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Erklirungen zur Orthographie und der Form der Darstellung

Die vernakulidren Begriffe, die in dieser Arbeit vorkommen, sind teilweise in anderen
Werken verschiedensprachiger Herkunft in unterschiedlicher Schreibweise veréffentlicht
worden. Ich werde mich bei der Verwendung dieser Begtiffe so weit wie moglich an die
Orthographie halten, die in der Encyclopaedia Aethiopica erarbeitet worden ist. Die Namen
der Ethnien sind in den meisten Fillen auch in der neuen Schreibweise noch erkenntlich.
Hier zidhle ich deshalb nur jene Namen auf, die von der in fritheren deutschen Werken
iblichen Bezeichnung stark abweichen:

Frihere Bezeichnung Aktuelle Bezeichnung
Janjero Yam

Amarro Koorete

Wolamo Walaytta

Gato Kusuma

Darassa Gide'o

Fir weniger bekannte Begriffe orientiere ich mich an den einschligigen Werken zu dem
entsprechenden Thema. Einige Worter aus der Sprache der Konso, die ich in dieser Ar-
beit verwende, sind meines Wissens bisher nicht veroffentlicht worden. Bei diesen Wor-
tern verwende ich die von Korra Garra vorgeschlagene Schreibweise. Dieser ist Mitglied
eines cher losen Verbands von Konso-Sprechern, die zurzeit an der Erarbeitung eines
Rechtschreibestandards und der Erstellung eines Worterbuchs arbeiten, von einer grund-
legenden Einigung jedoch noch weit entfernt sind. Die Vorschlige von Korra Garra an-
zunehmen ist m. E. deshalb sinnvoll, da er ein wichtiger Informant fiir mehrere Forscher
(Hallpike, Watson, Demeulenaere) in Konso ist und selbst in dieser Schreibweise Texte
verbffentlicht hat, wie z.B. einer in Englisch und Konso abgefassten Sammlung von Le-
genden (Amborn; Korra 2003). Auf diese Weise scheint sich seine Schreibweise, die sich
an derjenigen des Oromo orientiert, bereits international durchzusetzen, bevor eine gere-
gelte Orthographie beschlossen ist.

Da die Interviews mit Hilfe von Ubersetzern auf Englisch gefiithrt wurden, tauchen
einige sprachliche Unzulinglichkeiten im Originaltext (s. Ahnhang) auf. Die Ubersetzung
ins Deutsche ist sinngetreu wiedergegeben, jedoch so weit verindert, dass die Sitze fliissig
und verstindlich werden. Auch habe ich viele Wiederholungen weggelassen.

Ich habe in der Arbeit sowohl eigene Erhebungen als auch neuere und dltere Texte
verwendet. Insbesondere was die Texte zu anderen Ethnien als den Konso betrifft, konn-
te ich aber nicht immer Nachforschungen dariiber anstellen, inwiefern die Beobachtun-
gen und Analysen noch aktuell sind. Da es mir daher unmdéglich war, zu entscheiden,
welche der Aussagen heute noch Giiltigkeit haben und somit im Prisenz wiederzugeben
sind und welche als Vergangenheit darzustellen sind, und auch, um die Lesbarkeit nicht
durch stindige Zeitenwechsel unnétig zu erschweren, habe ich den gesamten Text im
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Prisenz verfasst. Die Zeit, aus der die Aussagen stammen, ist jeweils aus der Literaturan-
gabe im Text ersichtlich.



1. Einleitung

1.1 Aufbau der Arbeit

Die vorliegende Arbeit ist in acht Kapitel gegliedert. In der Einleitung werde ich zunichst
meine eigene Forschungssituation und meine Vorgehensweisen darlegen und das For-
schungsgebiet sowie meine Hauptinformanten kurz vorstellen.

Das zweite Kapitel behandelt das so genannte ,Verdienstwesen’, in dem ein Mann in
seiner Gesellschaft einen hoheren Status erreichen kann, wenn er Zeit seines Lebens eine
besonders verdienstvolle Tat vollbringt. Dies kénnen einmal sehr aufwendige Schlachtfes-
te sein, bei denen der Betreffende seinen Reichtum darstellt (Verdienstfeste), oder aber er
kann einen Feind oder ein GroBwild erlegen (T6terwesen). Nach seinem Tod wird ihm
dafiir ein Denkmal gesetzt. Da Verdienstfeste in Athiopien kaum noch existieren und
meine Arbeit auf einer Forschung zu den Totendenkmilern der Konso aufbaut, bei de-
nen solche Feste auch in der Vergangenheit nicht bekannt waren, lege ich meinen
Schwerpunkt hierbei auf das TSterwesen, das zumindest in in Form von Jagdfesten und
einigen Jagdziigen auf GroBwild noch existiert. AnschlieBend beschreibe ich verschiedene
Rahmen und Situationen, in denen Tétungen vorgenommen werden, und welche Vor-
kehrungen der Téter hierfiir getroffen hat.

Im dritten Kapitel erldutere ich, welche Rituale der Téter durchliuft, um seinen héhe-
ren Status zu erreichen, und im vierten Kapitel wird der Status des Mannes beleuchtet,
der einen befeindeten Mann oder ein GroBwild getdtet hat. Dabei werden auch die Moti-
vationen betrachtet, die dazu fiihren, dass Minner diesen Status anstreben.

Da der Status eines Toters vor allem nach seinem Tod in dem Denkmal sichtbar wird,
das seine Nachkommen ihm zu Ehren errichten, bespreche ich im fiinften Kapitel zu-
nichst kurz die Bestattungszeremonien der Konso und die Bedeutung der Trauerfeier, die



2 1. Einleitung

einige Zeit nach der Bestattung stattfindet. Im Zuge dieser Trauerfeier werden auch die
Denkmiler der Toter errichtet.

Im sechsten Kapitel folgt die detaillierte Beschreibung der Totendenkmiler der Kon-
so, nachdem ich diese in den Kontext der anderen Totendenkmiler in Athiopien gestellt
habe. Fur die Denkmaler der Konso wird hierbei eine Kategorisierung von verschiedenen
Stilen erstellt.

Im letzten Kapitel bespreche ich ein Thema, das von Forschern, die sich mit dem T6-
ten beschiftigt haben, untersucht wurde: Es scheint offensichtlich, dass das Téten von
bestimmten GrofBwildarten und Feinden auf irgendeine Weise Fruchtbarkeit erzeugt.
Wihrend frithere Forscher eine solche Verbindung des Totens mit der Fruchtbarkeit
méglicherweise leichter feststellen konnten, wurde dies von meinen Informanten in Kon-
so jedoch nie so deutlich ausgesprochen. Dennoch scheint mir dieser Aspekt auch heute
noch in gewisser Weise aktuell.

1.2 Entstehung der Arbeit

Mit der Intensivierung des Tourismus seit den 1990er Jahren sind auch die Ansammlun-
gen von hoélzernen menschlichen Figuren, die aufgereiht an Wegesrdndern oder auf 6f-
fentlichen Plitzen stehen, als Besonderheit der Konso im Siiden Athiopiens eine Attrak-
tion fiir durchreisende Touristen geworden. Es handelt sich hierbei um die waka — Toten-
denkmiler, die in Konso fiir Klanchefs und fiir Toter von gefdhrlichen Wildtieren oder
auch Minnern befeindeter Gruppen aufgestellt werden.

Die in den Antiquititenldden Addis Ababas zum Verkauf stehenden Skulpturen wer-
den immer zahlreicher, und auch auf dem internationalen Kunstmarkt haben die Toten-
denkmiler der Konso mittlerweile einen betrichtlichen Wert erhalten.

Diese Umstinde, ebenso wie das sich verbreitende Christentum, so vermuteten die
Behorden in Konso, triigen dazu bei, dass immer mehr Einwohner der Dérfer ihren
Denkmilern vollig indifferent gegentiber stehen und zum Teil selbst ihre Skulpturen ent-
fernen und Hindlern zum Kauf anbieten. Hinzu kommt, dass aufgrund des Verschwin-
dens von GroBwild sowie der Befriedung der Region immer weniger Minner das Helden-
totertum anstreben (kénnen) und somit immer weniger neue Figuren aufgerichtet werden.
Der Diebstahl von waka wird zwar mit 5 Jahren Freiheitsentzug bestraft, allerdings sind
hiervon lediglich die auf frischer Tat ertappten Diebe betroffen. Hindler, die die Skulptu-
ren in Antiquititenliden der Hauptstadt Addis Ababa anbieten, bleiben in der Regel un-
geschoren, obwohl die Objekte hiufig recht offensichtlich Hehlerware darstellen. Auf-
grund von Hinweisen seitens der Verwaltungsbehorde von Konso, die vermehrt Dieb-
stihle der Skulpturen vermeldete, wurden gerechtfertigte Bedenken gedullert, die waka
kénnten im Begriff sein, vollig zu verschwinden.

Aus diesen Griinden organisierte die Authority of Research and Conservation of Cultural He-
ritage (ARCCH) des Kultusministeriums in Athiopien in Zusammenarbeit mit dem fran-
zosischen Centre Frangais des Ftudes Ethigpiennes (CFEE) unter der Leitung von Bertrand
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Hirsch 1998 eine Forschungsreise, um in diesem Rahmen den Bestand der hélzernen,
anthropomorphen Heldent6terdenkmailer der Konso zu inventarisieren.

Ziel der geplanten Bestandaufnahme war einerseits eine Studie der Skulpturen und
andererseits sollte die Riickfiihrung von gestohlenen Figuren zu ihren urspringlichen Be-
sitzern in Betracht gezogen werden.

Die erste Inventurreise, die 1998 unter Bertrand Hirsch gefithrt wurde, zeigte jedoch
erfreulicherweise, dass die noch existierenden Skulpturen viel zahlreicher waren als ur-
spriinglich angenommen, weshalb noch zwei weitere Forschungsreisen organisiert wur-
den. Diese fanden unter meiner Leitung in den Folgejahren 1999 und 2000 statt. Wih-
rend dieser Reisen zeigte sich, dass es in den unterschiedlichen Regionen Konsos viele
verschiedene Stile und Regeln der Aufrichtung der hdlzernen Denkmiler gibt. Christliche
Symbolik an den Stelen deutete zudem auf eine mogliche Integration christlicher Prakti-
ken in die Praxis der Aufrichtung von Totendenkmailern hin, bzw. auf eine Mischung von
Werten.

Wihrend somit eine umfangreiche Studie der Skulpturen durchgefiihrt werden konn-
te, fand der zweite Gedanke, nimlich die Riickfithrung ehemals gestohlener waka nur we-
nig Resonanz. Nur in sehr seltenen Fillen erwigen die Bestohlenen ernsthaft eine erneute
Aufrichtung der Skulpturen, wenn sie einmal entwendet worden sind. Von einem dieser
Fille, wo allerdings ein v6llig neues Denkmal geschnitzt wurde, erfuhren wir in dem Dorf
Debana mit den Figuren KW 104-107. Eine bestimmte Familie des Dorfes hatte in einer
Nacht einen Fremden beherbergt. Dieser war, ebenso wie die oben genannten Figuren,
am néchsten Morgen verschwunden. Daher wurde angenommen, diese Familie stehe mit
dem Diebstahl unmittelbar in Verbindung und sie wurde dazu verpflichtet, die fehlenden
Skulpturen durch neue zu ersetzen. Der tatsichliche Dieb ist bis heute nie gefasst wor-
den. Die bei der Aufstellung der ersetzten Figuren abgehaltene Zeremonie wurde von den
Bewohnern Debanas als eine Nachahmung der Originalzeremonie beschrieben.

Ein solcher Beschluss und effektiver Druck seitens der Dorfbewohner ist mit Sicher-
heit nur moglich, wenn der Dieb oder seine Helfer selbst Mitglieder der Gemeinschaft
sind. Tatsdchlich vermuten — oder wissen — viele Konso, dass eine grofie Anzahl der Die-
be aus den eigenen Reihen stammt. In diesem Fall ist daher anzunehmen, dass sie die Ge-
gend sowie die Statuen sehr genau kennen. Unsere Mitarbeiter aus Konso bedauerten
diese Entwicklung zutiefst und entdeckten darin eine deutliche Abnahme des Respekts,
der urspriinglich den waka entgegengebracht wurde. Frither, so sagte man, habe man die
waka weder berithrt, noch gewagt an den Statuen des nachts vorbeizugehen. Die Entwen-
dung der Figuren bringt daher Reflexionen beziiglich des spirituellen Wertes der waka mit
sich, was auch von Amborn (2002: 94) bereits dargelegt wurde.

Da die waka, wie erwihnt, entweder fir einen Klanchef oder fiir den ToOter eines
GroBwilds, frither auch eines befeindeten Mannes aufgerichtet werden, fiihrte die Be-
schiftigung mit den Figuren zu einem Themenkomplex, der vor allem von den Mitglie-
dern der Frankfurter Schule, Jensen, Haberland und Straube in den 1930er bis 1960er
Jahren erforscht worden ist, nimlich dem Verdienstkomplex. Hieraus entstand das Vor-
haben, mit der Forschung in Konso als Fortfithrung der bisherigen Arbeiten eine verglei-
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chende Studie der Denkmiler fiir T6ter, deren Kontexte und dem Toterwesen als Teil
des Mannlichkeitskonstrukts bei den Konso und benachbarten Ethnien zu erarbeiten.

1.3 Forschungsmethoden und kritische Betrachtung der
Forschungssituation

Um die Inventur der Denkmiler in Konso durchzufiihren, reisten wir jeweils in einer
Gruppe von etwa 10 Personen, die auller mir selbst aus dem Fahrer des Autos, einer Fo-
tografin (wihrend der ersten Reise waren es zwei), je einem Mitarbeiter der Kulturbiiros
in Addis Ababa und Awassa sowie mehreren Angestellten des Kulturbiiros in Konso be-
stand.

Die Gruppe hatte ihr festes Lager in einem Hotel in dem Verwaltungszentrum von
Konso, von dem aus tiglich Fahrten in die betreffenden Gebiete unternommen wurden.
Ein ortsansissiger Schmied wurde damit beauftragt, Inventarnummern in Aluminiumpla-
ketten zu stanzen, die an den inventarisierten Figuren angenagelt werden sollten.

Die gezihlten Gruppen von waka sind nicht alles vollstindige Denkmiler. Wir nah-
men auch einige in die Kartei der Inventur auf, aus deren Mitte die Hauptfiguren fehlten
(z.B. KW 280 in Doha, KW 14 — 15 in Mecheke) da offensichtlich immer nur die Haupt-
figuren, d.h. die Darstellungen des Verstorbenen selbst bzw. dessen Ehefrauen, gestohlen
werden. Dies sind in der Regel die am sorgfiltigsten geschnitzten Figuren, wihrend die
tbrigen, welche etwa getétete Feinde darstellen, meist kleiner, mit weniger Details verse-
hen und manchmal auch aus weniger resistentem Holz geschnitzt sind. Einen Teil der
Figuren haben wir nicht auf ihrem urspriinglichen Standort besichtigt. In der Polizeistati-
on von Konso wurden uns dreizehn von Dieben gestohlene und zuriickgelassene Skulp-
turen gezeigt, und im Kulturbiiro der Verwaltung von Konso lagerten weitere siebenund-
fiinfzig einst gestohlene Skulpturen. Die meisten davon waren minnliche Hauptfiguren.
Die Herkunft der Figuren konnte jedoch nicht genau identifiziert werden. Kaum einer der
bestohlenen Besitzer ist je gekommen, um sich seine abhanden gekommenen Statuen
wieder einzufordern. Einige von Dieben am Tatort zuriick gelassene Statuen lagern in den
Minnerhdusern (magana) der entsprechenden Dérfer so z B. in Machelo (8 Figuren), Tu-
raite (2 Figuren) oder Fasha (13 Figuren). Die Besitzer gaben an, eine Wiederaufrichtung
zu planen, sobald die ndtigen Ressourcen vorhanden sind.

Der Mitarbeiter des Kulturbiiros in Konso, Dinote Shankari, bereitete unsere Besuche
in den verschiedenen Kommunen vor, indem et sich nach der Anwesenheit von Statuen
erkundigte und von der Kulturbehérde beglaubigte Briefe an die entsprechenden Dort-
versammlungen verschickte. Auch stellte er unsere Gruppe in den jeweiligen Kommunen
vor, assistierte bei der Ubersetzung in die Sprache der Konso und wihlte die Informanten
aus, die, soweit méglich, Besitzer der Statuen sein sollten. Wenn, wie in einigen Fillen,
keinerlei Einigung erzielt werden konnte und uns jegliche Information zu den Figuren
versagt wurde, lieBen wir die entsprechende Gruppe zuriick. Wihrend der drei Reisen
konnten insgesamt 496 Figuren (+ 14 Speere und Schilde) inventarisiert werden, davon
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360 auf ihrem urspriinglichen Standort, 26 in Polizeistationen, acht in doérflichen Gemein-
schaftshdusern der Minner und 58 in der Verwaltungsbehérde in Konso.

Um die Inventur zu bewerkstelligen, arbeiteten wir mit im Vorfeld ausgearbeiteten
Karteikarten, in die die entsprechenden GréB3en, Beschreibungen und Details der einzel-
nen Figuren eingetragen wurden. Zusitzlich zu den Gruppen als Ensemble wurde jede
Figur einzeln abgelichtet. Wihrend der beiden Inventurreisen 1998 und 1999 wurde fiir
jede bearbeitete Gruppe von Statuen zudem der genaue Standort mit Hilfe des General
Posiotioning System bestimmt. Das Dorf Mecheke griff ich unter Absprache des Mitar-
beiters aus Konso und Lionel Fadin, dem Geographen unserer Forschungsgruppe, auf-
grund der leicht nachzuvollziehenden Verteilung der Statuen und ihrer Besitzer als repri-
sentativ heraus, um in einer Karte die verschiedenen Standorte der Skulpturen in Bezug
auf die Familien der Dargestellten aufzeigen zu kénnen (Karte 4). Die Ergebnisse werden
ausschlieBlich online auf der Homepage des Universititsverlags Gottingen bereitgestellt.
Die Kennzahlen, die zuweilen im Text angegeben sind (z.B. KW 208), sind die Inventar-
nummern, die den einzelnen Skulpturen zugeteilt wurden.

Probleme wabrend der Inventur

Zu jeder Stelengruppe fithrte ich kurze Interviews mit den anwesenden Nachkommen der
dargestellten Verstorbenen, und wenn diese nicht zu sprechen waren, mit den uns beglei-
tenden Dorfbewohnern. Hieraus ergaben sich einige Hintergrundinformationen zu dem
Datum, den Umstinden der Aufrichtung des Denkmals, Alter der dargestellten Person
bei seinem Tod, dessen Persénlichkeit und sozialer Stellung in dem betreffenden Dorf
sowie gegebenenfalls den spezifischen Grinden fir die Aufrichtung des Denkmals. Wih-
rend der Inventur konnten allerdings aufgrund der Prioritit zugunsten der Zihlung und
physischen Beschreibung der Statuen nur vereinzelt lingere Gespriche mit Interview-
partnern gefithrt werden, so dass die Informationen aus diesen beiden Reisen sehr bruch-
stiickhaft ist. Die Mitarbeit vieler Personen sowie die Vorgabe, so viele Statuen wie mog-
lich in einem recht kurzen Zeitraum zu inventarisieren, hinderte selbstverstindlich lingere
Interviews um Hintergrundinformationen zu erlangen.

Aufgrund der bereits angesprochenen Diebstihle, die sich nach der ersten Inventur
unter Bertrand Hirsch angeblich noch vermehrt hatten, wurden wir von den Bewohnern
einiger Dorfer verdichtigt, als ,Vorhut der Diebe’ die interessantesten Figuren herauszu-
suchen. In vielen Gegenden begegneten wir daher Misstrauen und Unwillen, die ge-
winschten Zusatzinformationen zu geben. In einigen Dorfern verweigerte man uns jegli-
che Zusammenarbeit, indem man vorgab, keine Skulpturen zu besitzen, obgleich die Mit-
arbeiter der Behorde in Konso von deren Existenz iberzeugt waren. In anderen Dorfern
bedrohten uns Kinder mit Steinen bei dem Versuch, die Statuen abzulichten. In einigen
Gegenden waren mehrere Stunden wihrende Diskussionen notwendig, bevor die Be-
wohner eines Dorfes der Inventur zustimmten. Diese Art Probleme konnten durch eine
MabBnahme der ARCCH (Authority of Research and Conservation of Cultural Heritage) zur Er-
lduterung unseres Anliegens vor der zweiten Reise weitgehend aus dem Weg gerdumt
werden.
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Zudem hatten wir einen Ausdruck der von der letzten Reise erstellten Datenbank mit
Fotos mitgebracht. Dies trug dazu bei, dass unser Anliegen, eine Studie durchzufiihren
glaubhafter wirkte und konnte so das anfingliche Misstrauen ein wenig abbauen.

Wenn unser konsosprachiger Mitarbeiter das Team den Dorfbewohnern vorstellte,
gab er immer an, dass die vermehrten Diebstdhle der Statuen uns dazu bewogen hitten,
die verbleibenden Skulpturen zu studieren. Daher nehme ich an, dass die andauernde E-
vozierung des Problems der Diebstihle seitens der Befragten durch die Durchfiihrung
der Inventur erst provoziert wurde, und so einige Informationen mit Vorbehalt zu be-
handeln waren. Beispielsweise wurden immer wieder etwaige stilistische Besonderheiten
an vereinzelten Skulpturen mit den Diebstdhlen in Verbindung gebracht. So eine Gruppe
von Statuen in Buso (KW 342-345), die véllig mit Olfarbe schwarz angemalt war, angeb-
lich um sie vor Dieben zu schiitzen. In Pa’ayti hatte eine der weiblichen Figuren (KW
466) sehr undeutliche Ziige, und einige Teile waren abgebrochen, was dem Betrachter als
Zeichen gewohnlicher Verwitterung erscheinen muss. Uns wurde jedoch gesagt, dass die
Figur absichtlich zerstért wurde, um sie vor eventuellem Diebstahl zu schiitzen. In dem
Dort Koja wurde behauptet, die am Ortseingang befindlichen waka seien ,schlechte Ko-
pien’, d.h. aus Holz einer minderen Qualitdt geschnitzt und absichtlich fehlerhaft. Insbe-
sondere wurde dabei auf eine mit Waffen dargestellte Frau verwiesen. Tatsdchlich waren
alle Figuren recht flache Bretter, wobei die Schilde nicht, wie bei anderen Skulpturen-
gruppen getrennt dargestellt waren, sondern gleichzeitig der Rumpf der dargestellten Per-
sonen waren. Die Speere wiederum ragten als Spitzen aus den Kopfen der Figuren her-
aus. Dieser absichtlich nachlissige Stl solle die Statuen fiir Diebe uninteressant machen,
die vor allem an der Frau mit Schild und Speeren erkennen miissten, dass sie hier wertlose
Kopien vor sich hatten. Der Schnitzer dieser Figuren, den ich selbst zu dem Thema be-
fragen konnte, antwortete ganz im Gegenteil zu den Bewohnern Kojas, die mindere Qua-
litdt rihre lediglich daher, dass es seine allerersten Werke waren und er nicht genau wuss-
te, wie er die Arbeit angehen sollte. Es kénnte durchaus sein, dass die Erklirung der Be-
wohner Kojas aus dem Grund ,erfunden’ worden ist, um uns, als vermeintliche Vorreiter
der Diebe, auf eine falsche Fihrte zu fithren. Im Ubrigen waren die betreffenden Statuen
ein Jahr spiter nicht mehr an ihrem Platz.

1.3.1 Die Forschungsreise

Nach der Auswertung der Daten und grindlichem Literaturstudium bereitete ich eine
Folgereise nach Konso vor, um weitere Hintergrundinformationen zu der aktuellen Be-
deutung des Toterwesens in Konso zu erfragen. Zu diesem Zweck bezog ich mein
Hauptdomizil in Patinkalto, einem Dotf in der Nihe der Verwaltungsstitte, von wo aus
ich Besuche in die Bezirke Olanta, Fasha, Debana, Arfayde und Kolme zu Ful3 oder mit
offentlichen Transportmitteln unternahm. In Gewwada hielt ich mich etwa eine Woche
lang auf und besuchte dort die Gegenden Katabo/Doka und Mamalle/Gollango, um dort
die Aufrichtung von Steinstelen fiir ,,Heldentoter zu beobachten.

Wihrend dieses Aufenthalts fiihrte ich mit verschiedenen Personen, in der Hauptsa-
che Téter, ausgiebige Interviews, die in der Regel ein bis zwei Stunden in Anspruch nah-
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men. Alle Interviews sind mit Hilfe eines Ubersetzers durchgefiihrt worden, bis auf eine
Ausnahme. Hierbei handelt es sich um ein Gesprich mit Korra Gatra, einem Mitarbeiter
des Agricultural Office in Konso, dessen ausgezeichnete Englischkenntnisse mir ein di-
rektes Interview erlaubten. Diese halb standardisierten Interviews sind aufgenommen und
transkribiert worden. Zudem habe ich ein Feldtagebuch gefiihrt, in dem Gesprichsproto-
kolle und Beobachtungen aufgezeichnet sind.

Vor allem in den Dérfern der Karate Region nahe dem Verwaltungszentrum haben
einige Frauen begonnen, sich einen Zusatzverdienst zu schaffen, indem sie an bestimm-
ten Tagen Bier brauen und 6ffentlich ausschenken. Die Bewohner wissen das und treffen
sich hier zum Trinken. Eine Anzahl von informellen Gesprichen konnte ich daher in sol-
chen Gehoften fithren.

Wahrend meiner individuell durchgefiihrten Feldforschung traf ich auf die Schwierig-
keit, dass keine weiblichen Ubersetzerinnen verfiigbar waren. Daher wurden Aussagen
seitens der Frauen immer im Beisein eines Mannes (des Ubersetzers) oder auch zusitzlich
des Ehemannes gemacht. Von langen Interviews mit Frauen sah ich aus dem Grund der
nicht vorhandenen Moglichkeit, sich aus der Mannerwelt zuriick zu ziehen, ab. Die Arbeit
beziiglich Konso stiitzt sich somit fast ausschlieSlich auf Aussagen von Minnern, in der
Hauptsache selbst Toter von GroB3wild. Da die Frauen aber fiir die Motivation der Min-
ner, téten zu gehen, eine grof3e Rolle spielen, wire es sehr interessant, in einer zukiinfti-
gen erginzenden Studie die Sicht der Frauen zu diesem Thema zu erarbeiten.

Aufgrund der zumindest ehemals wichtigen Rolle der Seher fiir die Jagd- oder
Kriegsplanung in Konso wiren auch Gespriche mit Sehern sinnvoll gewesen. Die Perso-
nen, welche als Ubersetzer in Frage kamen, weigerten sich jedoch aufgrund ihres christli-
chen Glaubens, das Gehoft dieser Personen zu betreten oder auch an einem neutralen
Treffpunkt mit thnen zu sprechen. Wihrend des Versuchs eines 6ffentlichen Interviews,
zu dem sich eine betrichtliche Zuhdrerschaft gesammelt hatte, verweigerte der bestellte
Seher jegliche Aussage. Da die Divination an sich jedoch nicht Gegenstand dieser Arbeit
ist, berufe ich mich hier auf die von meinen anderen Interviewpartnern gemachten Aus-
sagen.

Gespriche iiber Totengeister waren hdufig sehr schleppend, und oft hatte ich den
Eindruck, dass sie Unwohlsein, fast Scham hervorriefen. Hiufig wurde einfach gesagt,
dass die Toten tot sind und nicht in das Schicksal der Lebenden eingreifen. Teilweise
hingt das wohl mit der heute weit verbreiteten christlichen Lehre zusammen, deren Ver-
treter den Glauben an die Existenz von Totengeistern als hinterwildlerisch und abergliu-
bisch abtun. Antworten auf diesbeziigliche Fragen konnte ich daher zufillig und mitunter
durch Fragen nach den Vorstellungen des GroBvaters meiner Gesprichspartner oder fik-
tiver ,anderer’ Leute finden. Als solche ,anderen’ Leute wurde gerne ,solche die den Heiler
(swaita) aufsuchen’ als Beispiel angefiihrt.

1.3.2 Interviewpartner

Wihrend der Inventur halfen jeweils unsere englischsprachigen und Konso-stimmigen
Mitarbeiter Anto Arkato, Dinote Shankari und Alemitu Abebe aus der Verwaltungsbe-
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hérde in Konso bei der Ubersetzung und niheren Erliuterung. Dinote gilt gleichzeitig als
Ansprechpartner fiir Touristen und guter Kenner der Kultur der Konso. Da es sich bei
den tbrigen Interviewpartnern um eine untbersichtlich grole Anzahl von Personen han-
delt, auf die zum Teil nur sehr kurze Aussagen zuriickzufithren sind, werden diese Perso-
nen in der Arbeit nicht namentlich genannt, kénnen aber in der beigelegten Datenbank
abgerufen werden.

Wihrend meiner Forschungsreise fithrte ich mit folgenden Personen ein oder mehre-
re lingere Interviews durch:

Koora Garra ist ein um die 50 Jahre alter Konso, der sehr gutes Englisch spricht und
im Agricultural Office in Konso arbeitet. In seiner Freizeit sammelt er Legenden der
Konso, von denen ein Teil in einer Sammlung verdffentlicht worden ist (Korra 2003). Er
konnte mir zwecks eines zwei-stiindigen Interviews zur Verfiigung stehen, ebenso wie zu
mehreren kiirzeren Gesprichen anlisslich von Besuchen in seiner Familie oder spontanen
Treffen. Er organisierte fiir mich ein Sammel-Interview mit mehreren Tétern in dem
Dorf Machelo. Aufgrund seiner Arbeitsstelle stand er mir jedoch nicht fir eine intensive-
re Zusammenarbeit zur Verflgung.

Kilate ist ein etwa 40 Jahre alter Mann aus Olanta, der groles Ansehen als Heiler ge-
nieBt. Er wurde mir als der einzige Téter seiner Altersklasse in seinem Dorf vorgestellt.
Kilate hat zwei Léwen, drei Leoparden und mehrere Kleintiere getotet und stand mir fiir
mehrere Interviews zur Verfigung. Eine nach einer Lowentétung durchzufiihrende Ze-
remonie, die ich beobachten konnte, fand in seinem Gehoft statt.

Wolde Dawit (Irato) Kala war zur Zeit meiner Forschung der amtstragende pogalla
der Kala — Lineage. Ich durfte sein Gehoft und den heiligen Hain besichtigen, in dem die
hélzernen Grabfiguren stehen, und er stand mir fiir ein Interview zur Verfigung. Wolde
Dawit ist 2005 verstorben und sein dltester Sohn hat das Amt bereits angetreten.

Xalale Xaude ist ein etwa 55 jdhriger Mann aus Buso, der einen Léwen und wihrend
der Kdmpfe gegen italienische Soldaten einige Minner getStet hat. Er ist auch einer der
Hauptmitarbeiter von Elizabeth Watson. Mir stand er fiir mehrere Interviews zur Verfi-
gung.

Weitere Manner, mit denen ich jeweils ein Interview fithrte, waren: Katamo Berisha,
ein etwa 50 jdhriger Schmied aus Gera; Kadido Korinje, ein tber 60 jihriger Man aus
Debana Paleeta; Armansha Kamalle, ein ca. 65 jihriger Mann aus Kolme; Sagoya Oy-
ama, cin etwa 00 jihriger Mann aus Karsalle, und Kalebo Luko, appa dawra aus Patinkal-
to.

Hauptteilnehmer eines gemeinschaftlichen Interviews in Machelo waren:
Lammitta Kahano Laalle, Marqo Urmale Patanta, Paacha Nakaysha Pullaahe, Parisha
Lammitta Kirma, Karro Kahano Taanapo, Ayyale Urmale Killo.

Als Ubersetzer dienten mir in Konso in der Hauptsache Kurasho, ein etwa 18-
jahriger Mann aus Patinkalto, Emmanuel, ein knapp 30-jdhriger Mann aus Fasha, und
John, ein Verwaltungsangestellter der Behorde in Konso. Mein Ubersetzer und Informant
in Gewwada war Chabo Soroso.
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1.4 Anliegen der Arbeit und zentrale Fragestellungen

Seit den ersten Beschreibungen von Azais und Chambard (1931: 248ff.) haben viele Wis-
senschaftler unterschiedlicher Disziplinen eine umfangreiche Dokumentationsarbeit der
Konso geleistet (s. Kap. 1.5). Die Holzstelen und das damit verbundene TSterwesen wur-
den jedoch zumeist nicht eingehend untersucht, wenn sie auch immer erwihnt wurden
(vgl. Amborn 2002: 78). Viele widmeten sich vielmehr den elaborierten Landwirtschafts-
techniken und dem Terrassenbau, fur die das Land der Konso ebenso bekannt ist. Auf-
grund der Datenfiille zu den Statuen, die wir im Zuge der durchgefiihrten Inventur erhal-
ten konnten, mochte ich in dieser Arbeit diese Liicke schlieBen und eine detaillierte Studie
zu den verschiedenen Formen, Stilen und auch Bedeutungen der anthropomorphen
Holzskulpturen der Konso vorlegen.

Die Vergleichbarkeit zwischen den Totenmalen der Konso und einigen der dekorier-
ten Steinstelen ist bereits von vielen Forschern (Azais & Chambard 1931, Jensen 1936,
Haberland 1963a+b, Joussaume 19951, Metasebia Bekele 1997) mehrfach erwihnt und
auch diskutiert worden. Tatsdchlich erinnern einige Merkmale der genannten Stelen, wie
z.B. die dargestellten Waffen, an bei den waka verwendete Symbole. Haberland (1963b:
103) deutet die steinernen Stelen, zu denen die Informanten bereits Ende des 19. Jahr-
hunderts keine eindeutigen Auskiinfte mehr geben konnten, aus diesem Grund auch als
,» Verewigung der Taten des Verdienstvollen”. Die Erinnerung an eventuelle Aufrichtun-
gen der Stelen sowie Motivationen sind bei den heute in der Nihe solcher Monumente
wohnenden Gruppen nicht mehr vorhanden, mit Ausnahme der Grabanlagen der Arsi, in
denen Haberland (1963b: 118) ein ,,Weiterleben vorgeschichtlicher Formen” und ,,Aus-
druck des dthiopischen Verdienstkomplexes” sicht. In diesem Land, das eine aullerge-
wohnlich groflie Anzahl an megalithischen Monumenten aufweist, sind nach bisherigen
Kenntnissen die Konso und Gewwada die einzigen Gruppen, die heute steinerne bzw.
hélzerne Stelen zur (posthumen) Heldenehrung errichten. Die Untersuchung der Prakti-
ken und Vorstellungen diesbeziiglich kann insofern auch als Anregung fir die Erfor-
schung der dekorierten Stelen in anderen Teilen Athiopiens dienlich sein.

Da die Denkmiler der Konso immer nach dem Tod eines verstorbenen ,Heldent6-
ters’ aufgerichtet werden, steht ihre Bedeutung in Zusammenhang mit dem Verhiltnis zu
den Verstorbenen der Gesellschaft. Hierbei werde ich zeigen, dass es sich nicht um einen
regelrechten Ahnenkult handelt, sondern vielmehr um herausragende Personlichkeiten,
mit der sich vor allem eine bestimmte Lineage identifiziert. Die Denkmaler sind nicht
ausschlieBlich dem Wohlergehen der Verstorbenen gedacht, sondern auch ein Wahrzei-
chen fir den Zusammenhalt, die zahlenmiBige GroéBe und physische Stirke der Nach-
kommenschaft. Nachdem in den 1950er und 1960er Jahren durch die Forschungen von
Jensen, Haberland und Straube viel iiber das Phinomen geschrieben wurde, dass Min-

! Joussaume (1995: 94) greift hierbei auf Ergebnisse fritherer Forschungen zuriick, ohne diese zu zitieren,
und seine Beschreibungen der Konso-Statuen sind sehr ungenau und teilweise missinterpretiert. Z.B.
erwihnt er falschlicherweise Darstellungen von Krokodilen, die weiblichen Figuren, die in einer
Gruppe von waka die Ehefrauen der jeweiligen T6ter darstellen, interpretiert er als T6terinnen und die
Darstellung des Schurzrocks wird bei thm zu einem enormen Geschlechtsteil.
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nern, die getStet haben, ein Denkmal gesetzt wird, hat es kaum noch neuere Studien hier-
zu gegeben. In den Schriften der Forscher wird deutlich, dass es sich bei diesen Tétungen
nicht um willkiirliche Taten, sondern um eine kulturelle Handlung handelt. Nach einer
Beschreibung der Bedeutung des Tétens und Jagens bei den Konso in dieser Arbeit, was
hier fiir diese Ethnie erstmalig so detailliert geschieht, wird detulich, dass das Téten zwar
als ,kulturelle Handlung’ in Ansitzen noch vorhanden ist, aber weniger als solche, son-
dern vor allem als Teil des Mannlichkeitskonstrukts besteht und als Teil des Werdeganges
eines ,normalen” Mannes angesehen wird. Somit wird auch die Identifikation der Lineage
mit einem verstorbenen Toter aus thren Reihen verstindlich. Der betreffende Verstorbe-
ne hat in héchstem Ma3e den Idealen der Gesellschaft entsprochen und die Lineage kann
ihre eigene Stellung durch die Verwandtschaft mit dieser Personlichkeit stirken und be-
haupten.

Dass das Toten von GroBwild oder Menschen auch bei den Konso eine kulturelle
Handlung darstellt, ist einerseits daran erkennbar, dass eine rituelle Jagd auf einen Léwen
anlisslich des Aufriickens der Generationsklassen innerhalb des Gadaa-Systems veranstal-
tet wird. Andererseits aber auch an den vielen rituellen Handlungen zur Vorbereitung ei-
ner geplanten Jagd ebenso wie nach der Riickkehr einer erfolgreichen T6tung. Diese wie-
derum weisen darauf hin, dass es sich bei dem T6ten um einen wie von van Gennep
(1986) und Turner (1970; 1989 (1969)) beschriebenen Liminalritus handelt, bei dem ein
Mann zeitweilig aus der Gemeinschaft ausgegliedert wird, um nachher in einen neuen Sta-
tus wieder eingefiihrt zu werden. Teile der Zeremonien sind als Abwehrrituale zu sehen.
Es gibt aber auch Hinweise auf integrative Elemente, die vermuten lassen, dass wihrend
der Reintegration des Toters in die Gemeinschaft auch der mit ihm verhaftete Geist des
Getoteten in diese eingefithrt wird.

Die so oft von Forschern festgestellte Auffassung, das Téten von GroBwild oder
Menschen erzeuge Fruchtbarkeit, wird auch in dieser Arbeit wieder aufgegriffen. Wie
Streck (1997: 149-155) treffend zusammenfasste, liegt diesem eine Weltanschauung
zugrunde, die das Sterben, und in diesem Zuge auch das Téten als Voraussetzung fir die
Fortpflanzung, d.h. also die Fruchtbarkeit aller Arten erkennt. Ich denke, dass es sich
hierbei nicht um die rein biologische Fruchtbarkeit handelt, sondern um ein Vitalitats-
prinzip (verbunden mit Gliick, Lebensenergie, Gesundheit), das auf diese Weise angerei-
chert werden kann.

1.5 Ubersicht det Quellen

Die Studie der waka der Konso, im Vergleich zu anderen Konstruktionen zum Andenken
von Tétern, habe ich, neben einer Beschreibung der Denkmiiler selbst, grob in zwei gro-
Bere Zusammenhinge gestellt. Der eine umfasst die Hintergrinde fiir die Errichtung, also
die T6tung und somit den Verdienstkomplex und das Téterwesen als Bestandteil des
Minnlichkeitskonstrukts in Siid-Athiopien. Hierfiir habe ich die Literatur zu den ver-
schiedenen Ethnien Stid-Athiopiens herangezogen, und auch iltere Werke der For-
schungsreisenden Anfang und Mitte des zwanzigsten Jahrhunderts wie Azais und Cham-
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bard (1931) die Frobenius-Expeditionen unter Jensen (1936), Haberland (1963) und
Straube (1963), sowie Reisende wie Thesiger (1990 (London:1987)), Buxton (1994) und
Leiris (1996). Insbesondere die Berichte Azais und Chambards enthalten wichtige Infor-
mationen zu Grabmilern, die von allen Nachfolgern wie Jensen, Haberland und auch der
,mission francaise archéologique’ unter Anfray und Joussaume (1974; 1995) aufgegriffen
wurden. Angaben zu Totendenkmilern wie Bambusgeriiste oder Totenpfihle, die weniger
das Interesse der franzosischen Archidologen weckte, sind groftenteils in den Sammel-
binden Jensens, Haberlands und Straubes zu finden. Von diesen abgesehen habe ich die
entsprechenden ethnographischen Werke zu den jeweiligen Ethnien herangezogen, insbe-
sondere Bartels (1983) zu den Macca-Oromo, Hinnant (1977) zu den Guggi, Baxter
(1972; 1979; 1986) zu den Boorana, Tadesse (1999) zu Arbore, Lonfernini (1971) und
Hamer (1987; 1996) zu Sidama. Im Institute of Ethiopian Studies in Addis Ababa konnte ich
einige unverdffentlichte Arbeiten einsehen, wie Abdbaw (1986), Duba (1987), Molla
(1992), Teferi (1992), Tadesse Wolde (1991; 1992; 1993; 1999) und Tadesse Berisso
(Tadesse 1988; 1994).

Der zweite gréflere Zusammenhang, in dem die Denkmiler zu sehen sind, ist ihre
Bedeutung als Erinnerungsmal fiir einen Verstorbenen und somit das Verhiltnis der Ge-
sellschaft zu dem Tod und den Verstorbenen. Aus der Literatur, die sich mit dem Tod
und dem Sterben beschiftigt, habe ich neben der spezifischen Literatur zu Athiopien
auch einige Werke ausgewihlt, die sich mit der Bedeutung des Todes auf gesellschaftli-
cher Ebene und als Ubergangsritus zum Status des Ahnen auseinandersetzen. Zu nennen
sind hier in der Hauptsache Hertz (1960) und Bloch (1982).

Die Literatur zu Konso ist sehr reichhaltig. Eine erste kurze Beschreibung ist in dem
Reisebericht von Darragon (1898: 137-140) enthalten, eine etwas ausfihrlichere Ausei-
nandersetzung wurde von Pére Azais und Rev. Chambard (1931: 249ff. PL. LXXXI-
LXXXVII) veroffentlicht. Spiter entstanden zahlreiche Artikel iber Terassenbau
(Kluckhohn 1962, Hallpike 1970, Amborn 1987, 1988, 1989; u. 1990, Anate Tefero 1992,
et al) zur Archiologie (Asfaw 1992; Suwa 1993; Yonas 1999), zur Linguistik (Black
1973a+b) und zur Geschichte (Jensen 1963, Amborn 1988 u. 1990 und Hallpike 1970:
47). Wenige Schriften sind den hélzernen Statuen, den waka, gewidmet. Cowen (1978) hat
einige alte Photographien sowie einige von Reisenden erworbene Statuen untersucht und
sehr detailliert in einem Artikel beschrieben, den er an der finften Internationalen Konfe-
renz fiir Athiopienstudien in Chicago vorstellte. Eine neuere Studie zu der Bedeutung der
waka der Konso und ihrer Entwicklung wurde von Amborn (2002) vorgelegt.

Die umfangreichsten Werke sind bis heute die Abhandlung tiber Konso in Jensens
Sammelband ,Im Lande des Gada’ (Jensen 1936: 182-222, 335-447) und spiter Hallpikes
,The Konso of Ethiopia’ (1972). Eine neuere Arbeit, die Dissertation von Elizabeth Wat-
son (1998), die sich mit der Rolle und Bedeutung der Klanchefs (pogalla) in Bezug auf
Landrechte beschiftigt, ist als Ganzes bisher unveréffentlicht und teilweise in Artikeln
(z.B. Watson 1997; Watson/ Regassa 2003) erschienen.

Aufgrund dieser Literaturlage berufe ich mich vor allem zu Konso insbesondere auf
die Schriften von Jensen und Hallpike. Nach der Veréttentlichung des Werkes von Hall-
pike und vor allem dessen Stellungnahme zu der Arbeit seines Vorgingers hat sich ein
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Streit entfacht, der in Rezensionen nachzulesen ist. Beide Arbeiten sollen daher hier niher
betrachtet und in ihren wissenschaftsgeschichtlichen Zusammenhang gesetzt werden.

1.6 Wissenschaftsgeschichtlicher Hintergrund der Werke von
Jensen und Hallpike

Die Ethnologie war zur Zeit der Forschungen Jensens in Deutschland stark beeinflusst
von der von Frobenius begriindeten Kulturkreislehre, die spiter zur Kulturmorphologie
und der kulturhistorischen Schule weiterentwickelt wurde (s. Jensen 1948: 2).

Die Grundideen und Bemithungen der Kulturkreislehre und auch spiter der Kultur-
morphologie lagen in bewusstem Widerspruch zur damals gingigen darwinschen Evolu-
tionstheorie, die eine geradlinige und zwangsldufige Fortentwicklung des Menschen pos-
tulierte. Die Kulturkreislehre ging hingegen davon aus, dass bestimmte Ideen oder Erfin-
dungen an einem bestimmten Punkt auftauchten, der dann als Zentrum dieser Ideen ge-
sehen wurde und kreisf6rmig von dort aus weiter diffusionierten. Um diese Zentren aus-
findig zu machen, wurden bestimmte gemeinsame Merkmale bei verschiedenen Kulturen
aufgesucht, die fiir einen bestimmten Kulturkreis als typisch angesehen wurden und dann
der geographisch gemeinsame Mittelpunkt aller aufgefundenen Kulturen mit diesem
Merkmal gesucht. Auf diese Weise hoffte man eine moglichst objektive Sichtweise zur
Erforschung der Kulturgeschichte, bzw. Geschichte der Menschheit zu erhalten. Die
Mboglichkeit der gleichen Erfindung in verschiedenen Orten wurde hierbei abgelehnt und
zudem wurde die Chronologie des Auftauchens solcher Merkmale weitgehend aufler Acht
gelassen. So wurde z.B. das Errichten von Megalithen und hiermit auch das Errichten von
Denkmalern innerhalb des Verdienst- und Toterwesens als solche Merkmale identifiziert.

Die Kulturmorphologie sprach jeder Kultur eine eigene Dynamik zu. Nach dieser
Lehre entwicklte sich eine Kultur wie ein lebender Organismus und es wurde angenom-
men, dass sie, wie ein Organismus, drei Hauptphasen durchliuft : 1 “ Ergriffenheit ”
(entspricht der Jugend); 2 “ Ausdruck ” (entspricht der Reife) und 3. ”Anwendung® (ent-
spricht dem Alter). Da die Kultur als ein lebender Organismus gedacht war, glaubte man,
dass sie die in ihr lebenden Menschen, ihrerseits Objekt dieser Kultur, formt, anstatt dass
die Menschen ihre Kultur als Subjekte aktiv gestalten. Diese Sichtweise fithrte zu einem
besonderen Interesse an der Beziehung der einzelnen Formen und Lebensformen sowie
der duBleren Gestaltung der Kultur. Die materielle Kultur wurde daher zu einem Haupt-
forschungsgebiet. Wenn auch weder die Kulturkreislehre noch die Kulturmorphologie als
wissenschaftliche Theorien lange haltbar waren, so brachte doch zumindest letztere als
Erbe ein anhaltendes Interesse an der materiellen Kultur mit sich. Dies schligt sich
bziiglich Athiopien in der auBerordentlich reichen und ausgezeichneten Darstellung mate-
rieller Kultur in den Sammelbédnden Jensens und auch seiner Nachfolger Haberland und
Straube nieder.

Der kulturhistorische Ansatz hatte unter anderem zum Ziel, Urspringe des menschli-
chen Lebens zu finden, und man hoffte, durch die Ethnologie ,,Urvélker” zu erforschen
und so mehr dber die Anfinge der Menschheit zu erfahren. Jensen hatte sich zwar von
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diesem Ansatz und bisherigen Ergebnissen als Gesamtkonzept abgewandt, z.B. hat er die
Suche nach erdumspannenden Kulturkreisen bzw. Kulturepochen spiter als sehr proble-
matisch bemingelt, jedoch fiihrte er viele der Ideen und Ziele dieser Arbeitsweise in sei-
nen eigenen Arbeiten weiter aus (Jensen 1948: 1ff.). Beispielsweise zieht er als Interpreta-
tionsgrundlage des von ihm untersuchten Gadaa-Systems in Athiopien den Gedanken der
Lebensalter einer Kultur und der Volksseele heran und er sucht in vielen der von ihm
untersuchten kulturellen Phinomene ihren geographischen oder historischen Utsprung.
Auch Straube setzte bei seinen Uberlegungen die drei Lebensalter einer Kultur voraus. So
urteilte er: ,,Da sich die Mehrzahl der heutigen Eingeborenen Kulturen im Endstadium
ihrer geschichtlichen Entwicklung befindet, machen sich besonders auf geistig-religiGsem
Gebiet Anzeichen einer fortschreitenden Aufldsung und Sinnentleerung bemerkbar”
Straube (1963a:275; 1964:671).

Jensen teilte die verschiedenen besuchten dthiopischen Ethnien in anthropologische
Typen ein und versuchte auf diese Weise einen zeitlichen Ablauf von verschiedenen Kul-
turen zu rekonstruieren. Hierbei identifizierte er drei Bevolkerungsschichten, nimlich den
Ari-Typ, den nilotischen Typ und die Koénigskultur. Den sogenannten Ari-Typus be-
zeichnete er auch als ,,Knollenbauerschicht” und somit den urspriinglichsten Typus der
afrikanischen Gesellschaften (vgl. Holy 1961: 230). Koster (1960:246) glaubt darauthin, es
sei sozusagen der letzte Moment gewesen, ,,bei diesen von abendlindischer Zivilisation
noch nicht beeinflussten Stimmen ethnologische Forschungen durchzufithren.” Die Ni-
lotische Kultur ist der Ansicht Jensens zufolge fiir die Verbreitung des Frithbauerntums
auf der ganzen Welt verantwortlich, eine Vermutung, die ihm viel Kritik z.B. von Dittmer
(1962: 202) eingebracht hat, da er hierfir keine klaren Grinde angeben kann. Im Gegen-
satz zu einer sehr populiren Annahme, der Mensch sei zwangsldufig vom Nomaden zu
einem sesshaften Wesen evoluiert, glaubt Jensen zu seiner Zeit wohl mit als einziger, dass
die urspringliche Form eine Mischkultur gewesen sein muss und sich das reine Noma-
dentum erst als relativ spite Kulturentwicklung manifestiert habe (z.B. Jensen 1959: 19;
vgl. Hirschberg 1961: 321; Holy 1961: 230).

In dem Werk ,Im Lande des Gada’, ebenso in den ,Altvélker Athiopiens’” versuchte
Jensen, wie zu seiner Zeit Ublich und von dem Geist der DIAFE? vorgegeben, so viel
Material wie moglich aus allen wichtigen Bereichen des Lebens zu sammeln. Dies brachte
ihm damals viel Lob ein, auch wegen der zahlreichen und detaillierten Zeichnungen, Kar-
ten, Sprachkarten und Fotografien (Dittmer 1962: 199; E. 1937:36; Holy 1961: 230; z.B.
Koster 1960: 246; Nieuwenhuis 1937: 81). Nieuwenhuis (1937: 81) spricht von einem
»monumentalen Werk”, das unabhingig von jetzigen Zeitereignissen (damit meinte er
den Krieg) in seiner duBleren Gestaltung weit tiber den Durchschnitt bisheriger dhnlicher
Ver6ttentlichungen hinausrage. Aufgrund der Informationsfillle wurde die Veréffentli-
chung Jensens zu einer Art Nachschlagewerk fiir Forscher in Athiopien verschiedener
Fachrichtungen empfohlen (Dittmer 1962:203), zumal die zu damaliger Zeit nicht unbe-

2 Vom Frobenius — Institut aus wurden von 1904 bis 1974 Reisen nach Afrika unternommen, die die Kultur
dokumentieren sollten. Diese Reisen wurden unter dem Namen ,,Deutsche Innerafrikanische Forschungs
Expedition (DIAFE)“ bekannt.
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dingt tbliche Zusammenfassung in englischer Sprache auch einen gréBeren Leserkreis
erreicht (vgl. Haberland 1973: 269; Hirschberg 1961: 321). In seinem ,Im Lande des Ga-
da’ legte Jensen besonderen Wert auf die Beschreibung des Gadaa-Systems, und er ist so-
mit einer der ersten, die dieses Thema behandelten. Mit diesem Bemiihen, Spuren von
Urspringen zu finden, geht wohl auch seine (Jensen 1936: 572) Annahme einher, das Al-
tersklassensystem der Konso sei die ,,dltere und originalere Fassung” dieses Systems.

Zur Zeit Hallpikes war das Modell des Diffusionismus bereits tiberholt, und er stand
eher in der Tradition des britischen Funktionalismus und Strukturalismus, womit er sich
immer wieder kritisch auseinandersetzte (z.B. Hallpike 1973; Hallpike 1976: 253; Hallpike
1986). Wie er selbst (Hallpike 1986: v) sagt, begann er die funktionalistischen Erklirungen
wihrend seiner Forschung bei den Konso als unzureichend zu erkennen, vor allem, da
diese den Standpunkt vertreten, jegliche soziale Institution habe ithre ZweckmiBigkeit. So
urteilen Connic-Catlisle (1974: 437) und Blackhurst (1973: 272), er habe in seiner Mono-
graphie das ,,organic model” von Radcliffe-Brown, nach dem Gesellschaften keine Orga-
nismen sind, sondern ,,systems of ideas and actions”, mit seinen Konzepten ,Funktion’
und ,Struktur’ als zu metaphysisch und gleichzeitig zu mechanistisch verworfen. Er
(Hallpike 1976: 253) war der Ansicht, dass sich vor allem der Ansatz des Strukturalismus
zu wenig mit dem Individuum in der Gesellschaft beschiftigt. Wiahrend hier bereits ver-
sucht wurde, den Prozess menschlicher Gedanken mit Hilfe linguistischer Strukturen zu
erkliren, versucht Hallpike dies in seinen Abhandlungen tber das, was er primitives Den-
ken nennt (z.B. Hallpike 1976; 1986; 1979), entwicklungspsychologisch zu analysieren.

Ohne diese beiden Ansitze jedoch vollig zu verwerfen, ist Hallpike vielmehr ein An-
hinger des Neo-Evolutionismus, fiir den er (Hallpike 1986: 3ff)) spiter sozusagen ein
Plidoyer geschrieben hat. Was ihn wohl mit Jensen verbindet, ist die Wertschitzung der
Bedeutung von geschichtlicher Forschung in der Ethnologie. Im Gegensatz zu den im
geistigen Erbe der Kulturkreislehre entstandenen Arbeiten wurde die materielle Kultur
von den britischen Strukturalisten in den 20ger bis 50ger Jahren eher vernachlissigt. Erst
seit den 60ger Jahren wurde der materiellen Kultur wieder mehr Bedeutung beigemessen.
Das groe Volumen, das der materiellen Kultur in den Werken der DIAFE-Binde ge-
widmet ist, steht somit in Gegensatz zu dessen Spitlichkeit in der Monographie Hallpi-
kes.

Den Schwerpunkt seines Werkes zu den Konso legte Hallpike auf die Werte, welche
Menschen in der Gesellschaft der Konso teilen und die sie motivieren. Hallpike (1972:17)
erklirt diese Werte als unumgingliche und nicht hinterfragbare Gegebenheiten, aufgrund
derer die vorgefundenen Institutionen zu untersuchen sind. Gemil3 Blackhurst (1973:
272) und auch Connic-Catlisle (1974: 437) erreichte Hallpike jedoch das von ihm selbst
gesetzte Ziel, eine subtilere Studie einer Gesellschaft liefern zu kénnen, nicht. Die Werte
wurden als ein fest bestehendes Regelsystem von der Gesellschaft abgesetzt identifiziert,
die Akteure in den Ritualen zu wenig in Betracht gezogen und ,, the result is not the de-
monstration of coherence one is led to expect, rather it is a collection of partial and dis-
connected interpretations lacking any sociological significance” (Blackhurst, 1973: 272).
Blackhurst fihrt fort, dass materielle Faktoren wie Populationsdichte, Verwandtschafts-
systeme, Siedlungssysteme Landwirtschaftsformen, Handel, Einwanderung, Hunger und
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Krankheiten wohl anfangs angesprochen, aber auf die Analyse Hallpikes des Wertesys-
tems der Konso keinetlei Einfluss haben. Ihm zufolge kann er durch diese Vernachlissi-
gung nur zu falschen Schliissen gekommen sein.

Aufgrund der recht kurzen Aufenthalte der Expeditionen Jensens wihrend der Reisen
bei den jeweiligen Ethnien schleichen sich trotz aller Vorsicht und Hinterfragung der In-
formationen Ungenauigkeiten ein, die nur durch lingere Aufenthalte und Beobachtung
ausgebessert werden kénnen. Es ist beispielsweise nicht ganz klar, was genau Jensen als
Konso bezeichnet. Wie er selbst berichtet, wird das Camp in dem auf einem Hiigel lie-
genden befestigten Dorf Buso aufgebaut. Er hat sich offenbar jedoch nicht in die anderen
Gegenden Konsos oder gar in das Tiefland begeben, und ist sich daher der groBen Diver-
sitdt nicht voll bewusst. ,,Die Konso” schreibend, geht er wohl von einer kulturlichen
Einheit aus, die auch nicht weiter hinterfragt wird.

Da sich zur Zeit der Forschung Hallpikes bereits die Ansicht durchgesetzt hat, einer
guten ethnologischen Forschung miisse eine lingere Feldforschung vorausgehen, kritisiert
Hallpike (UM:22) an den Arbeiten seines Vorgingers in Konso die relativ kurze Zeit, in
der die grof3e Fiille an Informationen aufgenommen wurde, ebenso, wie er sagt, ,,die ver-
heerende Tendenz, nicht verifizierte Behauptungen aufgrund von beschrinktem Beweis-
material aufzustellen®. So ist seines Erachtens beispielsweise Jensens Analyse der Bedeu-
tung des Hasens hinfillig, da er hierzu auf ein Fallbeispiel der Konso zurtickgreift, das auf
einem Missverstindnis beruht. Die Informationen Jensens wurden, wie er korrekterweise
selbst auf S. 350 des Werkes ,Im Lande des Gada’ angegeben hatte, von einem Angehori-
gen der Boorana tibersetzt, der allerdings bei den Konso lebte. Hallpike (UM:21) entlarvte
sehr viele Vokabeln und auch Sachverhalte aus Jensens Werk als verfilscht, da der Uber-
setzer offensichtlich Elemente der Kultur der Boorana in seinen Ubersetzungen mit den
Aussagen der Konso vermischte.

Aufgrund der unterschiedlichen Ausrichtung und Interessen der damaligen deutschen
bzw. englischen ethnologischen Richtungen bewertet Hallpike (1972: 13) das Werk Jen-
sens als ,,disappointing quality* bzw. véllig unbrauchbar.

Haberland (1973: 269, 270) erboste sich seinerseits zu Recht tiber Hallpikes Ignoranz
jeglicher nicht-englischsprachiger Literatur nicht nur zu Konso, sondern zu dem gesam-
ten dthiopischen Kontext. Beispielsweise hitte er die bereits bestehenden Analysen be-
ziiglich der Rolle der Handwerker in Athiopien fiir eine korrektere Deutung der Hand-
werker bei den Konso nutzen sollen. Auch wurden, so Haberland, die Klanftihrer etwas
zu vereinfacht als ,priests’ dargestellt, weil Hallpike sich nicht gebithrend mit den Vorar-
beiten Jensens auseinandergesetzt hat. Fiir diese vereinfachte Darstellung musste er sich
letztendlich auch von seiner Landsminnin Watson (1998: 102) korrigieren lassen, die mit
ihrer sehr feinen Analyse wiederum Jensens Darstellung als ,Adel’ recht nahe kommt. Al-
lerdings fehlt auch bei Jensen eine genauere Reflexion von Begriffen wie ,Kénig’, ,Gott’,
Jheilig?, deren Konnotationen im Sprachgebrauch des Lesers nicht unbedingt mit den Be-
deutungen der Vokabeln der entsprechenden Sprachen der besuchten Ethnien tUberein-
stimmen.

Wie tibrigens auch andere in dieser Zeit entstandenen ethnographischen Werke insbe-
sondere zu dem Siid-Omo—Bereich erscheint das Volk der Konso im Werk Hallpikes vol-
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lig isoliert aul3erhalb jeglichen Kontextes. Dies steht im Gegensatz zu den Forschungen
der Frankfurter Ethnologen. Hallpike hat dies in seiner noch nicht veréffentlichten tiber-
arbeiteten Fassung ein wenig korrigiert.

Das Werk Jensens ist in zwei Teile gegliedert, in einen Teil der Reisebeschreibungen
von Wohlenberg, was ihm auch das Lob von Neuwenhuis (1937: 81) wegen der vorbildli-
chen Meisterung der schwierigen Reisebedingungen einbrachte, und einen analytischen
Teil. Der Reisebetichtchatrakter schldgt sich dennoch auch in dem analytischen Teil durch.
Einige teils recht tagebuchhafte Textabschnitte bringen zuweilen aber auch gerade Auf-
schluss Uber Interviewbedingungen, etwaige Griinde einer bestimmten Ortswahl, generel-
le Situation wie Informationen tber die Ernte (was fiir die Disponibilitit der zu Befragten
oft ausschlaggebend ist), die Bezahlung, Schwierigkeiten mit oder Herkunft der Infor-
manten etc. Sehr angenehm an diesen Berichten ist, dass die Autoren Jensen, Haberland
und Straube selbst auf lickenhafte Beobachtungen wie ungentigende oder zweifelhafte
Informantionen hinweisen und eigene Meinungen und Schliisse klar von den Aussagen
der Informanten unterscheiden (Dittmer 1962:200). Ein wenig stérend wirkt hierbei der
oft ironische Unterton, wenn Jensen sich tber das besuchte Volk beklagt oder sonstige
Allgemeinurteile niederschreibt. So zum Beispiel findet das ,,verschlossene Volk der Da-
rassa” nebenbei Erwihnung wihrend er gerade das ,lebhaftere Temperament der Kon-
so” lobt, welches zum Unterschied zu jenen ,,nicht von uniiberwindlichem Misstrauen
eingenommen” sei (Jensen 1936:335). Auf dhnliche Weise klingt etwas unterschwellig die
Uberzeugung seiner eigenen Gewieftheit mit, wenn er Schwierigkeiten begegnet, be-
stimmte Informationen zu erhalten, die Informanten es aber , letztendlich doch verraten”
(ibid.). Kaum reflektiert Jensen dabei sein eigenes Verhalten. Im Ganzen sind jedoch die-
se jeweilige Situationen beschreibenden Einlagen sehr hilfreich, um dem Leser die Feld-
forschungssituation in welcher die Informationen entstanden sind, nahe zu bringen. Ei-
nen wihrend seiner Anwesenheit ausbrechenden Streit zwischen den héchsten Amtstrd-
gern eines Dorfes nimmt Jensen (1936: 187f.)) zum Beispiel zum Anlass, um seine Ansicht
tber bestimmte Motive der Informationserteilung sehr anschaulich und tberzeugend zu
erliutern.

Im Gegensatz zu Jensen hinterfragt Hallpike seine Interviewsituationen nie selbst
oder lisst gar Zweifel an Aussagen seiner Informanten aufkommen. Kaum erfihrt man
etwas tber die Feldbedingungen, Mitarbeiter und Vorgehensweisen Hallpikes. Wie Ha-
berland (1973: 270) bemerkt, bleibt bei vielen Deutungen véllig unklar, ob es sich um
Aussagen von Informanten, Beobachtungen oder eigenen Analogieschliissen handelt.
Hierdurch werden viele Erkldrungen schlecht nachvollziehbar und stehen als unumwerf-
bare Feststellungen im Raum. Rein technisch bemingelte Habetland (1973: 271) zudem
die erschwerte Lesbarkeit durch vage Seitenverweise wie ,above’, ,below’, Jlater’, und den
zu sehr mit Wortern der Sprache der Konso gespickten Index, der hierdurch nur schwer
nutzbar ist.

Erstaunlich wirkt auch die sehr unterschiedliche Einschitzung Hallpikes und Jensens
der Konso. Wihrend Hallpike (1972:10-11) urteilt, die Konso seien sehr wenig mitteilsam
und erzihlten weder Legenden noch Geschichten oder Berichte von Volks-Heroen, noch
seien ihre Lieder von groB3em Interesse, hatte Jensen die Konso im Gegenteil als beson-
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ders mitteilsam empfunden. Auch sind in seinem Sammelband eine Anzahl an Geschich-
ten und Legenden der Konso bereits veréffentlicht. Hingegen lobt Hallpike (1972:10-11)
ihre Ingeniositit beziiglich Ratespielen, von denen bei Jensen nichts zu finden ist. Auch
bei Hallpike erfihrt der Leser allerdings nichts Néheres hierzu.

Durch die unterschiedliche Herangehensweise und die unterschiedlichen Hintergriin-
de der beiden Forscher sind somit recht unterschiedliche Einschitzungen und Analysen
der Kultur der Konso entstanden.
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Karte 1: Konso und benachbarte Ethnien

Adaptiert von: D. Coben 1988. Les Langues chamito-sémitique. In: Perrot (dir): Les langues
dans le monde ancien et moderne vol. 111. Paris, Crva.
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Karte 2: Schematische Karte des Konso Special Wereda

Dirashe special wereda

Sidama

Burgi
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1.7 Die betrachteten Ethnien Siid-Athiopiens

1.7.1 Allgemeiner Uberblick

Das Hauptaugenmerk dieser Arbeit liegt auf den benachbarten Gruppen der Konso, die,
wie die Konso selbst, Totendenkmailer fir Heldentdter aufrichten. Zu nennen wiren hier
zunichst die unmittelbar benachbarten Kusuma und Gidole, die Jensen (1936: 399¢f.) als
mit Konso ,,eine Kultureinheit” bildend beschrieben hatte. Allerdings wurden nach dem
Besuch der DIAFE XII in den Jahren 1934/35 keine Totendenkmiler mehr in diesen
Gegenden verzeichnet.

Die direkten Nachbarn der Konso sind die Boorana im Stiden und Osten, die Gidole
im Norden sowie die Samay und die Burgi im Westen. Die Gewwada, zugehorig zur
Verwaltungseinheit, aber dennoch eine andere Gruppe mit eigener Sprache, siedeln im
Westen von Konso.

Die Samay waren den Konso um die Jahrhundertwende noch sehr dhnlich, haben sich
jedoch seither der pastoralen Lebensweise zugewendet und weisen mittlerweile mehr
Ahnlichkeiten mit den Hamar auf (Amborn 1989b: 79; Jensen 1959: 359ff.; Sasse 1986:
339). Entgegen der Beobachtung Jensens (1959: 304) konnten hier keine T6termale nach-
gewiesen werden, wenn auch das Helden-T6tertum mit Sicherheit noch Bedeutung hat.

Die Burgi, die Griber von Heldentétern gesondert mit Strauf3enciern kennzeich-
ne(te)n (Habetland/ Straube 1979: 110), sind den Konso in ihrer Lebensweise so seht
dhnlich, dass sie beispielsweise von Amborn (1989) in einem Burgi-Konso-Cluster zu-
sammengefasst werden. Sprachlich sind sie jedoch den Sidama niher, mit denen sie zu-
sammen mit den Gide’o als stdliches Cluster der Hadiyya/Sidama — Gruppe bezeichnet
werden kénnen (Braukdmper 1973: 34).

Kontakt zu den Boorana und Guggi scheint seit langen Zeiten vor allem kriegerischer
Natur gewesen zu sein (Haberland/ Straube 1979: 110), und noch heute werden bei der
Frage nach ,Feinden’ der Konso oder auch Gewwada immer diese beiden Gruppen ge-
nannt. Die Guggi wurden und werden auch heute noch, in dhnlichem Maf3e wie die Afar,
von vielen benachbarten Gruppen als kriegerisch und unerbittlich stereotypisiert. Vor
einigen Jahrhunderten hatten die Guggi recht viel Land an die Sidama vetloren, als diese
Kriege um Zugang zu mehr Weidefliche fithrten. Dies wiederum hatte die Guggi dazu
getrieben, sich in Richtung Siden im Land der Boorana weiter auszubreiten. Von den
Guggi sind zwar keine aufwendigen Grabmale, jedoch Trophdenbidume bekannt, die Ver-
dienste der Verstorbenen anzeigen. In der Geschichte der Guggi wurden immer wieder
Auseinandersetzungen mit den benachbarten Arsi verzeichnet (Loo 1991: 282). Die Arsi
wiederum sind ganz besonders fiir die mit Mustern behauenen Steinplatten als Totenmale
bekannt.

Einige Beispiele der Gamu-Gruppen werden aufgrund ihrer Tétermale sowie der
Existenz des den Konso recht nahe kommenden Seniorititsprinzips und des Segnens
durch ,Vaterfiguren’ (Freeman 2002: 47) zuztglich beachtet. Hinzu kommen vereinzelte



1. Einleitung 21

Verweise auf Praktiken beziiglich Holzskulpturen, die zumindest in ihrer Morphologie
und ihrer Bestimmung als Totendenkmiler mit denen der Konso vergleichbar sind. Zu
diesen gehoren die von Schweinfurth (1874) Seligmann (1917) Kronenberg (1960, 1963,
1981) u.a. beschriebenen Skulpturen der Bongo im Siidsudan, die der in Kenya und Tan-
zania lebenden Miji Kenda (Brown 1979, 1980) und auch die Skulpturen auf Madagaskar,
die nicht zuletzt aufgrund der ausgiebigen theoretischen Reflexion Blochs (Bloch/ Patry
1982) interessante Beispiele darbieten. Von jenen Grabmalen abgesehen, sollen aber auch
Beispiele anderer kulturverwandter Gruppen mit einbezogen werden, deren Heldent6ter-
ethos in der Literatur beschrieben wird und die somit Erklirungsgrundlagen bieten, auch
wenn keine T6termale bekannt sind. Dies ist der Fall beispielsweise bei den benachbarten
Boorana.

Wiahrend die Konso, Burgi und Gewwada in der Hauptsache Feldbauern sind und
auch ihren persénlichen Stolz und ihr Wertesystem auf die Feldarbeit beziehen, rickt das
Rind bei vielen anderen besprochenen Ethnien zumindest ideell in den Vordergrund.
Dies ist ganz eindeutig bei den Boorana der Fall, aber auch bei den Sidama, die zwar heu-
te hauptsichlich von Landwirtschaft leben, jedoch den hohen Stellenwert des Rindes bei-
behalten haben (Brogger 1973:36). Wie Loo (1991: 282) und auch Baxter (1979: 75) kons-
tatieren, ist die Wertschitzung des Rindes sehr stark mit der Achtung benachbarter
Ethnien und somit mit dem Verhiltnis zu diesen verbunden. Aus diesem Grund wird
auch der Stellenwert des ,Lieblingsrindes’ in Kapitel 4.3.1. kurz angesprochen. Die Dorze
wiederum wurden von Straube (1963:150) als Hindler- und Krieger-Volk beschrieben, die
sich auch in benachbarten Gebieten als Kriegsknechte verdingten.

Konso war jedoch auch bereits vor dem 19. Jahrhundert ein wichtiges Handelszent-
rum, insbesondere bekannt fiir Baumwollstoff, Kaffee, Tabak und Getreide (Hallpike
UM:4), und es wurde daher auch ein reger friedlicher Kontakt zu den benachbarten
Ethnien gepflegt.

Sei der Kontakt zu den Nachbargruppen nun eher Handel oder kriegerische Ausei-
nandersetzungen, mit allen verbindet die Konso eine Vielzahl kultureller Ahnlichkeiten
(Hallpike 1972:4). Als Gemeinsamkeit dieser Ethnien taucht in vielen der Artikel und
Monographien die grole Bedeutung der strikten Einhaltung der gesellschaftlichen Ord-
nung, also des moralischen und kulturellen Regelwerks als Bedingung fiir das Wohlerge-
hen der Gruppe und die Fruchtbarkeit des Landes auf (beispielsweise bei den Sidama
(Hamer 1996; Schulz 1941/43: 535), Konso (Hallpike 1972: 132 ff)), Gamu (Freeman
2002: 134-135) und Burgi (Amborn 1998: 356-358)).

1.7.2 Abriss der Ethnographie der Konso und Gewwada

Geographische Lage und administrative Einteilung des ,,Konso special wereda“

Das Gebiet der Konso ist eine bergige Gegend, in einer Héhe zwischen 1500 m und 1800
m stidlich des Chamo-Sees und etwa 600 km von der Hauptstadt Addis Ababa entfernt.
(weitere Details, vgl. Amborn 1989b, Metasebia 2001:1, Watson, 1998:65).
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Der Name Konso bezeichnet heute eine Ethnie sowie die administrative Einheit
JKonso special wereda’, welche auller den eigentlichen Konso auch deren Nachbarethnie,
die Gewwada, beinhaltet sowie die Bevilkerung der tiefer gelegenden Gebiete Gummai-
de. Die Einwohnerzahl dieses special wereda wurde 1996 auf 141.375 geschitzt (Metasebia
2001:1), und Hallpike (UM: 493) spricht 1994 von einer Gesamtbevilkerung von 186.027.

Konso, eigentlich ,Xonso” in der vernakuldren Sprache, bedeutet ,Bergkuppe’ und be-
zeichnete urspringlich die Menschen, die am liebsten auf den Hiigeln siedeln. Viele Kon-
so wohnen, ebenso wie die benachbarten Kusuma und Gidole, nicht gerne in tiefer gele-
genen Gebieten. Wihrend das Tiefland dafiir bekannt ist, von boswilligen Geistern be-
setzt und von endemischer Malaria heimgesucht zu sein (vgl. Watson, 1998: 65; ,,Oritta-
teufel” bei Jensen, 1936: 404) werden die Bergkuppen als das Land der Viter bezeichnet,
und auch die Gottheit (waaga) ist hier angeblich rdumlich niher (Jensen 1936: 208, 399).
Diese Betonung von ,hoch’ und ,tief” spiegelt sich auch in den einzelnen Gehoften wie-
der, die immer in einen oberen Teil (¢yda) und einen tieferen Teil (arxatta) unterteilt sind.
In dem oberen Teil befinden sich die Wohnstitten der Menschen, in dem unteren Ge-
treidespeicher und Stille (Hallpike 1972: 33). Einige der Rituale fiir Téter werden in dem
unteren Teil durchgefiihrt und auch die Holzskulpturen werden hier geschnitzt.

Unter dem Begriff ,Konso’ oder auch ,Karat’ ist aber auch die ehemalige Garnisions-
siedlung mit dem Namen Bekawile geldufig, in der sich die Verwaltungsbiiros des wereda
befinden. Hier gibt es eine staatliche high-school bis zur 10. Klasse (Grundschulen sind
recht weit im Land verteilt und die meisten Kinder, auch Midchen, gehen zumindest in
die Grundschule) sowie eine protestantische Missionsstation mit angegliederter Kranken-
station. Weiterhin existieren eine staatliche Krankenstation und ein Biro der Hilfsorgani-
sation ,Farm Africa’. Dieses Verwaltungszentrum wird zunehmend von Hindlern besie-
delt, die hier ihre Liden er6ffnen. Auch wichst die Verwaltung selbst und es entstehen
einige neue Gebdude. Dies nimmt den Bewohnern Ackerland und somit auch den Raum,
um Tote zu begraben. Das Gebiet, das von den Konso als das urspriingliche Konso an-
gesehen wird, ist weiterhin in die vier Regionen Karat, Fasha (Kena), Tuuro und Kolme
gegliedert, wobei jedes Gebiet abermals in Bauerngenossenschaften (Peasant Associati-
ons) eingeteilt ist:

Tabelle 1: Bauerngenossenschaften der Regionen in Konso

Fasha (Kena) Karat Kolme Tuuro
Mecheke Machelo Maderia & Gizaba Lehayte
Sawgame Sorrobo Borkara Pa’ayti
Kamale Buso Woyto Tishmale
Debana Nalya Segen Gelgele & Kolmale Arfayde
Toha Apa Roba Gunjera Gelabo
Kasargyo Turayti Tabala & Kuchale Fuchucha

Gaho Tera
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Kera Degato
Fasha Jarso
Karshalle Kamole
Koja
Patinkalto
Olanta
Karat Town
Gewwada Gumaide
Karkarte Segen Town
Turuba Gumaide
Eyana Dokatu
Welango Lultu
Gargama Birbirsa
Gawada Becho
Guma Addis Gebere
Segen Genet
Metegana
Dugaya
Garch

In diesen Teilen werden unterschiedliche Dialekte gesprochen, und die soziale Organisa-
tion wie z.B. das Altersklassensystem ist leicht unterschiedlich, wie von Hallpike (1972:40-
51) herausgearbeitet worden ist.

Landwirtschaft

Neben einigen Hithnern, Ziegen, Schafen, gelegentlich auch Rindern, die im Gehéft in
Stillen gehalten werden, betreiben die meisten Bewohner Konsos hauptsichlich Feldbau.
Einige besitzen jedoch auch gréfiere Viehherden, die sie in tiefer gelegenen Weideregio-
nen hiiten oder hiten lassen. Die Furchtlosigkeit und Kampfbereitschaft der Viehhiiter
war zu einer Zeit, als noch viele Wildtiere in dieser Region lebten, fiir die Gemeinschaft
von groler Wichtigkeit. Heute ist der GroBwildbestand jedoch zum gréfiten Teil auf ge-
schiitzte Nationalparks beschrinkt.

In fast allen Werken beziiglich Konso wird die intensive Landwirtschaft in Terassen-
form mit ausgekliigeltem Bewisserungssystem und tiefen Brunnen oder Wasserspeichern
hervorgehoben (s. Amborn 1989a) und ein aullergewShnlicher Arbeitsensatz gelobt
(Darragon 1898: 138; Hallpike 1972: 21).

Dieser Terassenbau war immer wieder ein Thema der Auseinandersetzung in der eth-
nographischen Literatur. Jensen (1936: 258ff/) sah darin ein Merkmal fir einen megalithi-
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schen Kulturkomplex zusammenhingend mit den spiter zu beschreibenden Steinstelen.
Andere wie Amborn (1989: 71) oder Sutton (1989b:105) schienen datin zumindest eine
Art Anzeichen fiir eine fortgeschrittenere Zivilisation zu erblicken. Das wurde spiter von
Watson (1998: 77), Grove & Sutton folgend, als ein ,,sentimental bent kritisiert, da Ter-
rassenbau keineswegs so aullergewdhnlich ist, wie von einigen Autoren dargestellt; und er
steht auch nicht immer mit megalithischen Bauwerken in Zusammenhang,.

Szedlungsform

Die Siedlungsweise der Konso, die seit den oben beschriebenen Angriffen seitens Xoira,
Burgi und Boorana in sehr engen, mit hohen Steinmauern oder dichten Holzzdunen be-
festigten Dorfern leben, war fiir einige Forscher, z.B. Darragon (1898: 138 ) und Hallpike
(1972: 29) von besonderem Interesse. Sie erschien ihnen als erstaunlich minutiés und ur-
ban.

Aufgrund der Komplexitit der Organisation dieser Dérfer, der Einteilung in ver-
schiedene Viertel mit strengen Zugehorigkeitsregeln, Spezialisierung von Handwerkern3
etc. sind einige Autoren wie Hallpike (1972) dazu tibergegangen, diese Siedlungen Stidte
zu nennen.

Nicht alle Bewohner in Konso scheinen aber die Entstehung dieser befestigten
Wohnweise, wie Hallpike, auf die friheren Angriffe zurlickzufithren. In Buso wurde Wat-
son (1998: 88) gegeniiber erklirt, dass die Bewohner der urspriinglichen Siedlungen
Tishmalli, Iffa, Pishmalli, Polokuta and Polaata beschlossen hatten, in einem gemeinsa-
men Dorf Buso zusammen zu leben, weil sie glaubten, dass dies fir ihr Wohlergehen bes-
ser sei. Seither diirfe ein Bewohner, der in einem bestimmten Dorfteil von Buso geboren
ist, nicht einfach in einen anderen Teil ubersiedeln, da ihm ansonsten Krankheit und
Kinderlosigkeit drohen.

Die moora, deren Bedeutung Tadesse Wolde (1994) bei den Gamu und Konso genauer
untersuchte, sind die 6ffentlichen Plitze, welche das Zentrum des offentlichen, das heil3t
zum gré3ten Teil des minnlichen Lebens sind. Frauen halten sich hier nur im Falle der
Einbindung in eine Verhandlung linger auf. Auf den moora stehen Minnerhiuser (magan-
na), wo die wehrfihigen Minner in der Regel die Nacht verbringen, um das Dorf gegen
Feinde, Brinde oder andere Katastrophen zu verteidigen, aber auch um sich selbst vor
dem angeblich schwichenden Einfluss der Frauen zu schiitzen (Hallpike 1972: 148; Ta-
desse 1991: 333). Einige dieser Plitze werden als heilig angesehen und diirfen von Frauen
in gebidrfihigem Alter nicht betreten werden#.

’Es existiert eine eigene Handwerkerschicht in Konso, die ,Xauda’, welche im allgemeinen kein Land
besitzen, sondern von ihrem Erwerb der Schmiede, Ledergerberei, Weberei und Tépferei leben. Oft
leben in einem Dotf viele Handwerker zusammen. Sie haben ihre eigenen Klanchefs und auch ecigene
Friedhéfe. Wihrend die Weberei (nicht das Spinnen, was von jedem Mann gerne als Zeitvertreib
genutzt wird) stark zugenommen hat, hat das Lederhandwerk seit der Verdringung der Lederkleidung
cinen groBen Einbruch erfahren (vgl. Amborn 1989b: 128).

*Meine Gesprichspartnerin Alemitu berichtete, dass heute manche christliche Frauen, die eine
Schulbildung genossen hatten, diese Regel bewusst und provokativ brechen, diesbeziiglich jedoch nicht
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Die Einwohner von bestimmten Dorfvierteln fihlen sich in der Regel dem sich in
diesem Viertel befindlichen moora zugehdrig — selbst wenn jeder der verschiedenen, oft
sehr zahlreichen moora eine eigene bestimmte Funktion hat. Die Bestimmung eines moora
konnen beispielsweise das Austragen gerichtlicher Verhandlungen, Streitgespriche oder
Vers6hnungen, das Beherbergen von Gisten, Auffithren von Tinzen oder Spiele der Ju-
gendlichen sein.

Auf einigen der moora liegen grof3e, runde, ca. 30 kg schwere Steine, die den jugendli-
chen Minnern dazu dienen, ihre Krifte zu messen und zur Schau zu stellen, indem sie
versuchen, diese anzuheben. Diese Steine werden jedoch auch von den Kriegern oder
Jagern genutzt. Vor einem bevorstehenden Kampf oder einer Jagd bitten viele ihre Viter,
die Speere magisch an jenen Steinen zu schirfen und erhoffen sich so besseres Kampf-
oder Jagdgliick.

In jeder Siedlung existieren aullerdem auch ein oder zwei zentrale moora, auf denen
samtliche das ganze Dorf betreffende Feste abgehalten werden, wie zum Beispiel der
Wechsel der Generationen (vgl. Kap. 2.2.4). Die bei jedem solchen Wechsel aufzurich-
tenden Pfihle aus Juniperus-Holz stehen demnach auf diesem zentralen moora, ebenso wie
1 m bis zu 3 m hohe Steinstelen, die als Erinnerung an gesamte Generationen, an gewon-
nene Schlachten, teilweise auch als Erinnerung an einzelne TOter errichtet worden sind
(vgl. Tadesse 1991:328)5.

Die moora konnen, je nach Tradition des betreffenden Dotfes, Plitze sein, auf denen
hélzerne anthropomorphe Figuren zur Erinnerung von verstorbenen Tétern von Feinden
oder GroBwild aufgestellt werden. In den Dérfern Machelo oder Buso z.B. standen alle
Figuren auf jeweils einem bzw. zwei Plitzen, dem moora am Eingang des Dorfes. In Me-
cheke standen die Figuren jeweils auf demjenigen moora, zu welchem der verstorbene
Heldentoter sich zugehorig fithlte. Durch ihre Funktionen stehen moora also in enger
Verbindung mit einem Konzept von Virilitit, das mit Kraft, Wehrhaftigkeit, Furchtlosig-
keit, Mut, Entscheidungskraft und Tatkriftigkeit umschrieben werden kann (vgl. Hallpike
1972: 150).

Soziale Ordnung nnd éffentliche Amter der Konso

Die heutige Bevolkerung der Konso zihlt neun exogame Klane: Tikissayta, Ishalayta, Ee-
layta, Arkamayta, Tokmaleta, Keertitta, Sawdatta, Mahaleta und Paasanta (Otto 1994: 81),
wobei jeder Klan jeweils auch Unterklane hat. Das rituelle und religiése, aber auch politi-
sche Oberhaupt eines jeden Klans ist sein pogalla, worauf ich spiter noch zuriickzukom-
men werde. Die Klanzugehdrigkeit ist vor allem fiir Heiratsbestimmungen und den Ort
des Begribnisses wichtig. Hiervon abgesehen wurde den Klanen seitens der Forscher be-
zuglich des tiglichen Lebens keine sonderlich grofle Bedeutung zugemessen (Hallpike
1972: 119, 89; Jensen 1936: 89; Lewis 1974: 201).

von Minnern, sondern hauptsichlich von ihren traditioneller gesinnten Geschlechtsgenossinen zur
Rechenschaft gezogen werden.

> Tadesse (1991: 328) schrieb filschlich, dass diese Generationspfihle und Stelen auf den meisten der woora
zu finden seien.
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Auch wenn, wie oben beschrieben, kein offizielles Gebot mehr fiir Mianner besteht,
die Nacht in den entsprechenden Minnerhidusern zu verbringen, scheint es durchaus so
zu sein, dass Ménner gehinselt werden, wenn sie zu hiufig zu ihrer Frau nach Hause ge-
hen. Minner sollten sich wenig zu Hause authalten und nach Mdéglichkeit auch ohne dro-
hende Angriffe oder andere Gefahren die meiste Zeit mit anderen Minnern an den 6f-
fentlichen Plitzen anzutreffen sein. Wie meine Informanten mir sagten, schlift oft eine
verwandte altere Frau mit im Gehoft, die aufgrund ihres Alters einen sehr leichten Schlaf
hat und die nichtlichen Besuche des Ehemannes iiberwacht. Kommt dieser zu hiufig zu
seiner Frau, wird die Alte durch Riuspern ihre Missbilligung kundtun und den Mann so-
mit bewegen, seltener zu kommen. Dies Einschrinkung der Besuche geschieht weniger,
um die Frau vor zu schnell aufeinander folgenden Schwangerschaften zu schiitzen, son-
dern um den Mann, dessen ,Vitalitit durch Geschlechtsverkehr gemindert wird®
(Tadesse 1991: 333) vor dem auf diese Weise angeblich schwichenden Einfluss der Frau
zu bewahren.

Im GrofBlen und Ganzen werden die Konso bei Hallpike (1972: 77) als ein Volk mit
einem sehr ausgeprigten Sinn fiir 6ffentliches Leben geschildert, mit gewédhlten Amtsin-
habern, Riten, Assoziationen Interessens- und Dorfteilgemeinschaften und festgelegten
Arbeitsgruppen. Diese Gemeinschaften, welche aus Dorfteilen (£anta) bestehen, sind sehr
stark und besonders wichtig bei Beerdigungen, da die bei der Bestattung anfallenden Ar-
beiten nicht alle von der Verwandtschaft ibernommen werden.

Die soziale Ordnung ist in Konso vornehmlich von dem auch vielen Oromo-
Gruppen eigenen Gadaa-System geregelt (s. Kap. 2.2.4).

Das Gadaa-System erscheint in den verschiedenen Gegenden Konsos verschieden
stark ausgeprigt. Jensen stellte bei seinen Befragungen in Machelo (Madjello) fest, dass in
dieser Region das System offensichtlich weniger Bedeutung hat bzw. fast vollig in Verges-
senheit geraten sei. Er fihrte dies auf den hier besonders starken Einfluss der Boorana®,
die Nihe der englischen Kolonie und die zunehmende Abwanderung von jungen Min-
nern zwecks Verdienstarbeit zuriick (Jensen 1936: 369-372). Amborn (1976: 153; 1989:
82) vermutet, dass das Gadaa-System in den Gegenden Tuuro und Fasha nie eine gro3e
Bedeutung hatte und ziemlich schnell fallen gelassen wurde. Er erldutert die verheeren-
den Folgen der Unterwerfung des Siidens Ende des 19. Jahrhunderts durch die Truppen
des dthiopischen Imperiums fiir die Generationsfolge in den dullaysprachigen Gegenden
wie u.a. Gewwada. Hier wurde in einer einzigen Schlacht die gesamte Klasse der Krieger
mehrerer Ethnien vernichtet, was die Unterbrechung des Systems der viterlichen Kon-
trolle Giber jugendliche Produktionskraft und somit den Kollaps des Altersklassensystems
in diesen Gegenden zur Folge hatte, weshalb es sich danach nie wieder v6llig durchsetzen
konnte.

Neben den Altersklassen existieren viele verschiedene zum Teil heilige und hoch an-
gesechene Amter, die Christen allerdings nicht zuginglich sind.

® Die Boorana, die Jensen an dieser Stelle ,,reine Nomaden® nennt, folgen selbst dem Gadaaa-System, und
dieses Argument ist somit hinféllig.
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Finige dieser Amter sind Teil des Altersklassensystems, wie z.B. die jarsa, die in jeder
Aurorititsgruppe (xe/a) zu deren Oberhdupter bestimmt werden, und dessen Oberhaupt
wiederum der appa piita der ,Vater des Landes’ ist. Das héchste Amt des Gadaa-Zyklus ist
das des appa timba (Vater der Trommel), der das hochste Heiligtum, eine Trommel, in
Verwahrung hat7.

Andere Amter werden unabhingig vom Gaadaa-System vergeben. Shorogota sind eine
Art Priester oder Friedensstifter und sie werden manchmal auch als Ratgeber bezeichnet.
In Karate und Fasha beschiitzen sie bei bestimmten Zeremonien das Dorf, indem sie alles
Schlechte verfluchen, neue Hiuser segnen und beim Generationsfest einen Ochsen
schlachten® (Hallpike 1972: 60, 77; Watson 1998: 228).

Weiterhin gibt es den apa dawra (Vater des Tabus’), der in der Hauptsache zur
Schlichtung von Streitigkeiten gerufen werden kann, wenn diese das Verhiltnis der Men-
schen mit der Gottheit (waka) zu stéren und somit Naturkatastrophen wie ausbleibenden
Regen hervorzurufen drohen. Wie der appa dawra von Patinkalto erklirte, kann er das
Land z.B. mit Hilfe eines Ziegenopfers ,,reinwaschen”. Die apa dawra arbeiten sehr eng
mit den pogalla (s.u.) zusammen. Weiterhin sind sie unantastbar und kénnen auch im
Kriegsfall unbeschidigt zwischen die Kimpfenden gehen, um die Kriegshandlungen zu
beenden (vgl. Hallpike 1972: 77). Die apa dawra selbst dirfen nicht téten oder eine Jagd-
partie begleiten, denn man glaubt, dass die Tiere vor ihnen fliichten. Trotzdem spielen sie
tir die Jagd eine groB3e Rolle. Hiufig sind sie es, die Teilnehmer einer Jagdexpedition seg-
nen, es steht ihnen ein Teil des nach der Jagd geopferten Tieres zu und sie spielen bei der
Durchfithrung der Opferung eine bedeutende Rolle.

Diese Amter sollten eigentlich auf einer allgemeinen Wahl beruhen, teilweise sind sie
aber auch kauflich. Dadurch, dass die Amtsinhaber fir ihre Dienste bezahlt werden, kann
ein solches Amt zudem eine finanzielle Investition darstellen. Gemall Watson (1998: 228)
werden sie hiufig von den pogalla gegen Entgelt erworben, die auf diese Weise ihre eigene
politische Position stirken.

Das oberste Prinzip, welches auch bei simtlichen Amtern und fiir die Prosperitit des
Landes groB3te Wichtigkeit darstellt, ist der Frieden innerhalb der Gesellschaft der Konso.
Das friedliche Zusammenleben ist fir die Fruchtbarkeit des gesamten Landes und das
Wohlergehen der Menschen in Konso ungemein wichtig. Frieden bedeutet aber nicht nur,
keinen Streit zu haben oder keine kriegerischen Auseinandersetzungen zu fihren, son-
dern auch, keinen Groll in sich zu tragen. Dies ist von Hallpike (1972: 132-133) detailliert

7 Jensen berichtete neben der Trommel von einer Art Trompete (ga54) und einer Kalbsfigur aus Lehm
ohne Kopf. Diese kopflose Lehmfigur stelle das héchste Wesen, den Dyila selbst, dar. Die Trommel,
bzw. diese drei Heiligtiimer (Jensen 1936: 359, 373) wechseln jeweils je nach amtsinhabender
Altersklasse ihren Aufenthaltsort. Die Kalbsfigur wird nirgends sonst erwihnt und konnte auch von
meinen Informanten nicht bestitigt werden.

8 Wenn der podqalla in Buso stirbt, wird ein freiwilliger shorogota (hier bezeichnet dies kein Amt) gerufen, der
mindestens sechs Monate lang im Geh6ft bleibt und alles schlechte aufsaugt und somit die Familie
davor schiitzt. Meist ist er alt und hat keine Familie, fur die er verantwortlich ware. Es handelt sich hier
um eine sehr prestigiose Tdtigkeit (Watson 1998: 228).



28 1. Einleitung

beschrieben. Das Wohlergehen des Landes und seiner Menschen zu sichern, ist eine der
Hauptaufgaben der Klanchefs, der pogalla.

Die Klanchefs (pogalla)

Der mythischen Einwanderungsgeschichte der Konso zufolge waren die fithrenden Fami-
lien der Klanoberhdupter (pogalla) die ersten Siedler, die ihre Anwesen und Lindereien in
Besitz nahmen, indem sie ein Feuer ziindeten und die gesamte abgebrannte Fliche als ihr
Eigentum betrachteten (Watson 1998:128). Hallpike (UM:74) schreibt, dass diese Famili-
en hochst wahrscheinlich tatsichlich zu den ersten Familien gehérten, die Konso besie-
delt haben, und auch als erste die damals grolen Waldbestinde rodeten, um Landwirt-
schaft betreiben zu kénnen.

Diese Betonung darauf, der erste gewesen zu sein, spiegelt sich in vielen Bereichen des
Lebens in Konso wieder, was Watson (1998) als Prinzip der ,Firstness’ beschrieben hat.
Von diesem Prinzip des Erstgekommenen leitet sich die Vormachtstellung vor allem der
drei regionalen pogalla-Abstammungslinien des Namens Kala, Bamalle und Quufa ab. Un-
tereinander machen sich die jeweiligen Vertreter dieser drei Familien die absolute Vor-
machtstellung streitig.

Dartiber hinaus werden die pogalla als mit magischen Fihigkeiten ausgestattet darge-
stellt, was sich in den Geschichten widerspiegelt, die ihre Berufung zum pogalla berichten.
Z.B. stammt die Linie der Bamalle angeblich von der Vereinigung einer Frau und einer
Schlange ab?., wogegen die Linie der Kala und der Quufa urspringlich aus einer anderen
Gegend kamen, wo sie bereits magische Fihigkeiten bewiesen hatten. Von dem ersten
Vertreter der Quufa Linie erzihlt man sich, dass er aufgrund seiner magischen Fihigkei-
ten von den Konso zu Hilfe gerufen worden ist (Watson, 1998: 291f,; Jensen 1936: 203).

Von den meisten lokalen pogalla, die nicht vorgeben, von den regionalen abzustam-
men, wird berichtet, sie seien aus einer Kalebasse geboren!0. Es wird auch durchaus nicht
ausgeschlossen, dass in der nichsten Zeit auf diese Weise neue pogalla entstehen kénnten
(Watson 1998: 106).

Bei Hallpike und Amborn wurden pogalla hauptsichlich als Priester beschrieben. Am-
born (1984: 754) vermutet, dass ihre Bedeutung zumindest in den ersten Dekaden dieses
Jahrhunderts in der Sphire der Religion blieb. Ein Hinweis zu seiner religidsen Funktion
findet sich bereits in dem Begtiff pogalla, was wortlich ,der Vater der schlachtet’ bedeutet
(Hallpike 1972: 247). Watson (1998: 102) bezeichnet diese frithere Interpretation aber
zumindest fir die heutige Zeit als unzureichend und zu eng gefasst, eine Auffassung, der
Hallpike (UM:61) in seiner iiberarbeiteten Version der ,,KKonso of Ethiopia® zustimmt.

? Kotra erzihlte mir die gleiche Geschichte, jedoch mit dem Zusatz, dass man heute, um seinem
Gesprichspartner anzudeuten, dass man ihm keinen Glauben schenke, antworten kénne: “... ja, ja, und
die Frau des Pamalle ist von einer Schlange schwanger geworden...I

' Auch die Entstehung der Bauern- sowie Handwerkerschicht wird auf eine Kalebassengeburt
zuriickgefiihrt, bei welcher aus einer reifenden Kalebasse ein Mann geboren wurde, der Saatkérner in
der Hand hielt und so Bauer (efenta) wurde, aus der anderen aber ciner, der Werkzeuge in der Hand
hielt und daher Handwerker (xauda) wurde (Korra, Addis Ababa 09.2000).
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Jensen (1936: 352), der diese Klanoberhdupter als Adel bezeichnet und Versuche unter-
nommen hatte zu kldren, ob es sich um ein altes Konigtum handeln kénne, ist bei diesen
Bestrebungen um die Deutung des Amtes von den anglophonen Autoren auler Acht ge-
lassen worden.

Watson (1998: 198) analysiert in ihrer Arbeit die sehr differenzierte Rolle der pogalla
als religiose Oberhdupter und ,,Vermittler zwischen waaga und den Menschen” einerseits,
als politische Fihrer, Oberhdupter und Organisatoren von Deszendenzgruppen und
Landrechtsverwalter andererseits. Vor allem der Besitz weiter Landflichen und somit ihre
6konomische Macht seien nach Watson fiir die Stellung der pogalla ausschlaggebend!!. Sie
geht hierbei auch auf die Unterschiede der ,,groBlen” oder ,,regionalen” zu den ,,kleinen”
oder ,,lokalen” pogalla ein.

Die Konso selbst unterscheiden die pogalla hiufig auch nach ihren Insignien; der loka-
le wird nach seinen finf eisernen Armringen pogalla mugnla genannt und der regionale
nach seinem einzigen silbernen Armreifen pogalla tuuma.

Das Amt des bogoloho der Gewwada gleicht dem der pogalla der Konso, dhnelt jedoch
seit der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts noch viel stirker einem sakralen Konigtum
(Amborn 1976: 156).

Sowohl die pogalla in Konso als auch die bogoloho in Gewwada spielen im Fall von
Auseinandersetzungen mit den Nachbarn eine Rolle, indem sie, wie mir gesagt wurde,
durch Segen und Magie ihre Parteiginger unterstiitzen.

Die pogalla sowie bogoloho stehen auch mit der nicht-menschlichen Natur in enger
Verbindung. So bescheinigt Amborn (et. al. 1980: 47-48) dem bogoloho im Dullay-Gebiet
eine ganz besonders enge Beziehung zu Tieren. Von einem bogoloho der Dobase, dem
Maydaglo von Gaba, berichtet er, er sei mit Hydnen verwandt und kénne seine Lineage-
Angehorigen in Hyidnen verwandeln und auf Téterziige aussenden. Eine ganz besonders
enge Beziehung habe er jedoch zu Léwen, was auch dadurch deutlich wird, dass Lowen-
felle und Leopardenfelle erlegter Tiere bei thm abgeliefert werden missen. Dieses Gebot
bestand in Konso zwar nicht in allen, jedoch in recht vielen Gegenden. In der Region
Kolme von Konso wurde der Léwe als ,pogalla’ der Tiere bezeichnet, und der pogalla Al-
kama in Doha soll neben einem Schwarm Végel und einem Schwarm Grashiipfer vier
Loéwen besitzen. Seine Kinder werden angeblich blind geboren und erlangen erst durch
das Auftragen von Lowenmilch auf die Augen ihre Sehfihigkeit.

Dem bogoloho in Gollango/Gewwada wurde zudem eine starke Beziehung zu einer
Schlange zugesprochen. Wie Chabo berichtete, kdnne diese vollig weile Schlange jenes
bogoloho zum Beispiel dann in Szene treten, wenn sich jemand mit dem bogoloho ausséhnen
will. Thr Erscheinen bescheinigt dem bogoloho die Aufrichtigkeit der guten Absichten des
Mannes. Eine besondere Beziehung zu Schlangen tritt auch bei dem pogalla Pammalle von
Konso hervor, der gemil3 seiner mythischen Herkunftsgeschichte von einer Python ab-
stammen soll. In den meisten der Gehofte der pogalla hingen Schlangenwirbel in dem

" Analog zu den pogalla in Konso sind auch die bggo/ho der Gewwada die unumstrittenen Bezitzer allen
Landes, welches sie in Gegenleistung von Vieh, welches in der Regel sogleich geopfert wird, verteilen
(Amborn 1976:155).
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Ritualhaus, welche dem Betreffenden von Schlangentétern iibergeben wurde (s. auch
Hallpike 1972: 251 , Fok 721950/52; 1954-56 S. 102: 43/22). Mir wurde die Schlange
zwar weder wihrend der Inventur noch wihrend meiner Forschungsreise als vornehmli-
ches Jagdtier genannt, nach dessen T6tung ein Mann den Status des ,,Heldentéters® be-
anspruchen kann, Hallpike (UM: 150) fiihrt sie jedoch noch als solches an. Als Jagdtier
hat heute der Léwe die gré3te Bedeutung.

Die Verbindung zur pflanzlichen Welt wird durch den heilige Hain deutlich, den jeder
pogalla besitzt und welcher héchstwahrscheinlich nicht, wie Jensen (1936: 383) schreibt,
kiinstlich angepflanzt wird, sondern im Gegenteil ein Uberbleibsel der urspriinglichen
Vegetation des Landes darstellt (Demeulenaere 2002: 94-95). Nur der pogalla selbst kann
darin Bidume fillen, und seine gesamte Familie wird hierin beigesetzt. Die drei h6chsten
pogalla leben nicht in einer Siedlung — verschiedene Begriindungen besagen, dass es weder
tir den pogalla noch fir die Menschen sicher sei, wenn diese in allzu geringer Ndhe von-
einander lebten. Daher wohnen sie mit ihrer Familie alleine in diesem Hain der auf einer
Anhoéhe liegen sollte. Die wichtigste Pflanze in dem heiligen Hain ist Juniperus procera, aus
dem sowohl die Generationspfihle als auch ein GroBteil der waka hergestellt werden. In
der amharischen Besatzungszeit mussten die pogalla diese Haine gegen die Administration
in Awassa verteidigen, was nicht immer erfolgreich war (Watson 1998: 170). Der heutige
Untergang einer der Familien der regionalen pogalla, der Familie des Quufa, wird darauf
zurtickgefihrt, dass er einen Teil seines Haines verkaufen musste.

Die Dicher des Haupthauses eines pogalla sowie bogoloho sind mit einem ténernen
Dachaufsatz, welcher als phallisch beschrieben wurde, sowie einem Straullenei ge-
schmiickt (s. auch Jensen 1936: 392). Hallpike (1972: 149, 251) erschien der Vergleich des
phallischen Kopfschmuckes und des phallischen Dachschmuckes mit der Funktion des
pogalla als Garant der Fruchtbarkeit naheliegend. Das Ei hingegen deutete er aufgrund
seiner weillen Farbe ein Schutz gegen negative Michte, und andererseits ein Symbol fiir
Fruchtbarkeit, da Végel aus Eiern schliipfen.

Watson (1998: 172, 208) vermutet in der Kombination des phallischen Dachschmu-
ckes mit dem StrauBenei eine Verbindung des miénnlichen und des weiblichen Prinzips
innerhalb der Person des pogalla, auch wenn ihre Frage nach dem Strauflenei offensicht-
lich nicht die sehr naheliegende und gewiinschte Symbolik der Weiblichkeit zum Vor-
schein brachte. Diese Annahme wird noch verstirkt durch die Praxis des pogalla, den
Menschen in Hungerszeiten mit Nahrungsmitteln auszuhelfen, die nicht zuriickgezahlt
werden mussen und was ,,breastfeeding” genannt wird. Auch bei Wohlenberg (1936: 199)
zeigt der pogalla weibliche Zige. Dies ist insofern interessant, als Watson (1998: 201)
gleichzeitig feststellt, dass pogalla als ,,minnlicher als andere Minner gelten. Das Prinzip
der Minnlichkeit wird durch das wichtigste Insignium eines pogalla, das kallaita — den
Kopfschmuck aus Aluminium mit einer Scheibe aus Elfenbein oder der Conus-Schnecke
— ausgedriickt. Ahnlich wie Watson denke ich, dass die pogalla durch die Vereinigung der
beiden Geschlechter in ihrer Person die ewige Erneuerung des Lebens versinnbildlichen
und auf diese Weise mit ihren magischen Fihigkeiten die Fruchtbarkeit des gesamten
Landes garantieren kénnen.
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Diese Bedeutung der pogalla bzw. bogoloho wird auch durch ihre Rolle bei der Initiation
der Aussaat deutlich. In Konso wird im unteren Teil des Gehofts des pogalla symbolisch
ein Feld bestellt, zu welchem Anlass der Amtstriger das &a/latta trigt und seine Frau ihre
roten Halsperlen (furota). In Gewwada kann man sich individuell seine Aussaat segnen
lassen, woraufthin eine Ernte als relativ sicher gilt. Diese Méglichkeit werde jedoch, so
Chabo, nur von ,groen Leuten’, d.h. Verwandten eines bogoloho oder auch von Tétern,
wahrgenommen.

Wenn den pogalla auch groBer Respekt zukommt, so sind sie dennoch keine unnahba-
ren Personen. Die Beziehung zwischen pogalla und seiner Lineage wird in Konso oft me-
taphorisch als alterer Bruder/jungerer Bruder ausgedriickt, und die Natur dieser Bridet-
beziehung, bei der der Jingere dem Alteren Gehorsam leistet, ist recht anschaulich bei
Watson (1998: 96) beschrieben.

Watson (1998: 201) vermutet, dass mit diesem immer wieder auftauchenden Prinzip
des Erstgekommenen auch das Prinzip der Virilitit zusammenhingt. So wie der pogalla
;minnlichet’ sei als gewShnliche Minner, so sei auch der erste Sohn ,minnlicher’ als seine
jungeren Briider, woraus wiederum die gesonderte Stellung des Erstgeborenen abgeleitet
wird. Dieses ,mehr’ an Minnlichkeit wird bei Watson recht vage stehen gelassen. Wenn
man zuziglich die Namensgebensregelungen in Betracht zieht, nach welcher nur der erst-
geborene Sohn jeweils den Namen des Lineagegriinders immer weitertrdgt, so kénnte
man ,Minnlichkeit’ auch eventuell mit ,Perpetuitit, Stabilitit, Durchsetzungskraft und
Wiederholung’ als Lebensprinzipien ersetzen, im Vergleich zu ,Erneuerung und Verdnde-
rung’ als komplementires Lebensprinzip der jingeren Brider.

Das Konzept der Gottheit der Konso und Einfluss des Christentums

Das hochste Wesen der Konso (waaga'?) wird als otioser Himmelsgott beschrieben, der
sich in einer mythischen Vorzeit von der Erde gel6st hat (zu Schopfungsgeschichten s.
Jensen 1936: 493-496). Fur Konso, Gewwada und das gesamte Dullaygebiet zusammen-
fassend stellt Amborn (1980: 43) fest:

»1n Mythos und Kult erscheint Gott als belohnender und bestrafender Hochgott... Es
besteht kein regelmiBiger Kult zu seiner Verehrung. Allerdings wird er in unregelmiBlig
stattfindenden Zeremonien angerufen, um das Gedeihen von Mensch, Vieh und Feld-
friichten herbeizufihren.*

Auch sanktioniert waaga Streit und Zwietracht z.B. mit ausbleibendem Regen. Regen
ist, wie Hallpike (1972: 23) sich ausdriickt, von einer ,,tiefen emotionalen und religiésen
Bedeutung® fiir die Konso. Gewohnlich sagen sie nicht ,es regnet’, sondern ,waaga reg-
net’.

Von Minnern der Konso ist immer wieder zu horen, dass waaga Frauen nicht leiden
kann, und somit sind diese groBtenteils aus dem sakralen Leben ausgeschlossen. Jensen

"> Trotz der recht dhnlichen Schreibweise von waka und waaga haben die beiden Begriffe den
Konsosprechern zufolge nicht viel miteinander zu tun und werden auch unterschiedlich
ausgesprochen. Die Bezeichnung fiir die anthropomorphen Skulpturen (waka ) bedeute ,,something
from the ancestors (Hallpike 1972:137).
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(1936: 375-3706) berichtete, dass ihre etwaige Neugier durch drohende Strafen im Fall der
Anecignung geheimen Wissens gebremst werde. FEine Mythe, die mir von Irato Wolde
Dawit, dem pogalla der Kala-Linie erzihlt wurde, bringt die Frau deutlich mit der Abkehr
Gottes von den Menschen und so mit dem Ursprung des Todes und der Verwesung in
Verbindung,.

Neben waaga wird auch von Flussgeistern und Waldgeistern gesprochen, die die Men-
schen besetzen, sie toten oder zum Wahnsinn treiben konnen. Es ist hochstwahrschein-
lich auf den Einfluss der christlichen Kirche zurtickzufiihren, dass diese Geister heute
JSetana’ genannt werden. Die Kirche gibt zwar vor, dass der christliche Glaube vor dem
Einfluss dieser Geister schiitzen kann, die Existenz dieser Geister wird jedoch von kaum
einem Konso bezweifelt, wie ich wihrend meines Aufenthaltes erfahren konnte.

Die ersten Kirchen sind bereits in der Zeit bevor italienische Besatzer in Konso Ein-
fluss nehmen konnten (1890-1935) in Fasha und Tuuro entstanden, eine Kirche zu der
Zeit Tadesse Woldes zwischen 1941-1974 und in Dokatu 1996. Die Ethigpian Evangelical
Church Mekane Yesus (EECMY) begann ihr Wirken in den finfziger Jahren, ebenso wie die
Norwegian Lutheran Mission, und andere Kirchen gesellten sich ab ca. 1977 hinzu.

In Bekawile wird zurzeit auch eine Moschee gebaut, jedoch beschrinkt sich die mus-
limische Bevolkerung Konsos auf einige wenige Hindler, die sich vor allem in Bekawile
niedergelassen haben und nur wenig Einfluss ausiiben.

Nach ciner Statistik von Messeret Lejebo aus dem Jahr 1990, die bei Watson
(1998:245-246) wiedergegeben ist, waren damals 30,3% Christen und davon 26,9% Pro-
testanten. Alle anderen wurden als , heidnisch oder als ,,Animisten® erfasst. Heute be-
kennen sich die meisten Konso zur christlich-protestantischen Religion. Diese wurde in
der Hauptsache von der von deutschen Lutheranern begriindeten und finanziell unter-
stiitzten Gemeinde EECMY verbreitet.

Der Einfluss dieser Kirche scheint in dem administrativen Zentrum Bekawile am
gréfiten zu sein, wo laut Korra vor allem die Jugendlichen protestantisches Christentum
mit Moderne, Fortschrittlichkeit, Wohnen in der Stadt und Abkehr von Feldarbeit sowie
allen traditionellen Werten gleichsetzen. Allerdings gibt es auch gegenteilige Bewegungen,
wie z.B. die Aufrichtung eines Generationsbaumes (#/ahita) im Februar 2000 in Machelo,
was von dem Ethnologen Enrico Castelli beobachtet werden konnte. Wie dieser mir be-
richtete, seien die Entscheidungstriger dort zu der Vermutung gelangt, dass moglicher-
weise der Verlust kultureller Handlungen fiir die in der letzten Zeit ausbleibenden Regen-
fille verantwortlich gemacht werden kénnten.

Watson (1998:246-253) vermutet, dass dem groBen Erfolg der christlichen Kirche ge-
rade in Konso ein Hohepunkt des von den Oromo kommenden ayan-Kultes!3 in den 50er
und 60er Jahren zugrunde liegt. In Konso werden auch diese Geister heute seana genannt.
In der Ausprigung dieses Kultes in Konso besetzten sie die Menschen, um ihr Blut zu

" Es handelt sich hier um eine Konso-spezifische Ausprigung dieses Kultes. Bei den Sidama wurde die
Besessenheit eines @yan-Geistes beispielsweise eher positiv gesehen und mit besonderen Fihigkeiten
wie insbesondere Wahrheitsfindung bei Streitigkeiten verbunden. Aber auch hier konnte man sich,
sollte die Besessenheit beunruhigende Formen annehmen, zum christlichen Glauben flichten (Hamer
1987:84-85).
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trinken und trieben diese in den Ruin, da sie unerlidsslich Tieropfer forderten. Nur einigen
Menschen gelang es offensichtlich, von den sefana zu profitieren, um andere manipulieren
zu kénnen. An einem Punkt angekommen, so Watson, an dem die Angst vor den sefana
und der Unwille, ununterbrochen Tiere opfern zu miissen, besonders grof3 geworden war,
wurde die christliche Religion, die die Rettung vor diesen bésen Geistern versprach, mit
offenen Armen erleichtert aufgenommen. Auch Hallpike (UM: 18) bestitigt dies. Wie er
berichtet, war die Angst der Bevélkerung nicht nur auf die gyan-Geister selbst, sondern
auch auf die Magier (suaita) gerichtet, die mit diesen Geistern arbeiteten. Als einige von
diesen dem christlichen Glauben beitraten, all ihre magischen Utensilien entfernten und
daraufhin wider Erwarten nicht starben, war das flir viele Menschen ein Beweis der
Macht der neuen Religion und ein Grund, auch dem Christentum beizutreten.

Trotz der groflen Anzahl Getaufter bereits seit den funfziger und sechziger Jahren
und der Existenz von Kirchen in fast allen Wohngebieten hatte das Christentum lange
Zeit nur wenig Einfluss auf das soziale Leben in Konso, vielleicht mit Ausnahme der ge-
nerellen Einfihrung des Sonntags (Klintenberg 1976:29)

Der Stellenwert von Jagd, Kampf und Krieg ist nicht nur vor dem Hintergrund der
Lebensweise der Konso heute zu verstehen, sondern auch vor dem Hintergrund einer
kampfreichen Vergangenheit. Daher werde ich noch kurz einige historische Daten hinzu-
fiigen.

Die Besiedlung Konsos

Der Entstehungsmythos der Konso beruht, wie der vieler Gruppen in dieser Gegend, auf
der Einwanderungsiiberlieferung verschiedener Klane aus verschiedenen Richtungen. Die
oralen Traditionen aufgezeichnet von Jensen (Jensen 1936: 348-49) und Hallpike (1972: 3)
sprechen von der Einwanderung einiger Klane aus dem 6stlich von Konso gelegenen
Land der Boorana und einer zweiten Einwanderungswelle aus dem Westen, d.h. Gewwa-
da und Samay, sowie aus dem Land der heutigen Gide’o.

Die Einwanderungstheorie stimmt auch gréftenteils mit Ergebnissen der Sprachfor-
schung von Black (1973) Bender (1971; 1976) und Herbert (1973) tberein, welche grofie
Ahnlichkeiten zwischen den Sprachen der Konso, Boorana, Samay und Gewwada fest-
stellen konnten und somit auf eine starke Vermischung der betreffenden Gruppen im
Gebiet der Konso schlossen.

Einer von Korra erzihlten Geschichte zufolge wurde die damals ansidssige Bevolke-
rung, die Monoqota, zur Zeit der Einwanderung der Konso aus threm damaligen Gebiet
vertrieben. Nach einem erfolglosen Versuch, eine Grenze zwischen beiden Bevolke-
rungsgruppen zu zichen, haben sich die Menschen vollkommen vermischt. Jedoch ist aus
dieser Zeit eine Regelung geblieben, nach der die Schidel und Krallen eines im chemali-
gen Gebiet der Monoqota erlegten Léwen in einem Baum vor der damals versuchsweise
gezogenen Grenze zu Konso gelassen werden.

Hallpike (UM: 75-76) zufolge mussten die Konso sich Ende des 16. Jahrhunderts ge-
gen die Angriffe der Burgi und weitere Uberfille seitens der Boorana verteidigen und be-
gannen, in mit Mauern befestigten Dorfern zu siedeln. Hernach seien auch erbitterte
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Kimpfe zwischen verschiedenen Dérfern innerhalb Konsos, meist um Landrechte, aber
manchmal auch wegen minderer Angelegenheiten, entfacht worden. Dies fihrte zu einer
weit verzweigten Allianzenbildung der Dérfer untereinander (s. hierzu Hallpike 1970).
Diese war um so komplizierter, als friedenschlieBende Rituale nur selten eine dauerhafte
Friedensbesiegelung darstellten (Hallpike 1972:81).

Konso wurde dann vermutlich 1896 von dem ithiopischen Befehlshaber Dejazmach
Leul Seged unterworfen, der gemidl Aussagen, die Hallpike von Informanten in Konso
erhielt, zuerst in Burgi eingefallen war. Es folgten viele Kidmpfe, wobei sich die Bevélke-
rung Konsos bis zur endgiiltigen Unterwerfung lange widersetzte (cf. Hodson 1927: 40-
41). Mit der Unterwerfung der gesamten Population begannen auch staatliche Steuerein-
treibungen und man versuchte, die lokalen Autorititen durch Bekehren zum orthodoxen
Christentum zur Zusammenarbeit zu bewegen. Das Bestreben, die gesamte lokale Bevol-
kerung zu christianisieren und zu modernisieren, blieb zunichst jedoch noch aus. Ein
Hauptquartier der Eroberer entstand zu dieser Zeit in Bekawile.

Trotz Versklavung und vieler Verluste in den Schlachten schien Konso immer noch
recht reich bevolkert gewesen zu sein. Die traditionellen Werte wurden in Folge der
Kimpfe eher noch intensiviert als geschwicht, was Hallpike (UM: 9-11) auf die in Konso
sehr stark verankerte Ethik des Mannes als Krieger und Verteidiger zuriickfihrt.

Als spiter die Italiener als Kolonialmacht das Land besetzten, wurden diese, wie das
hiufig in dieser Gegend der Fall war, weitliufig als Befreier begrii3t. Allerdings existierten
auch Widerstandskimpfer, die mit den Briten kooperierten (s. Amborn 1988:752; Hallpi-
ke UM:14; Nowack 1954:57).

Nachdem die italienischen Besatzer Athiopien 1941 wieder verlassen hatten, wurde
bald wieder eine neue amharische Verwaltung eingesetzt. In Konso blieb Missionierung
und schulische Bildung auf breiter Basis noch weiterhin aus. Es gab nur einige Bemthun-
gen der auslindischen protestanischen Kirchen, so dass Hallpike die Gegend 1972 weit-
gehend unberiihrt von christlichem Einfluss fand (UM: 15-19).

Diese kampfreiche Vergangenheit, die den von Hallpike immer wieder betonten
,warrior ethos® der Minner der Konso stark in der Gesellschaft verankerte — wenn nicht
in seiner bestehenden Form sogar hervorbrachte — ist mit Sicherheit als Hintergrund fiir
die heutige Bedeutung des T6tens und Téterwesens in Konso sehr aufschlussreich. Wie
aus den verschiedenen Aussagen von Interviewten deutlich wird, liegt die Betonung in
kulturellen Wertvorstellungen immer noch ausdriicklich darauf, als Mann seine Wehrhaf-
tigkeit und seinen Wert als Verteidiger der gesamten Gruppe zu beweisen.
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Das sogenannte Toterwesen war ein Hauptaugenmerk der vom Frobenius-Institut ausge-
henden Forschungen in Athiopien unter Jensen, Haberland und Straube Anfang und Mit-
te des 20. Jahrhunderts. Hiermit bezeichnet man ein Phinomen, welches bei vielen
Ethnien Athiopiens, aber auch in anderen Lindern Ostafrikas und auch auf anderen
Kontinenten zu finden ist. Es handelt sich um das kulturell bedingte Bestreben von Min-
nern, mindestens einmal in threm Leben ein minnliches Mitglied einer befeindeten ethni-
schen Gruppe oder ein gefihrliches GroBwild zu tSten. Nach ihrem Tod wird solchen
Minnern, die ich hier wegen ihrer besonderen Stellung in ihrer Gesellschaft als ,,Helden-
toter” bezeichnen werde, bei vielen Gruppen in Athiopien besondere Ehre erwiesen, in-
dem man ihnen ein aufwendiges Denkmal aus Stein, Holz oder Bambus, an méglichst viel
begangenen Wegen aufrichtet. Dieses TOterwesen ist eine der Ausprigungen des in der
deutschen Ethnologie als ,Verdienstkomplex’ bekannt gewordenen Phidnomens. Im Fol-
genden werde ich zunichst den Verdienstkomplex vorstellen, und anschlieBend detailliert
das T6terwesen darstellen.

2.1 Das To6terwesen als Bestandteil des Verdienstkomplexes

Das Phinomen ,Verdienstkomplex’ oder ,Verdienstwesen’ ist aus vielen verschiedenen
Regionen der Welt bekannt, wobei besondere Zentren im &stlichen Indonesien, auf den
Philippinen, in Neuguinea, Melanesien, der Nordwestkiiste Nordamerikas, in Zentral-
asien, in Teilen West-Afrikas und in Athiopien liegen.

Der Begriff des Verdienstkomplexes erlangte hauptsichlich in der deutschen Ethno-
logie gro3e Bedeutung, wihrend er in der englischsprachigen Ethnologie als ;meritorious
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complex’ kaum beachtet wurde. Untersucht wurde das Phinomen von den erwihnten
Ethnologen vor allem in Nordost-Afrika und Sid-/Studost-Asien, wobei der Schwerpunkt
der Feldforschungen des Frobenius-Instituts auf Athiopien lag (Braukdmper 2001: 231ff.;
vgl. 2003: 7061t). Von den Mitgliedern der Frobenius-Schule Adolf E. Jensen, Eike Ha-
berland und Helmut Straube wurde die Bezeichnung ,Verdienstkomplex’ oder ,Ver-
dienstwesen’ in den funfziger Jahren besonders geprigt, da diese das Phinomen, vor al-
lem in Athiopien, auf verschiedenen Forschungsreisen mit groBem Interesse untersuch-
ten. Es wurden jedoch auch immer Vergleiche zu den anderen oben genannten Regionen
gezogen (z.B. Haberland 1957b: 326f.). Aullerhalb dieser Frankfurter Schule fand das
Thema des Verdienstkomplexes und auch des Toterkultes nur noch wenig Beachtung.

In den 50er Jahren gab es ein spezifisches Interesse der Frankfurter Schule an der
Megalithkultur, welche besonders unter den Aspekten des Diffusionismus untersucht
wurde. Dies hat mit Sicherheit dazu beigetragen, den Verdienstkomplex als Themen-
schwerpunkt zu wihlen (Braukidmper 2001: 231-232), denn die fir Heldentoter errichte-
ten Monumente kénnen in vielen Fillen zu dem Megalithkomplex hinzugerechnet wer-
den, so dass die Frankfurter Forscher zwangsliufig auf das Toterwesen stollen mussten.
Braukimper (2001: 233) vermutet zudem eine ganz besondere Empfinglichkeit jener mit
preullischen Leitbildern sozialisierten deutschen Wissenschaftler fir die mit dem Ver-
dienstkomplex verbundenen Ideale. Diese Ideale, die sie als Mut, ritterlicher Ethos,
Grofimut, Virilitit und dem Streben nach Ruhm und gesellschaftlicher Achtung definier-
ten, dhnelten wohl sehr ihren eigenen.

Ruhm und Achtung kénnen im Rahmen des Verdienstkomplexes von einem Mann
aktiv auf zwei verschiedene Weisen (s.u.) erworben werden. Zihlt man nun noch die Eh-
rung nach dem Tod durch ein entsprechendes Denkmal hinzu, kann der Verdienstkom-
plex in drei verschiedene, jedoch eng zusammenhingende Bereiche gegliedert werden
(vgl. Braukdmper 2001: 220):

1. Verdienstfeste, bei denen in der Regel ein Mann eine gro3e Anzahl von Rin-
dern zum Verzehr der Allgemeinheit schlachtet und bzw. oder auf die Teil-
nehmer des Festes umverteilt oder ander Giiter im Uberfluss verteilt,

2. das Toterwesen, bei dem ein Mann einen gehobenen Status erhilt, in dem er
einen menschlichen Feind oder ein Grof3wild totet,

3. die fir auf diese Weise oder durch andere Heldentaten herausragenden Perso-
nen nach ihrem Tod aufgestellten Denkmiler.

Indem ein Mann in einem oder beiden der erstgenannten Bereiche als besonders erfolg-
reich hervortritt, dndert sich sein Status in seiner Gesellschaft und er gewinnt an Ansehen
und Prestige, bei manchen Gesellschaften teilweise auch an politischem Einfluss. Dieser
Status wird nach seinem Tod durch die Errichtung eines Denkmals nach auflen hin de-
monstriert. Gleichzeitig weitet sich die besondere gesellschaftliche Stellung des Verstor-
benen durch eine in diesem Rahmen aufwendig gestaltete Feier auf die Nachkommen aus,
welche sie veranstalten und finanzieren mussen. Der Verdienstkomplex beispielsweise
wurde von Haberland (1963: 102) als fester Bestandteil des Gadaa-Systems'* der Boorana

“In Siid-Athiopien sehr weit verbreitetes Generationsklassensystem, s. Kap. 2.2.4.
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und vieler anderer Ethnien Siid-Athiopiens bezeichnet. Er ist jedoch nicht nur auf solche
Gesellschaften beschrinkt, die eine Altersorganisation haben (Haberland 1957b: 335-
340), sondern findet sich auch in Gesellschaften wieder, die als Konigreiche strukturiert
waren, z.B. bet den Kaffa, Kambaata oder Amhara (Braukimper 1983: 159; Haberland
1965: 189). Auf diese werde ich in dieser Arbeit allerdings kaum eingehen, da sie keine
geographische Nihe oder kulturelle Ahnlichkeit mit den hier im Speziellen untersuchten
Konso aufweisen.

Bei den Verdienstfesten wird der meist auf landwirtschaftlicher Basis erwirtschaftete
Reichtum eines Mannes in Form von groen Rinderherden und grolen Mengen an Ge-
treide zur Bewirtung der Giste zur Schau gestellt und anschlieend verzehrt. Dieses zur
Schau stellen von Reichtum soll die auBlerordentliche Fruchtbarkeit der Felder bzw. Her-
den des Betreffenden demonstrieren. Die Verteilung dieser Giter durch gemeinsamen
Verzehr soll auch gleichzeitig die Fruchtbarkeit sowohl der Menschen, der Tiere und auch
der Felder fiir die Allgemeinheit erzeugen. Wie Haberland (1963b: 102) hierbei feststellte,
kommen Verdienstfeste, die den Erfolg bzw. das Gliick des Bauern und Viehziichters
betonen, in Athiopien im Vergleich zum Téterwesen seltener vor.

Im Toterwesen erfahrt ein Mann, der einen Mann einer befeindeten Ethnie oder ein
wehrhaftes Tier wie etwa einen Léwen, Leoparden, ein Nashorn oder Elefanten getStet
hat, nicht nur eine ganz besondere Wertschitzung, sondern ihm wird auch eine erhdhte
Virilitit zugesprochen. Davon ausgehend, dass urspringlich der Erfolg des Viehziichters
und Bauern der wichtigste Bereich gewesen sein muss, spricht Haberland (ibid.) hierbei
von einer Verschiebung der Werte innerhalb des Verdienstkomplexes in Athiopien, ohne
allerdings seine Grinde fiir diese Annahme niher zu etldutern.

Wihrend an fast allen Grabmarkierungen der in dieser Arbeit nidher untersuchten
Ethnien bereits der Status und die 6konomische Stellung des Verstorbenen abgelesen
werden kann, ist vor allem die Familie eines Té6ters dazu berechtigt und sogar moralisch
verpflichtet, nach dessen Tod zusitzlich zu dem Grabmal ein aufwendiges Denkmal zu
seinen Ehren zu errichten. Nicht nur aufgrund der Gré3e der Denkmiler, sondern auch
aufgrund ihrer auBlerordentlich aufwendigen Ausrichtung und Bewirtung von Gisten
(wobei wieder, ganz dhnlich des ersten Bereichs, landwirtschaftliche Giiter verschwendet
werden) missen Totenfeste flir verstorbene Téter ebenfalls als Verdienstfeste bezeichnet
werden'®. So berichtete Thesiger (1990 (London: 1987)) neben der Errichtung von Mo-
numenten auch von der Schlachtung von zweihundert'® Rindern anlésslich der Totenfeier
eines berithmten Toéters bei den Afar. Haberland (Haberland/ Straube 1979: 112) be-
zeichnete das Errichten von Toterdenkmailern als “Gipfelpunkt” des Verdienstkomple-
xes.

Meine eigene Forschung beschiftigt sich mit den Totendenkmilern bei den Konso in
Sﬁd—Athiopien, die zu einem groB3en Teil — wenn auch nicht ausschlieBlich — fiir ehemali-
ge Téter aufgerichtet werden. Daher werde ich mich in dieser Arbeit vor allem auf den

1 Kronenberg (1963: 510-514) betont dies auch bin seinen Analysen zu den Bongo.

" Wenn diese Angabe auch von den Informanten tibertricben worden sein mag, so deutet es doch darauf
hin, dass es wichtig ist, ,viele’ Rinder zu schlachten.
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zweiten und dritten Bereich des Verdienstwesens, also auf das T6terwesen und die fr
Heldentoter errichteten Denkmale, konzentrieren. Verdienstfeste, die die landwirtschaftli-
che Produktion betonen, werde ich weitgehend auller Acht lassen; dennoch sollte die
Einbettung des Téterwesens in das Verdienstwesen und damit die Verbindung zur Wert-
schitzung von 6konomischen Reichtimern nicht vernachlissigt werden. Nur in dieser
Verbindung, die den Zusammenhang des Tétens mit der Fiille landwirtschaftlicher Ertri-
ge herstellt, kann auch ein von den Mitgliedern der Frobenius-Expeditionen immer wie-
der erwihnter Punkt letztendlich verstanden werden, nimlich der Zusammenhang des
To6tens mit der Fruchtbarkeit. Hierbei ist nicht nur eine erhéhte Virilitat des Toters selbst
gemeint, sondern durch das Téten von Feinden oder GroBwild kann der Toter ein Mehr
an Fruchtbarkeit fiir die Herden und Felder der Allgemeinheit erreichen. Dieser Punkt
wird spiter in Kap. 7 noch eingehend betrachtet werden.

Aufgrund dieser Zusammenhinge werde ich zunichst einige Beispiele fiir solche Ver-
dienstfeste anfithren, die das 6konomische Geschick oder Glick einer Person betonen,
bevor ich mich dem Toterwesen zuwende. Die mit dem dritten Bereich der Denkmaler
zusammenhingenden Aspekte werden in spiteren Kapiteln (6.6) behandelt.

2.1.1 Verdienstfeste in Athiopien

Haberland (1957: 338) beschrieb Verdienstfeste, bei denen eine ungewchnlich grof3e
Herde bei einem ,Fest fiir 100 Rinder’ oder ,Fest fiir 1000 Rinder’ vor allem in dem dama-
ligen Kénigtum Wilaytta nérdlich des Abbayya-Sees gefeiert wurde. Hierbei wurden viele
dieser Rinder geschlachtet, die meisten von ihnen verschenkt, und somit die Besitztlimer
dieses Mannes stark dezimiert (vgl. Braukimper 2001: 227). Ahnliche Feste wurden fiir
den Besitz von 100 bzw. 1000 Sklaven veranstaltet, bei der Geburt von Zwillingen oder
fir Frauen, wenn sie GroBmitter geworden sind und gleichzeitig iber einen grofien
Reichtum verfiigten (Haberland 1957b: 338). Die Arsi gaben an, Verdienstfeste fiir gro3e
Rinderherden frither praktiziert zu haben, hatten sie zu Haberlands Zeiten (1960er Jahre)
jedoch aufgegeben (Haberland 1963b: 102). Braukdmper (1983: 168, 2001: 225ft.) berich-
tet von Festen fiir den Besitz vieler Rinder, die in den 1990er Jahren bei den Hadiyya ge-
feiert wurden. Auch seine Gesprachspartner der Kambaata konnten sich an solche Feste
erinnern, wenn auch keiner von ihnen personlich einem solchen Fest beigewohnt hatte.
Es existieren keine mir bekannten Dokumente, die eine Wiederaufnahme solcher Feste
andeuten kénnten.

Eine heute bestehende Form von Verdienstfesten beschreibt Freeman (2002: 83-85;
vgl.Straube 1963b: 168f.), wie sie bei den Bewohnern der Gamu-Berge gefeiert werden.
Es existieren dort verschiedene politische und rituelle Amter, um die Minner sich bewer-
ben, indem sie aullerordentlich grole und lang wihrende Feste ausrichten, die sie in den
wirtschaftlichen Ruin treiben kénnen. Nach der erfolgreichen Durchfithrung der Feste
werden die Minner mittels eines Ritualkomplexes in ihr Amt initiiert, von dem es heute
zwei verschiedene Formen gibt. Ein Amtsinhaber ist dann damit beauftragt, durch das
Einhalten von Tabus und durch Segensprechungen seinen Bezitk zu ,hiten’ und die
Fruchtbarkeit zu sichern. Dabei muss er von seiner Ehefrau oder seiner Mutter untet-
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stiitzt werden, die selbst der Einhaltung von Tabus unterworfen ist. Die nach Freeman
(2002: 91-96) urspringlichere Form der Initiation in dieses Amt!7 ist verheirateten Min-
nern vorbehalten und enthilt sehr viel Minnlichkeitssymbolik. Die dufleren Zeichen, die
ein Mann als Amtsinhaber tragt, nimlich der Stirnschmuck £a/lacia, der die Minnlichkeit
symbolisiert, eine Straullenfeder fir seine Reife und einen Speer, der seine Tapferkeit dar-
stellt, treten bei den hier untersuchten Ethnien immer wieder auch als Symbole der T6ter
auf (Kap.4.1). Im Zusammenhang mit dem T6terwesen ist hierbei interessant, dass ein
Mann, mit dieser urspringlichen Form der Initiation in Form eines Verdienstfestes in
sein Amt eingesetzt wurde, als Krieger und viriler Mann bezeichnet wird, der seine Ge-
meinschaft beschiitzt und verteidigt. Ein Mann, dessen landwirtschaftliche Ertrige
fruchtbar genug waren, entsprechende Feste auszurichten, wird also mit einem virilen
Toter gleichgesetzt obgleich sein Verdienst, nimlich die Ausrichtung des Festes, keine
Parallele zu Kampfhandlungen aufweist. Wie ich noch in Kap. 7 zeigen werde, wird auch
umgekehrt von einem Toter hdufig erwartet, dass er iber grélere 6konomische Mittel
verfiigt als andere Minner.

Bei den Arbore kann, wie Tadesse (1999: 120-122,125) schreibt, die Fruchtbarkeit ei-
nes Mannes durch die Feier eines sehr kostspieligen Festes erhoht werden, durch dessen
Durchfiihrung ein Mann in eine Institution namens /uuba eintritt. Die Ahnlichkeit dieser
Institution mit dem eben beschriebenen Amt des halaka bei den Gamu wird von Tadesse
betont, ohne im Detail auf die Ahnlichkeit einzugehen. Nach der Ausrichtung dieses Fes-
tes steigen der Mann sowie seine Familie im Ansehen, er wird zum privilegierten Gast bei
anderen Festen und er kann eine hohere Auszahlung bei der Vermahlung seiner Tochter
verlangen. Wie Tadesse schreibt, zeichnet die Fihigkeit, ein solches Fest auszurichten,
den Vater einer Braut nimlich als einen Mann aus, der ebenfalls fihig ist, eine besonders
fruchtbare Tochter zu zeugen.

Die oben genannten drei Bereiche des Verdienstkomplexes sind daher nicht wirklich
getrennt, sondern sind nur Ausprigungen des gleichen Phinomens, bei dem es darum
geht, Besitz von Reichtum zu zeigen und zu verteilen, um dabei an Status zu gewinnen.
Der Fokus des Verdienstkomplexes scheint dabei die Fruchtbarkeit der Felder, der Her-
den und auch der Menschen zu sein. Dem Toterwesen liegt eine dhnliche Vorstellung
zugrunde. Hier ist es dann vor allem die T6tung, von der angenommen wird, dass sie ei-
nen Beweis oder auch die Grundlage dafiir darstellt, dass ein Mann wertvolles und
fruchtbares Leben zeugen kann.

Hier gehe ich zunichst auf die spezifischen Arten der Tiere und diejenigen Menschen
ein, dessen T6tung zu einer Statuserhdhung verhilft.

" Die Entstehung der anderen Form, die ihre Symbolik aus dem Hochzeitsritual schpft und withrend der
die Initianden als ,Ehefrauen der Gemeinschaft’ gesehen werden, sicht Freeman (2002: 154) im 20.
Jahrhundert. Durch 6konomischen Wandel waren, im Gegensatz zu frither, verstirkt auch junge
Minner in der Lage, die kostspieligen Feste zu veranstalten.
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2.1.2 Jagd auf Wildtiere als Bestandteil des T6terwesens

Nicht jede T6tung eines Wildtieres fithrt zwangsldufig dazu, dass sich ein Mann als Hel-
dentéter bezeichnen kann. Im allgemeinen werden Léwen, Leoparden (in manchen Ge-
genden insbesondere der schwarze Leopard), Elefanten, Biffel und Rhinozerosse als
Jagdtiere fiir Verdiensttaten angesehen, z.B. bei den Guggi (Duba 1987: 9), Konso
(Hallpike 1972:150), Samay (Interview in Samay 2003) und allgemein Athiopien
(Haberland 1965: 130, 193-194). Hiufig wird eine klare Unterscheidung zwischen presti-
gereicher Jagd mit dem Ziel, Trophden zu erbeuten und der Jagd zwecks Nahrungser-
werbs gemacht. Baxter (1986: 46) zufolge ist beispielsweise fiir die Boorana das Wild, das
aus Prestigegriinden gejagt wird, als Speise tabu. Ahnliches berichtet auch Braukimper
(1983: 162) von den Kambaata.

Einige Tiere nehmen eine Art Zwischenposition ein. Baxter (1986: 40) erldutert, dass
Giraffen bei den Boorana weder als Prestigewild noch als Nahrungsquelle gelten, aber
dennoch gejagt werden. Biiffel zdhlen zwar bei einigen Oromo-Gruppen als Trophiden-
tier, die Boorana unterscheiden den Biffel jedoch von dem aus reinen Prestigegriinden
gejagten Tieren, méglicherweise weil sein Fleisch, anders als das der anderen Trophien-
tiere, auch gegessen wird. Beide, Giraffe und Biffel, berechtigen in Boorana dazu, die Tat
und sich selbst in selbstgedichteten Toterliedern zu rithmen, jedoch werden die Toter
dieser Tiere nicht in der gleichen Weise geehrt wie Téter der oben genannten GrofBwild-
tiere.

In Konso werden Giraffen zwar zuweilen gejagt, dies hat seine Griinde jedoch vor al-
lem darin, so Metasebia (UM: 29), dass man in Konso glaubt, es kénne ein Ehepaar vor
Scheidung bewahren wenn sie Wasser trinken, in dem Haare aus dem Giraffenschwanz
gekocht wurden. Kleinere Tiere wie die Dikdik-Antilope, ebenso wie Affen und insbe-
sondere der Graubrust-Paradiesschnidpper (Terpsiphone viridis'®) gelten in Konso als Jagd-
wild fir Kinderjagdfeste (Kap. 4.3).

Im Folgenden werde ich nur iiber das Jagdwild sprechen, mit dessen T6tung der Sta-
tus eines Heldentbters erreicht werden kann. Von diesen Grofwildarten sind in vielen
Gegenden Athiopiens heute nur noch wenige anzutreffen. Dies ist einer der Hauptgriin-
de, so meine Gesprichspartner in Konso und auch in Samay, dass viel weniger gejagt
wird und nur noch selten jemand einen Léwen erlegen muss, um seine eigene Herde zu
verteidigen. Vielmehr miissen Minner, die Toter werden wollen, heute lange Strecken
gehen und nach geeignetem Wild suchen (s. Hallpike 1972: 150). Die wenigen gréB3eren
Bestinde befinden sich in Nationalparks, wo die hier verbotene Jagd ganz besonders stark
kontrolliert wird.

Das hohe Prestige durch die T6tung eines GroBwilds kommt auch dadurch zustande,
dass Mann und Tier in solchen Situationen hiufig als ebenbiirtige Kimpfer verstanden
werden. Die Guggi z.B. nehmen an, so Duba (1987: 12), dass ein Léwe nur von Minnern
getStet werden kann, die ithm ebenbiirtig sind.

18 Dale A. Zimmermann, Donald A. Turner, David ]. Pearson 1999: Birds of Kenya and Northern Tanzania.
Helm Field Guides. London: A&C Black.
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Wie Haberland (1965: 130, 193-194) beschreibt, reizt und verhéhnt der Jager diese
Jagdtiere ebenso, wie er es mit einem menschlichen Gegner tun wiirde. Dies verdeutlicht
das besondere Verhiltnis des Jagers gerade diesen Tieren gegeniiber, die als dem Jiger
ebenbiirtig geschen werden. Recht eindrucksvoll schilderte Bruce (1790/1791, 1V, S. 302
zit. in Haberland 1965: 194) eine Elefantenjagd im Siiden Athiopiens: ,,Er sprengt auf
seinem Schlachtross neckend vor ihm hin und her und st6Bt seinen Heldenruf aus: ,Ich
heiBe Soundso und bin der Sohn des Soundso, mein Pferd hat diesen Ehrennamen. Ich
totete schon Deinen Vater und Grofivater und Onkel und bin nun gekommen, um Dich
zu toten!”

Haberland (1965: 194) berichtet, dass man bei den Amhara von dem schwarzen Leo-
parden annimmit, er sei flr jegliches Schwert und sogar fiir eine Gewehrkugel zu flink. Bei
der Jagd auf ihn begibt sich der Jdger in ein in den Boden gegrabenes Loch, um von dort
aus das Tier mit Verschmihungen zu reizen: ,,... Du Sohn einer Hure, wer ist Dein Vater?
Du Schmutziger! Ich bin ein ,Held” und der Sohn eines Helden, der Sohn eines geehrten
Vaters, ich werde Dich ausléschen!” ruft der Jdger dem Leoparden von seinem Versteck
aus zu, damit dieser sich Wut entbrannt auf ihn stiirzt. Dann verschlieBt der Jdger sein
Loch mit seinem Schild und schiitzt sich so vor dem Angriff des Leoparden. Sobald das
Tier aufgibt, beginnt der Jiger erneut mit seinen Beleidigungen. Dieses Spiel fithrt er so
lange fort, bis das Tier vor Erschépfung zusammenbricht.

Haberland bemerkt an dieser Stelle, dass hier dem schwarzen Leoparden die gleiche
Eitelkeit und Ehrsucht unterstellt wird, wie sie dem Jdger selbst eigen ist, und die mogli-
cherweise auch einem menschlichen Gegner unterstellt wiirde.

Auch Duba (1987: 14-21) schreibt, dass die Jagd auf GroBwild und der Kampf gegen
Feinde im Kirieg bei den Guggi dhnlich angegangen wird. Die Jagd selbst gilt hier bereits
als Vorbereitung fiir den Krieg, da den jungen Minnern hierbei die nétigen Fertigkeiten
vermittelt werden kénnen. Die Organisation einer Jagdgruppe dhnelt sehr der einer
Gruppe von Kiriegern, und sie sollte jederzeit bereit sein, auch zu Kriegern zu werden,
wenn sie auf einen Feind treffen. Auch bei den Boorana, schreibt Baxter (1986: 46), dh-
neln die sportlichen Jagdexpeditionen in ihrer Organisation, Anzahl der Teilnehmer und
Vorgehensweise sehr stark den Viehrazzien deren Ziel es unter anderem ist, befeindete
Minner zu toten.

Fir die Macca-Oromo ist der Lowe den Beschreibungen Bartels (1990: 345, 347) zu-
folge das Tier, das Gott am nichsten steht, Segen und Frieden symbolisiert und demjeni-
gen Gliick bringt, dessen Vieh von einem Lowen gerissen wurde. Gleichzeitig bringt es
seinem T6ter Ruhm und Ehre. Eine Generation, die infolge ihrer Stellung im Gadaa die
Autoritit Ubernimmt, opfert aus diesem Grund zu Beginn ihrer Amtszeit immer ein Rind
fiir ,den’ Lowen, um sich dessen Segen einzuholen. Die Noblesse des Lowen ist, so die
Macc¢a, daran erkennbar, dass er niemals die Vorderbeine eines gerissenen Tieres frisst!?

"Bei den Guggi glaubt man ebenfalls, dass der Léwe Nahrungstabus einhilt und keine Vorderbeide frisst.
Bartels (1990: 156) interpretiert dies so, dass die Guggi sich vorstellen, die Kraft des Wildtieres sei in
den Vorderbeinen und Lowen deshalb davon absehen, sie zu fressen, weil sie selbst kraftvolle Tiere
sind.
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und auch kein Tier anrihrt, das auf seine linke Seite fillt. Sie sehen also eine Parallele zu
den Menschen, da Léwen, ebenso wie sie, auf Nahrungstabus achten.

Wihrend meiner Forschungsreisen in Konso und Gewwada wurden mir als bevor-
zugte Jagdtiere vor allem Lowe und Leopard genannt, wobei den Léwen immer eine ganz
besondere Ehrfurcht entgegengebracht wurde. Beide Tiere tauchten als Skulpturen auch
innerhalb der T6terdenkmiler immer wieder auf. Darstellungen von anderem Grof3wild
konnten wir wihrend der Inventurreisen 1998 bis 2000 nicht finden, allerdings ist wih-
rend der Frobeniusexpedition 1934/35 eine Fotografie eines Kriegerdenkmals mit mehre-
ren Wildtieren, darunter einem Elefanent, entstanden (s. Abb. 43). Wihrend meiner In-
terviews in Konso wurden andere Tiere, wie Elefanten und Buffel, nur bei genauerem
Nachfragen angefihrt, und immer ordnete mein Gesprichspartner die Jagd auf diese eher
der Vergangenheit zu. Eine Schlange wurde kein einziges Mal wihrend unserer Inventur
als Opfertier bei einer Gruppe von waka gefunden, und von nur einem abgebildeten T6-
ter wurde ausgesagt, er habe eine Schlange getotet.

Viele dieser Tiere stellten mit Sicherheit in einer fritheren Zeit eine echte Bedrohung
der Herden (Lowen, Leoparden) sowie der Ernten (Buffel, Elefanten...) dar. Die Not-
wendigkeit, Herden und Felder zu verteidigen, erklirt aber nur teilweise, warum diese Tie-
re als Trophdentiere eine so grof3e Bedeutung erlangt haben. Es richten nicht Elefanten,
sondern Affen den gréBten Schaden in Feldern an, und die Herden werden weniger von
Loéwen als von Hyinen bedroht. Sowohl Affen als auch Hyinen werden aus diesen
Griinden zwar gejagt, ohne jedoch als Trophidentiere zu gelten, deren Tétung den An-
spruch auf einen Heldent6ter-Status berechtigte (vgl. Hallpike 1972: 150)20.

Ein gemeinsames Merkmal von Kriegsfiihrung gegen Feinde und Jagd auf gefdhrli-
ches GroBwild ist die Verteidigung der Gemeinschaft vor Gefahr und auch die Gefahr, in
die der Téter sich selbst begibt, indem er gegen einen Feind oder ein geféhrliches Wildtier
zieht. Dies ist wohl ein Grund dafiir, dass nur die erfolgreiche Jagd von GrofB3wild einen
Mann zum Status des Toters befordert, nicht aber das T6ten von ungefihrlichen Tieren,
wie etwa Antilopen oder kleineren Wildtieren. Bei den Boorana, die in unmittelbarer Na-
he zu der Jiger- und Sammler-Gruppe der Wata leben, wird das Jagen von kleinen Tieren
sogar als unminnlich angesehen (Baxter 1979:71)21.

2.1.3 Das Toten von Feinden als Bestandteil des Toterwesens

Lydall (1998: 70) schreibt, dass in Hamar jeder Nicht-Hamar (wobei hier die benachbat-
ten Banna, Besada und Kara als zu der Gruppe ,Hamar’ zugehdrig gesehen werden) so
lange ein Fremder ist und als eine ,andere Person’ gesehen wird, bis man eine personliche

20 Bei den weiter stid-westlich lebenden Hamir gehéren Hydnen offensichtlich auch zu den Tieren, die
einem Mann den Téterstatus verleihen (Epple/ Lito 2004: 63; Lydall/ Strecker 1979: 74). In Konso
wurde mir dieses Tier jedoch nicht genannt, und auch in der Literatur taucht es bei den Aufzihlungen
von zu tétendem Wild nicht auf.

21 Bei den Kaffa waren Angehérige der Mantscho, die hauptsichlich von der Jagd lebten, als Kandidaten
fiir einen Heldent6ter-Status ausgeschlossen, auch wenn sie, ebenso wie andere, die Trophien der von
ihnen getbteten Tiere dem Konig brachten (Bieber 1920: 328-333).
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Beziehung zu ihm aufgebaut hat. Eine solche ,andere Person’ zu bestehlen oder auch zu
toten ist legitim und sogar ehrenhaft. Mitglieder von Gruppen, die als ,verwandt’ gelten
(wie die hier zitierten Banna, Besada und Kara) kénnen jedoch nicht ungestraft getStet
werden, und eine solche T6tung wird nicht auch nicht geehrt und berechtigt nicht zum
Tragen der Téterinsignien. In eine dhnliche Richtung weist die Aussage meines Informan-
ten Kilate aus Patinkalto/Konso:

wDie Konso sagen, die Arbore sind Konso, also gibt es keinen hopa [Totergesang)... Unsere
Vorfabren sagten, wenn die Konso Qoira und Arbore toten und dann ein Toterlied daranf
dichten, dann bekommen sie Elephantiasis. Deshalb sagten die 1V orfabren, dass es keine
Lieder darither gibt, wenn man sich gegenseitig titet. Wenn ste sich bekdmpfen und gegensei-
1ig toten, sagt man: ,es war ein Unfall’, und sie versuchen, wieder Frieden zu schliefSen.

Dieses Konzept einer Aufteilung der benachbarten Ethnien in ,Verwandte’ und ,Andere’,
sprich Feinde, ist als Grundgedanke zur Betrachtung der Té6terziige recht niitzlich. Aber
auch bei den ,Anderen’, also potentiellen Feinden, kann es noch bevorzugte Feinde ge-
ben. In manchen Fillen kann man sogar von einer Art ,(favourite enemies’ sprechen.
Hierbei handelt es sich nicht unbedingt um Feinde in dem Sinne, dass es sich um einen
deklarierten und zeitlich begrenzten Kriegszustand zwischen zwei Ethnien handelt, wie
dies bei den Gamu-Vélkern iiblich ist. In vielen Schriften tauchen bestimmte benachbarte
Ethnien als ,traditionelle Feinde’ auf. So z.B. die Guggi und Burgi fiir die Koreete
(Straube 1963b: 126) die Dime und Mursi fiir die Me’en (Fukui 1979: 171), die Boorana,
Maale und Samburu fir die Arbore (Tadesse 1999: 46), die Guggi, Burgi, Samburu und
Rendille fir die Boorana (Haberland 1963a: 150, 266), die Boorana und Arsi fir die
Guggi (Duba 1987: 4,9), um nur einige zu nennen. Meine Gesprichspartner in Konso
bezeichneten vornehmlich die Boorana und die Guggi, eventuell auch die Gamu als tradi-
tionelle Feinde. In Gewwada wurden als frithere Feinde neben den Dobase auch die
Konso aufgefiihrt. Heute treten laut Informanten aus beiden Gruppen keine Feindlichkei-
ten mehr zwischen ihnen auf. Die Aussage Baxters (1979: 75), Boorana beurteilten ihre
Nachbarn danach, ob sie ihre eigene Einstellung zu Kampf und Té6ten teilten, ldsst bei-
spielsweise darauf schlielen, dass sie es vorziehen, gegen ebenbiirtige Minner ins Feld zu
ziehen. Tornay (personl. Mitteilg.) bemerkte, die Nyangatom hassten ihre Feinde nicht, im
Gegenteil respektierten sie diese, weil sie sie als ebenburtig ansehen, ganz besonders. Ta-
desse (1999: 60) vermutet, dass der Ruf der Maale, aulerordentlich kriegerisch zu sein,
zur Auswahl dieser als bevorzugte Feinde fiir die Arbore beitrdgt. Das Ideal, einen ganz
besonders tapferen oder starken Gegner zu besiegen, findet sich auch in den Aussagen
meiner Gesprichspartner in Konso: viele waren der Ansicht, es sei ehrenhafter, einen
feindlichen Toter (der an seinen Insignien erkennbar ist) zu téten als einen Nicht-T6ter.
Ein junger Karrayyu, mit dem ich in Addis Ababa sprechen konnte, erzahlte mir, dass ein
solcher befeindeter Téter ein viel hoheres Prestige bringe als ein ,gewohnlicher” Mann.
Duba (1987: 13) berichtet sogar, dass die Guggi nur Arsi und Boorana als ebenbtirtige
Feinde anerkennen, deren T6tung auch den Ehrentitel des Heldentéters nach sich zieht.
Minner anderer Gruppen werden ihm zufolge als ;weiblich’ abgetan. Bei den Arsi und
Boorana handelt es sich um zwei Gruppen, die von den Guggi als verwandt angesehen
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werden, und die sie aus diesem Grunde als gefdhrlicher empfinden als fremde Feinde.
Moglicherweise liegt dies in der besonderen Hochachtung begriindet, die einem ebenbiir-
tigen Kdmpfer entgegengebracht wird.

Eine solche Bevorzugung von befreundeten oder gar als verwandt angesehenen Per-
sonengruppen als Feinde steht im Gegensatz zu der eingangs genannten Sichtweise der
Hamar, wo nur vollig Fremde als potentielle Feinde dargestellt wurden. Auch sonst ist
dies im Hinblick auf das in den meisten Gruppen bestehende Tabu, Blut der eigenen
Gruppe bzw. der als verwandt geltenden Gruppen zu vergieB3en, sehr ungewohnlich. Eine
dhnliche Aussage findet man jedoch auch bei Tadesse (1999: 40), der angibt, die Arbore
erklirten es als ausgeschlossen, mit solchen Gruppen Krieg zu fiihren, in die sie weder
einheirateten noch deren Rinder sie stehlen. Wihrend es einleuchtet, mit solchen Ethnien
Krieg zu fihren, deren Rinder man stehlen will, da dies im Endeffekt gleichbedeutend ist,
erscheint es sehr ungewdhnlich, gerade aus der Gruppe Minner zu toten, aus der man
Frauen heiraten méchte. Die wurde mir allerdings von meinem Gesprichspartner Ginno
aus Arbore?? bestitigt. Dennoch handelt es sich hier um die Darstellung eines Idealzu-
stands, da es in der Vergangenheit zahlreiche kriegerische Auseinandersetzungen zwi-
schen Arbore und Hamar gegeben hat (Strecker/Pankhurst 2003), deren Frauen aber
nicht geheiratet werden. Tadesse berichtet weiterhin, die Tétung eines Mannes der Maale
sichere dem Té6ter Gliick und Wohlstand, was mir ebenfalls von Ginno bestitigt wurde.
Unter diesen Umstinden muss von einer sehr komplexen Beziehung zwischen den
betreffenden traditionellen Feinden ausgegangen werden.

Turton (1988/1989) hebt bei seiner Analyse der Kriege der Mursi noch einen anderen
Aspekt der Bevorzugung bestimmter ,ritueller Feinde’ hervor: Wihrend kriegerische Aus-
einandersetzungen mit ansonsten befreundeten Nachbarn das weitgeficherte System von
Interdependenzen und Austausch zum Kollabieren bringen kann, bleiben Attacken sei-
tens befeindeter Gruppen Uberschaubar und bis zu einem gewissen Grad vorhersehbar
und ohne wirtschaftliche Konsequenzen.

Nur Minner téten Grof3wild und Feinde bzw. werden getotet, so dass Frauen sich bei
einigen Ethnien auch in Kriegszeiten recht gefahrlos bewegen und ihren Arbeiten nach-
gehen koénnen (vgl. Abdbaw 1986: 1; Braukdmper 2001: 223).

Im Siid-Omo-Gebiet war dieser Schutz der Frauen zwar bis zur Unterwerfung des
Stidens durch die Truppen von Kaiser Menelik II ebenso tblich (Strecker UM: 111-14)
wird heute jedoch nicht mehr gewihtleistet (z.B. Turton 1988/1989: 68,71). Meine eige-
nen Gesprichspartner in BeSada argumentierten beispielsweise, dass es doch schliellich
die Frauen seien, die S6hne gebiren und somit weitere Minner in die Welt setzten, die
dann wieder angreifen und téten kénnten. Um die andere Gruppe zu schwichen, miss-
ten daher auch Frauen getStet werden. Kronenberg (1961: 271-272), der das Téten von
Frauen und Kindern befeindeter Ethnien bei den Longarim im Sudan beobachtet hatte,
vermutete dass hiermit vor allem Furcht und Schrecken bei den befeindeten Nachbarn

2 Ginno, ein verheirateter Mann aus Arbore, ist Hauptinformant meiner Kollegin Christina Gabbert. Die
Aussage erhielt ich 2005 in einem ausgedehnten Interview per Telefon, als Ginno in Deutschland war.
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gesit werden sollte, bzw. sie sich selbst als unerschrockene und unbarmherzige Gegner
darstellen wollten.

In Konso wurde es nie als heroisch bezeichnet, Frauen zu téten. Wenn doch jemand
versehentlich eine Frau totet, so wird gemifl den Aussagen meiner Informanten auf kei-
nen Fall eine Trophie genommen oder abgeschnitten und es war ihnen véllig unvorstell-
bar, ein Totetlied auf eine solche Tat zu dichten. Wahrend meines Aufenthalts in Konso
und Gewwada im Mirz 2003 schienen kriegerische Auseinandersetzungen und Tétungen
von Menschen den von mir befragten Personen in diesen beiden Regionen weniger wich-
tig zu sein als die Jagd. Dies mag neben dem Einfluss der Kirchen (vgl. S. 35ff.) auch dar-
an gelegen haben, dass das Téten von Menschen heute von der Regierung geahndet wird
und man daher solche Themen generell mit Fremden ungern bespricht. Allerdings ist
heute auch die GroB3wildjagd aus Tierschutzgriinden geahndet.

Immer wieder wurde von Gewihrsleuten aus Konso ebenso wie von Gewwada be-
tont, dass man eigentlich friedliecbend sei und dass die Minner zwar keine Angst hitten
sich zu verteidigen oder eventuell auch Rache zu tben, dass sie sich jedoch nicht als An-
greifer sihen. So sagte Korra:

we. We are not like the Boorana. The culture of the Boorana and Gugdi demands that they
kill people in order to get the genital trophy and be a hero. In Konso, we do not kill just for
the trophy.

In einem spiteren Gesprich vermutete Korra, dass einzelne Konso heimlich doch losz6-
gen um einen Feind zu téten, nur um eine Trophde zu bekommen. AnschlieBend wiirden
sie behaupten, sie hitten nur zufillig einen Feind getroffen und sich verteidigen missen.
Aufgrund dieser Aussage vermute ich, dass es auch innerhalb Konsos nicht selbstver-
stindlich ist, eine geplante T6tung zuzugeben. Da es kaum noch zu Kriegen zwischen
den verschiedenen Ethnien dieser Region kommt, stehen die jungen Minner in einem
Dilemma, da ihre Gesellschaft einerseits von ihnen erwartet, dass sie sich als Téter hervor
tun, gleichzeitig aber Tétungen an Menschen verpont werden, die nicht aufgrund von
Verteidigungen stattgefunden haben.

Die Viehraubziige und Téterziige der verschiedenen ethnischen Gruppen Athiopiens
haben sehr stark abgenommen und nur einige stehen nach wie vor in dem Ruf, Fremde
zu téten, um eine Trophide zu bekommen. Die Regierung versucht, Viehraubziige im
Rahmen zu halten, indem sie jeweils die gesamte Ethnie dazu verpflichtet, die gestohle-
nen Rinder wieder zuriickzugeben und die Teilnehmer des Raubzuges — soweit diese aus-
zumachen sind — mit einer Gefidngnisstrafe zu belegen. Um die Gruppensolidaritit zu
untergraben und die wahren Titer ausfindig zu machen, werden hidufig die gewihlten
Vertreter dieser Gruppen so lange ins Gefingnis gesperrt, bis der Téter sich von selbst
meldet oder Verwandte des Ersteren die Gefangenen austauschen?3.

 Ein regelmiBiges Opfer dieser Vorgehensweise war mein Gastvater Bashiri der Gruppe der Besada, der
als Vertreter seines Amtes als Likamambar (gewihlter Vertreter der Besada bei Verhandlungen in der
nichstgelegenen Verwaltungsbehérde in Dimeka) immer wieder in das Gefangnis in Dimeka gesperrt
wurde.
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2.1.4 Darstellung der unterschiedlichen Bewertung der Tétungen von
verschiedenem GrofBwild bzw. Feinden

Nicht jedes getStete Wild bzw. getSteter Mensch bringt seinem Toter das gleiche Prestige.
Trotz unterschiedlicher Meinungen meiner Informanten méchte ich hier versuchen, die
Wertschitzung von verschiedenen Wildtieren bzw. Feinden in Konso darzustellen, wie
dies von anderen Autoren fiir andere Ethnien getan wurde. Bei einigen Gruppen in Athi-
opien, wie z.B. den von Braukimper (1983: 163; 2001: 223f.) untersuchten Kambaata und
Hadiyya besteht eine Werteordnung, nach der bestimmte Wildtiere eingeordnet wurden.
Gemessen wurde hierbei immer an der Einheit ,Mensch’, wobei die Angaben der jeweili-
gen Informanten jedoch schwankten. Bei den Hadiyya und Kambaata z.B. erhohte ein
erlegter Elefant das Prestige eines Mannes in gleicher Weise wie vier bis neun getétete
Menschen, ein Lowe zihlte zwischen zwei und sieben, ein Nashorn funf und ein Biiffel
oder Leopard so viel wie ein getSteter befeindeter Mann. Haberlands (1965: 193) Berich-
ten zufolge wurde insbesondere in den Konigreichen der Amhara und Tigray sowie eini-
ger Konigreiche im Stiden einem Elefanten sogar ein Wert in der Héhe von 40 Menschen
zugesprochen, einem Lowen 10 oder 20 und einem Nashorn fiinf. Bei den Koorete, so
Straube (1963: 127), galt die T6tung eines GroBwilds ebenso viel wie die eines Menschen
und bei den Dorze (ibid.: 202) um einiges mehr. Bei den Boorana gelten Baxter (1979: 71)
zufolge die als Trophdentiere gejagten Lowen, Elefanten und Rhinozerosse als ,anni-
hernd so viel zdhlend’ wie ein minnlicher Feind. Battels (1990: 274) bezeichnet die T6-
tung eines befeindeten Mannes als die wichtigste Tat im Leben eines Mannes der Macc¢a.

Eine solche Aufrechnung von jeglichem Grofiwild im Vergleich zu einem Menschen
ist bei den Konso unbekannt. Wihrend der verschiedenen Gespriche in Konso wurde
zwar deutlich, dass auch hier den verschiedenen Jagdwildtieren bzw. Menschen unter-
schiedliche Werte beigemessen werden, die Wertung des Prestiges, das ein getoteter Feind
gegeniiber einem getéteten Wildtier bringt, blieb jedoch unklar.

Katamo, ein Lowentoter aus Gera bezeichnete es als die Uberhaupt grof3te Tat, einen
feindlichen Téter zu toten; danach folgte ein gewShnlicher Mann und als drittes der Lo-
we. Andere Tiere erschienen ihm unwichtig. Kadido aus Debana meinte, dass detjenige,
der einen Mann getStet habe, der grofite \Held sei, wihrend die T6ter von Grof3wild alle
gleich seien.

Auch fiir Kilate aus Olanta war eindeutig der Mann das edelste Opfer:

wDer Mann zablt mebr als alle Tiere. [Ein Anzeichen dafiir ist, dass] nachdem jemand ei-
nen Mann getotet hat, es allen neun Klanen der Konso erlanbt ist, ihre Titerlieder 2u singen.
Wenn der Toter eines Feindes stirbt, kinnen abermals alle neun Klane, also jeder aus dem
Dorf, Tiiterlieder singen und daritber singen, was fiir ein starker Mann er war.

Wenn ein Mann einen Lowen erlegt, darf nur sein eigener Klan singen. Wenn sein |agdge-
Jabrte einem anderen Klan angehort, so darf dieser Klan anch singen. Wenn aber ein Mann
eznen Feind erlegt hat, diirfen alle neun Konso-Kiane mit ibm die Toterlieder singen.

Andere Toter waren jedoch nicht der Meinung, dass Feindestétern das héchste Prestige
gebiihrt. Sagoya, der den Lowen nicht nur an der Spitze des Prestigewilds, sondern auch
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noch vor einem getéteten Feind genannt hatte, begriindete dies mit der besonderen Stir-
ke und Gefihtlichkeit des Tieres:

wDer Grund, warum man den Lowen gewablt hat, ist, dass der Liwe ein starkes und midich-
tiges Tier ist. Bis die Mdnner eines Dorfes einen Liwen erlegt haben, kann der Lowe bereits
viele Menschen getitet haben. Da er ein michtiges Tier ist, machen die Menschen eine grofe
ZLeremonie fiir den Geist eines erlegten Lowen. Frither totete man die Liwen mit einem
Speer, heute gibt es Gewebre. Vor einiger Zeit hat ein Mann einen Lowen mit einem Speer
verwundet. Der Lowe lief daraufhin in das Dorf und titete hier mebrere Menschen, mindes-
tens sieben. Aus diesemr Grund haben die Menschen Angst vor dem Liwen, und deshalb ist
anch die Zeremonie fiir den Lowentiter grifSer als die fiir andere Tiere. Wenn ein Mann ei-
nen Lowen erlegt hat, wird mindestens fiinf Tage lang gefeiert. Die Schwestern [leibliche und
klassifikatorische] schmiicken den Liter mit Perlenketten [spater fordern sie diese wieder ge-
gen eine Einladung oder etwas Geld zuriick], und die Bewobner des Dorfes lassen in dieser
Zeit ihre Arbeiten liegen.

Auch die Inventur der Téterdenkmiler konnte hierzu keine Klarheit verschaffen. Wih-
rend bei den 55 inventarisierten weitgehend intakten T6terdenkmilern nur finf Lowen
und zwolf Leoparden gezihlt werden konnten, fanden wir 70 waka, die Feinde darstellten.
Diese Diskrepanz kénnte jedoch auch durch das frithzeitige Verschwinden der Tierfigu-
ren zustande gekommen sein, da diese ungleich der Feindesfiguren nicht aufrecht stehen,
sondern der Linge nach auf dem Boden liegen und so schneller von Termiten oder ande-
ren Parasiten gefressen werden.

Wenn auch Uneinigkeit herrschte, so geht aus den Aussagen hervor, dass sowohl die
To6tung eines Lowen als auch die eines befeindeten Mannes als besonders prestigetrichtig
angeschen werden, wihrend aufler dem Leoparden anderes Jagdwild nicht mehr zur Ver-
figung steht und daher unwichtig geworden ist. Die meisten Informanten sagten, dass
getdtete Leoparden nur ein geringes Prestige bringen. Armansha aus Kolme erklirte, dass
man den Léwen als den pogalla (Klan-Oberhaupt) der Tiere bezeichnete. Der pogalla stellt
fiir die Menschen als rituelles Oberhaupt eine Verbindung zwischen der menschlichen
und dbernatirlichen Sphire dar, und es ist mdglich, dass Léwen eine dhnliche Stellung
einnehmen, was vermuten lassen konnte, dass Lowen einmal rituell als die wichtigsten
Jagdtiere angesehen wurden. Dies wird durch die besondere Beziehung zwischen den
Klan-Oberhduptern und dem Léwen noch bestitigt, die ich in Kap. 1.7.2 angesprochen
habe.

Das Prestige, das einem T6ter zukommt, hingt nicht allein von dem Wesen ab, das er
getotet hat. Auch die von ihm verwendeten Waffen kénnen zu seinem Ruf beitragen. Be-
stimmte Waffenarten werden fir die Tétungen von Feinden bzw. Tieren bevorzugt, da
sie mit einem héheren Prestige verbunden sind als andere.

2.1.5 Verwendete Waffen

Der Literatur zufolge scheinen in Siid-Athiopien bis Anfang des 20. Jahrhunderts vor al-
lem Pfeil und Bogen als Verteidigungswaffen verwendet worden zu sein, wihrend sie
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heute nur noch selten in Gebrauch sind. Bei den Gangero und Kambaata ist die Benut-
zung von Pfeil und Bogen zumindest in friheren Zeiten eine Eigenheit der Handwerker-
kaste gewesen (Braukimper 1983: 159). Im ethnographischen Museum des Institute of
Ethiopian Studies in Addis Ababa ist ein etwa mannsgrof3er, doppelt geschwungener Bogen
ausgestellt, der den in der Nihe der Boorana lebenden Wata zugeordnet wird, die sich auf
die Jagd spezialisiert haben.

Ab Mitte des 20. Jahrhunderts, so Haberland (1962: 143), wurden Pfeil und Bogen
von den meisten dthiopischen Vélkern als minderwertig angesehen und verschmiht, wih-
rend Speere und Schilde sich als gingige Waffen durchgesetzt hatten. Diese Berichte las-
sen darauf schlieen, dass Pfeil und Bogen in friherer Zeit eine gréf3ere Bedeutung ge-
habt haben und in den meisten Gebieten durch Speere abgelést worden sind?4. Bei den
Maale scheint, den Berichten meiner Gesprichspartner in Konso und Besada zufolge, die
Verwendung von hochgiftigen Pfeilen, die mit recht kleinen Bdgen geschossen werden,
heute tiblich zu sein?>.

Stécke und Kntppel bzw. Schwertmesser oder Dolchmesser werden ebenfalls von
vielen Gruppen (z.B. Kaffa (Bieber 1920: 320), Ydam (Erlanger 1904: 115), Kambaata
(Braukdmper 1983: 158) und Dorze (Straube 1963b: 258)) benutzt. Messer dienen insbe-
sondere den Reitern im Kampf gegen Feinde und zum Abschneiden der Schwinze und
anderen Trophien wie auch den Genitaltrophien. Bei der Jagd auf Elefanten werden den
Tieren die Achillessehnen der Hinterbeine mit Schwertmessern durchtrennt (z.B. Ha-
diyya, Kambaata und Arsi (Braukimper 1983:162)).

Vermutlich seit der italienischen Besatzungszeit (1936-1941), wihrend der zahlreiche
Allianzen der Italiener sowie auch der Amhara mit verschiedenen Ethnien geschlossen
wurden, kamen immer mehr Gewehre in Umlauf. Seit den achtziger Jahren kommen viele
automatische Waffen aus dem Sudan tber die Nyangatom und deren sudanesische Ver-
btndete, die Toposa (Tornay 1992, unver6ft. Konferenzpapier).

Hallpike (UM: 94) vermutet, dass bei zwischendérflichen Kimpfen der Konso (die er
bis Ende des 16. Jahrhunderts einordnet) Bégen verwendet wurden, mit denen vergiftete
(verwendet wurde Schlangen- oder Schildkrétengift) und mit Federn geschmiickte Pfeile
und teilweise auch mit Widerhaken versehene Speerspitzen abgeschossen wurden. Zur
Zeit der Forschung Hallpikes waren sie von der Verwendung dieser Waffen wieder abge-
kommen.

Heute ist die in Konso meist zur Jagd mitgefithrte Waffe das Gewehr, auch wenn vie-
le Minner mit einem Speer in der Hand — fiir den Fall, dass sie sich verteidigen miissen —
zur Arbeit in ihre Felder gehen?0. Sehr hiufig werden auch Fallen aufgestellt. Nicht selten

** Die zu der Ausriistung mit Speeren gehérenden Schilde sind fast immer aus Biiffel- oder
Hippopotamus-Haut und werden generell von spezialisierten Gerbern angefertigt. Die unter anderem

verfiigten hiermit beispielsweise {iber ein recht begehrtes Handelsgut (vgl. Straube 1963: 126).

% Ein Foto eines solchen Bogens ist wihrend der Expedition unter Jensen um 1950-1952 gemacht worden
(FOK 61 S. 47:Ha 39/8; P 14/38a; P 13/35).

2 . . .. ..
® Das Tragen von Gewehren ist nicht erlaubt, und aus Furcht, dass man sie ihnen wegnehmen kénnte,
lassen sie es in diesen dicht besiedelten Gebieten lieber zu Hause. Auf der Jagd ist die Gefahr, mit
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wird das Tier, meistens wurde mir als Beispiel ein Lowe genannt, zunidchst mit einer
Schlingfalle gefangen und dann mit dem Gewehr oder dem Speer getStet. Ein Jager be-
richtete mir von einer Begebenheit, bei der einer der Schiitzen, anstatt den Lowen zu er-
schiefen, die Schlinge durchschoss und daraufhin von dem nun freien Lowen angegriffen
wurde. Um das Leben ihres Kameraden nicht zu gefihrden, schossen die anderen Jdger
nicht auf den Léwen, sondern téteten thn mit ihren Speeren, so dass der Angegriffene mit
tiefen Verletzungen davon kam.

Wenn das Tier langsam in der Schlinge verendet, gilt der Besitzer der Schlinge letzt-
endlich als Toter und er ersticht das bereits tote Tier noch einmal symbolisch mit dem
Speer oder schie3t mit dem Gewehr auf den Kadaver.

Alle meine Gesprichspartner in Konso gaben an, dass das Toten mit dem Speer als
die ehrenhafteste Art angesehen wird. Ein Junge war sogar der — vielleicht rein personli-
chen — Auffassung, dass ein echter ,Held’ nur mit einem Speer téten wiirde. Das T6ten
mit dem Gewehr folgte an zweiter Stelle, wobei der Besitz eines Gewehres aufgrund der
hohen Anschaffungskosten und als Zeichen von Moderne bereits an sich mit Prestige
behaftet ist. Die Schlingfalle geniel3t keine besondere Wertschitzung, was auch dadurch
ausgedriickt wird, dass der T6ter eines bereits in der Falle verendeten Tieres dieses noch
einmal mit einer der beiden Waffen symbolisch t6ten muss, bevor er es aus der Falle holt.

Bei meinen Interviews mit mehreren T6tern des Dorfes Machelo/Konso wurde deut-
lich, dass ein Mann unter Umstinden auch dann ein T6terlied dichten kann, wenn er auf
seinem Weg durch Zufall auf das Gerippe eines vor langer Zeit eines natiitlichen Todes
gestorbenen Léwen stot, dieses symbolisch tétet und die Knochen der Tatzen mit nach
Hause nimmt. Diese Art symbolischer Tétung jedoch kénnte einen Mann kaum mit dem
gleichen Stolz erfiillen, wie eine eigenhindige T6tung im Kampf oder auf der Jagd. Ein
Konso—Sprichwort, das Korra mir tibersetzte, lautet: ,,Diejenigen, die ihr Toterlied tber
einen [bereits seit langer Zeit] Toten dichten, sind nicht mit ganzem Herzen dabei.”

Auch bei anderen Ethnien werden Waffen wie Speere und Pfeile, die vor der Verbrei-
tung von Gewehren in Gebrauch waren, in Kriegsziigen, Viehraubziigen oder auf der
Jagd, aus Prestigegriinden beibehalten. Bei den Dorze gilt es als besonders ruhmvoll, den
Feind im Nahkampf eines Krieges mit dem Sdbelmesser zu téten, um dann die Genitalien
als Trophden damit abzuschneiden. Besondere Geschicktheit mit der Waffe im Kampf
wird besonders geachtet (Straube 1963b: 202). In dem gleichen Sinne geben einige Krie-
ger der Arbore an, auch in den 1990er Jahren lediglich mit einem Kniippel bewaffnet in
den Kirieg gezogen zu sein (Tadesse 1999: 83).

Diese Bevorzugung von ilteren Waffen zeigt, dass nicht allein der Tod des Gegners
oder des erlegten Tieres im Mittelpunkt steht, sondern vor allem auch der Kampf und die
Verteidigungskraft und Tapferkeit des Toters. Der Mensch tritt so dem zu tdtenden
GroBwild als ebenbiirtig gegentiber und setzt sein eigenes Leben aufs Spiel, da er sich bei
der Benutzung von Speeren, Messern und Kniippeln seinem Opfer nihern muss. Aber
nicht nur diese physische Bedrohung spielt eine Rolle. Bei den Konso besteht laut meiner

cinem Gewehr gesehen zu werden, geringer, da man dort kaum den Behérden nahe stehenden
Menschen begegnet.
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Informanten bei einem Nahkampf auch deshalb eine viel gréB3ere Gefahr fiir den Toter,
weil der Geist des getSteten Tieres oder Menschen seinem Toter zu folgen sucht (s.
Kap.3.4.). Benutzt er hingegen ein Gewehr, entflicht der Geist dem Krach des Schusses
und kann dem Téter aufgrund der gréfleren Entfernung nur schwerlich folgen.

Auf den Aspekt der Nihe des Titers zu seinem Opfer wihrend der Tétung und die
Moglichkeit einer rituellen Verbindung der beiden werde ich spiter noch ausfiihrlicher
zuriickkommen. Hier werde ich zunichst zeigen, auf welche Weise das Téten von Grof3-
wild und Feinden kulturell reglementiert wird.

2.2 Der kulturelle Rahmen von Tétungen

Wie aus den vorigen Kapiteln hervor ging, sind T6tungen, die zum Wechsel in einen ho-
heren Status berechtigen, niemals vollig willkiirlich, sondern unterliegen festen Regeln
und Bestimmungen. Das trifft auch auf individuelle T6terzlige oder Jagdziige zu, da be-
stimmte Vorbereitungen getroffen werden und die méglichen Opfer nicht beliebig sind.
Zusammenfassend kénnen die Rahmenbedingungen fir Tétungen, wie sie in der Litera-
tur beschrieben werden, in verschiedene Kategorien aufgeteilt werden:

deklarierte Kriege zwischen verschiedenen Ethnien

von der Regierung gefithrte Kriege mit einem anderen Land

innerethnische Auseinandersetzungen

ritualisierte Jagdziige auf Grofiwild

individuell organisierte Téterzlige im Feindesland/ Viehrazzien oder Jagdpar-
tien

Hinzu kommen Zufallsgelegenheiten, bei denen ein Wanderer sich gegen einen Feind
verteidigen, oder ein Hirte seine Herde schiitzen muss. Diese vollig unvorbereiteten T6-
tungen, durch die ein Mann ebenfalls in den Status des Helden-Té6ters tibertreten kann,
sind den mir vorliegenden Berichten zufolge jedoch zumindest heutzutage eher selten. Im
Folgenden werde ich verschiedene Beispiele zu den hier genannten Kategorien anfiihren.

2.2.1 Deklarierte Kriege zwischen verschiedenen Ethnien

Eine Kiriegsfithrung mit offizieller Kriegsdeklaration, Kriegsplanung, dem Unterhalt von
Heeren und entsprechenden Amtern wurde vor allem in den nérdlicheren Regionen
Athiopiens sowie den damaligen Koénigreichen Yam (Straube 1963b: 327), Kaffa (Bieber
1920: 290-299) oder Kambaata (Braukdmper 1983: 156f.) beschrieben.

Beztiglich der Ethnien, die ich hier bespreche, wurde vor allem aus den Gamu-Bergen
und Gebieten 6stlich des Chamo- und Abbayya-Sees, bei den Dorze und Koorete von
der Existenz einer militdrisch geordneten Kriegskultur berichtet:

Bureau (1981: 15f.) schreibt, dass im ganzen Gebiet der Gamu festgelegte Regeln
existieren, gemal3 derer Krieg gefithrt oder Friede geschlossen wird. Innerhalb der Gamu-
Gruppen kam es trotz dieser Ideale immer wieder zu Kriegen, die nicht im vorab offiziell
deklariert waren und in denen um Land gekdmpft, Sklaven erbeutet und Ernten zerstort
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wurden. Wihrend der Kriegszeiten herrschte hierbei Marktfriede, und Frauen konnten
gewOhnlich unversehrt Grenzen iiberschreiten. Ebenso waren Boten, die die Kriegserkld-
rung oder auch ein Friedensangebot brachten, ungefihrdet. Nicht alle Nachbarn der Ga-
mu-Volker hielten sich an diese Bestimmungen. Vornehmlich die Guggi schienen diesen
Frieden — aus Sicht der Gamu — immer wieder gestért zu haben (Straube 1963b: 150, 200-
204). Allerdings gehorchten die Guggi wiederum einem Regelcode im Krieg, der ihnen
verbat, den Besitz eines Feindes in dessen Haus zu berithren, von ihm Nahrung anzu-
nehmen, Frauen und Kinder zu tSten, Feuer an Hiuser zu legen oder einen Mann zu t5-
ten, der sich die Hinde in die Hohe haltend ergab (Duba 1987: 32).

Von den Koorete berichtet Straube (1963: 111,126), dass die Kunst der Kriegsfiih-
rung einen sehr grolen Stellenwert in der Gesellschaft einnimmt. Aufgrund dessen bilden
auch die erblichen Heerfthrer die Elite und bekleiden immer oberste Ringe in der Ge-
sellschaft. Vereinzelte Bezirke haben sich zudem als ganz besonders geeignet gezeigt, er-
folgreiche Soldaten hervorzubringen und sind dementsprechend gut angesehen.

Die Dorze beschreibt Straube (1963b: 150) als Kriegs- (und Hindler-) Volk, deren
minnliche Mitglieder sehr hiufig ihren Unterhalt verdienen, indem sie sich bei Nachbarn
als Soldaten anstellen lassen. Die Fithrung der eigenen Heere wird nicht von erblichen
Fihrern, sondern von erfahrenen Kriegern tibernommen, die schon einige Schlachten
erlebt und auch Feinde getStet haben. Tétungen werden ausschlieBlich im Kriegsfall als
chrenhaft gefeiert, wogegen individuelle Toterzlige, wie sie in anderen Gebieten tblich
sind, verabscheut werden.

Nicht bei allen Gruppen herrscht ein so strenger Ehrenkodex im Kampf. Die Uberlis-
tung des Gegners gehort bei einigen Ethnien durchaus zur Taktik. Die Sidama z.B. hat-
ten, gemil} der Erzdhlung eines Mitarbeiters von Brogger (1973: 33), den Gegner einmal
scheinheilig zum gemeinsamen Gebet eingeladen. Bei dem Zusammentreffen wurde der
Gegner tberfallen. Auch das Téten aus dem Hinterhalt ist keineswegs als Bruch der Ehre
eines Toters zu sehen, wie eine Legende der Boorana verdeutlicht, in der ein Heldent6ter
als ,,great ambusher® gefeiert wird (Sahlu 2002: 145).

Die Boorana zehrten noch Ende der 1970er Jahre von dem Ruf, erbitterte Krieger zu
sein, vor allem durch die vielen Kriegsgziige im 16. Jahrhundert, eine Zeit, in der die Boo-
rana stark expandierten. Aufgrund des reichen Vokabulars und Erzihlguts, das von ver-
schiedenen Kampfarten (Hinterhalte, Razzien, Schlachten etc.) berichtet, schlie3t Baxter
(1979: 69), dass die Boorana cin sehr grof3es allgemeines Interesse an und eine tberaus
positive Einstellung zu Kriegen und Kdmpfen haben.

Den Kriegen und Kimpfen liegen zum Teil wirtschaftliche und politische Interessen
zugrunde. Duba (1987: 10) fithrt einen Grund des Aufkeimens kriegerischer Auseinan-
dersetzungen der Guggi mit ihren Nachbarn auf Konflikte bezlglich Nutzung von Wei-
deflichen, aber auch die immerwihrenden Viehrazzien zurtick. Von mehreren Autoren
sind jedoch Konflikte um Landbesitz von Ackerflichen oder Weidegriinden als Haupt-
motivation fiir kriegerische Konflikte verneint worden. Tadesse (1999: 46ft.) z.B. schloss
aus der Untersuchung des Kriegswesens der Arbore, es ginge diesen tiberhaupt nicht um
einen Kampf um Ressourcen, sondern um etwas ganz anderes, nimlich den Erhalt der
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Fruchtbarkeit der Gruppe. Dieser bereits weiter oben angesprochene Punkt wird noch
spiter (Kap. 7) ausfihrlich erortert werden.

Eine weitere Motivation der Kriegsfithrung gegen andere Ethnien, die z.B. von Tur-
ton (1988/1989: 78ff.) angesprochen wurde, ist der Wunsch nach der Festigung der eige-
nen ethnischen Identitit. Die Kriege und auch individuellen gegenseitigen T6tungen, so
Turton, werden im Namen der Ethnie durchgefiihrt, da Feinde auBerhalb dieser Einheit
stehen. Gibe es diese politische Einheit nicht, zerfiele die Gruppe in ihre verschiedenen
Klane und sei aufgrund dessen weniger michtig. Turton erklirt somit die gegenseitigen
Totungen als Bestreben, die politische Eigenstindigkeit der Gruppe zu stirken und sich
zu den anderen, den Fremden, klar abzugrenzen. Diese Ansichtsweise wird durch Berich-
te von anderen Ethnien bestirkt. Tadesse (1999: 29) z.B. schreibt, dass die Arbore die
Geschichte ihrer Ethnie vor allem in militdrischen Aktionen gegen andere begreifen. Van
de Loo (1991: 283) bezeichnet den Kriegsgesang der Guggi (gefala) als die ,,wichtigste
ethnische Hymne”, in der die ethnische Identitit zelebriert wird. Folgt man jedoch dieser
Logik, so sind Toter auch aus dem Grunde fiir die Gesellschaft von Bedeutung, dass sie
das Fortbestehen der Identitdt der gesamten politischen Gruppe sichern.

Da in der vorliegenden Arbeit eine Verbindung zwischen dem Toterwesen und dem
Totenkult untersucht werden soll, steht weniger die gesamte Ethnie als politische Einheit
im Vordergrund als die Einbindung des Einzelnen in seine Ahnenreihe, d.h. also seine
Klangemeinschaft. Ich méchte es damit bei den obigen Ausfithrungen belassen und auf
die bereits sehr reichhaltige Literatur zu ethnischer Identitit, Krieg und Frieden in den
behandelten Gebieten verwiesen?’. Wenn auch einige der Erkenntnisse dieser Autoren in
meine Argumentation einflieBen werden, méchte ich in der Hauptsache auf individuelle
Motivationen zur Kriegsfithrung sowie kulturelle Wertebezogenheit eingehen.

2.2.2 Totungen als Soldat der Staatsarmee am Beispiel Konso

Rituelle Kriege, Uberfille und Razzien sowie individuelle Téterziige haben seit der Be-
friedung des Landes durch die Regierung stark abgenommen, und daher gibt es seither
weniger Méglichkeiten fiir einen Mann, sich als Feindestoter zu profilieren. Eine Mog-
lichkeit, dies dennoch zu tun, ist es, als Soldat der Staatsarmee zu dienen und auf diese
Weise in zwischenstaatlichen Kriegen gegen Feinde zu kimpfen. Amborn (Braukimper
2001: 220) hatte dementsprechend in Konso erfahren, dass Soldaten, die im Krieg gegen

27 Ein umfangreiches Werk von Kurimoto und Simonse (1998) beispielsweise beschiftigt sich mit dem
Zusammenhang von kriegerischen Auseinandersetzungen und Altersklassensystemen. Fukui (1986)
interessiert sich hierbei hauptsichlich fiir die globalen Freundschafts- und Feindschaftsbezichungen der
betreffenden Gruppen. Abbink (1990, 1992, 1993, 1994) deutet das Aufkommen von Gewalt als
gruppendynamisches Phinomen aufgrund von einer Krise in der Gesellschaft. Strecker (1988, 1994,
1998) erklirt das Aufkommen von Krieg aus der personlichen Sichtweise der Hamar und legt
gleichzeitig dar, wie die Gefahr des Krieges und Jagdziige symbolisch vernichtet und den jungen
Kriegern ein Gefiihl der Sicherheit suggeriert werden kann. Tornay (1992) pflichtet Turton (1986) darin
bei, dass die Kriege in Siid-Athiopien nicht durch die Akquisition von Land motiviert sind, sondern
dazu dienen, eine Gruppenidentitit zu schmieden.
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Eritrda gekdmpft hatten, sich jetzt als T6ter bezeichneten und er erkannte darin ein neues
Wiederaufleben der Téterideologie, das durch diesen Krieg verursacht wurde. Da ich zu
diesem Punkt keine weiteren schriftlichen Ausfiihrungen ausfindig machen konnte, werde
ich mich zur Erlduterung dieser Frage auf meine eigenen Befragungen in Konso im Jahre
2003 stitzen. Die Meinungen meiner Gesprichspartner zu diesem Thema waren recht
widerspriichlich. Einige argumentierten, dass ein Heldent6ter jemand sei, dem es gelun-
gen ist, den Feind bzw. Einzelpersonen aus einer befeindeten Gruppe zu téten, ebenso
wie jemand, der sein Leben fiir sein Land gegeben habe. Da Konso zu Athiopien gehére,
so konnten, wenn Athiopien im Krieg mit Feinden kimpfe, die beteiligten Soldaten
durchaus auch als HeldentSter gesehen werden. Viele der Befragten lehnten diesen Ge-
danken jedoch ab mit der Begriindung, Soldaten hitten bei der Tétung keine Zeugen aus
der eigenen Ethnie, die nach der Riickkehr als solche fungieren kénnen und wiirden auch
keine Trophden nehmen (zu Zeugen und Trophien s. Kap. 3.1/3.2). Auf meinen Hin-
weis, dass mehrere Konso gemeinsam in einer Truppe kimpfen und somit auch Zeuge
sein kénnten, wurde mir entgegnet, dass dies zwar moglich, aber sehr unwahrscheinlich
sei. Da keiner der Befragten einen solchen Fall kannte, blieb diese Unterhaltung spekula-
tv.

Wihrend der Inventarisierung der waka der Konso fanden wir nur eine Gruppe von
Skulpturen vor, die eindeutig einem Helden zugeordnet werden konnte, der in der staatli-
chen Armee in gekdmpft hatte: in Dibala/Doha zeigte man uns ein waka-Denkmal, das
fiir einen wihrend des DERG-Regimes im Krieg gefallenen Soldaten von seinen heimge-
kehrten Kameraden, also seinen Zeugen, aufgerichtet worden ist. Die Gruppe von Statu-
en beinhaltete die Ehefrau des Soldaten, sieben getotete Feinde sowie zwei Gewehre, die
dem Helden zugedacht waren. Die Figur des Helden selbst war gestohlen worden und
lagert seitdem in den Verwaltungsbiiros in Bekawile.

In diesem Fall wurde dem Soldaten ein Heldenstatus zuerkannt, auch wenn er ihn
selbst zu Lebzeiten nicht mehr beanspruchen konnte, und der Verstorbene hatte Zeugen
aus Konso, die die Tat bestitigen und die Aufrichtung des Denkmals organisieren konn-
ten.

Ein weiteres Denkmal (KW 425) war nur unvollstindig, d.h. ohne Steinstele und ohne
Darstellungen von Feinden aufgestellt. Der Verstorbene hatte als Mitglied einer Biirger-
miliz gegen die Besatzer gekdmpft und behauptet, bei dieser Gelegenheit Minner getotet
zu haben, ohne aber eine Trophie gebracht oder einen Zeugen gehabt zu haben.

Die Informationen zu dem dritten Denkmal, das mit Soldaten in Verbindung ge-
bracht wurde, mussten leider ungeklirt bleiben. Es war angeblich bereits 1995 vollstindig
gestohlen worden und hatte neben einem Soldaten drei Frauen dargestellt, die nicht seine
Ehefrauen, sondern Kidmpferinnen gewesen sein sollen.

Auch wenn diese Aussage angezweifelt werden kann, ist das Beispiel zusammen mit
dem vorigen an dieser Stelle niitzlich. Die Frage nach der Anerkennung von T6tungen als
Soldat kann zwar nicht eindeutig beantwortet werden, Die Beispiele spiegeln jedoch die
grundsitzliche Bereitschaft wieder, fir im Krieg gefallene Soldaten waka aufzustellen und
sie somit als HeldentSter zu ehren. Das Téten als Mitglied von Staatstruppen im Krieg,
wird, wie hier deutlich wird, zumindest in Konso sehr kontrovers aufgefasst. Dies liegt, so
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denke ich, daran, dass unterschiedliche Wertekomplexe mit dem Té6terstatus verbunden
sind. Der eine ist ritueller Natur, und es werden bestimmte Komponenten vorausgesetzt,
wie die physische Nihe zu dem Besiegten, Zeugen der Tat und eine Trophie (s. Kap.
3.1/3.2). Der zweite Wertekomplex wurde von den Vertretern der Auffassung, ein Soldat
koénne Heldentéter sein, betont. Sie schenkten vor allem der Tapferkeit, Aufopferungsbe-
reitschaft und moralischen Integritit des Heldentdters Bedeutung.

2.2.3 Innerethnische Konflikte

Konflikte zwischen Individuen der gleichen Ethnie, oder auch zwischen zwei Dérfern,
wie dies in Konso gegen Ende des 16. Jahrhunderts hiufig vorkam (Hallpike 1970; Hall-
pike UM: 75f), kénnen dazu fihren, dass Menschen willentlich oder auch aus Versechen
getStet werden. Fir die Besprechung des Té6terstatus sind diese Fille aber eher unbedeu-
tend, da solche T6tungen als tabu angesehen werden und in langwierigen und komplizier-
ten Zeremonien gesithnt werden missen (Boorana (Baxter 1979: 70), Arbore2® (Tadesse
1999: 52), Koorete (Straube 1963b: 127)).

Bei den Konso kann ein Mann, der einen andern Konso im Kampf t6tet, zwar durch-
aus im Alltag als heldenhafter und tapferer Kimpfer geehrt werden. Er ist aber deshalb
jedoch keineswegs berechtigt, den HeldentGterstatus zu beanspruchen. Auch wurden und
werden in diesen Fillen keine Trophien abgeschnitten. Wihrend Tétungen innerhalb der
eigenen Lineage in Konso durch Rituale gestihnt werden kénnen, drohen Totungen au-
Berhalb der Lineage weitere Rachetétungen nach sich zu ziehen. Korra erklirte, dass dies
der Grund ist, warum die T6tung eines Landsmannes nicht zum Heldentdterstatus fithrt:

“If Konso people kill each other, there is no hopa [Titerlied], no singing about them...

When people are married to each other, they have a clan relationship... Imagine, two men en-
gage in a conflict and fight against each other and one of them kills the other. When you are
a hero, you have to sing the hopa. So if the one who killed wounld sing hopa, that wonld
canse an even greater conflict because [the relatives of the dead person are reminded of the kill-
ing by the song| and seek revenge.”

Problematisch fand Korra also vor allem den Gedanken, dass ein Téter sich in seinen
Toterliedern mit dem Mord eines Verwandten rithmen kdnnte. Jedes Mal, wenn er dieses
Lied sidnge, und das iiber Jahre hinweg, wiirde er Rachegefihle in der betreffenden Fami-
lie schiiren und hiermit weitere Tétungen provozieren. Korra fiigte allerdings hinzu, dass
ein Mann, der bei Kimpfen zwischen zwei in Konflikt geratenen Dorfern ganz besonders
tapfer war und sein eigenes Dotf — auch durch Téten der Minner in dem anderen Dorf —
verteidigt hat, doch in gewisser Weise als ,Held” gelten konne. Fiir Korra lag das Helden-
hafte in einer solchen Tat dann weniger in der Tétung selbst, sondern in der erfolgreichen
Verteidigung der eigenen Partei begriindet. Wie im vorigen Beispiel der T6tung als Soldat

8 Tadesse selbst benutzt die Bezeichnung ,Hor’. Da es sich bei beiden offensichtlich nebeneinander
verwendete Eigenbezeichnungen handelt, ziche ich es vor, den in der bisherigen Literatur zu Athiopien
besser bekannten Begriff ,Arbore’ zu verwenden. ,Hor’ bleibt daher nur in Zitaten stehen.
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der Staatsarmee werden hier die Charaktereigenschaften des Mannes als heldenhaft be-
tont. Dennoch erhilt der Mann keinen HeldentGterstatus, da fir diesen, wie Korra sagte,
das Abschneiden der Trophde und auch das Singen von Téterliedern notwendig wire.
Ein Mann kann demnach durch heldenhaftes Verhalten durchaus Anerkennung gewin-
nen, bei dem Heldent6tertum handelt es sich jedoch um einen echten gesellschaftlichen
Status, den man nur mit bestimmten rituellen Handlungen erreichen kann.

2.2.4 Ritualisierte Jagd- und T6terztge als Bestandteil des Gadaa-Systems

Bei vielen ethnischen Gruppen Siid-Athiopiens sind die minnlichen Mitglieder in Alters-
klassen organisiert, was hier als Gadaa-System bezeichnet wurde. Das grobe Prinzip dieser
Organisation besteht darin, dass die Zugehorigkeit eines Mannes von der Generations-
klasse seines Vaters abhidngt und jede Stufe mit ganz bestimmten politischen und gesell-
schaftlichen Aufgaben verbunden ist.

Bartels (1990: 15, 21) bezeichnete das Gadaa von seinen Forschungen bei den Macca
ausgehend als eine Ordnung, in der die Verantwortung fiir die Durchfithrung der not-
wendigen Rituale jeweils von einer zur anderen Altersklasse tbergeben wird. Da die
Macca annehmen, dass von der korrekten Einhaltung aller Rituale das Wohlergehen der
Gemeinschaft abhingt, liegt auch dieses Gemeinwohl in der Verantwortung dieser Al-
tersklasse. Hiermit sind aber auch praktische soziale Aufgaben verbunden, wie die Orga-
nisation der Feldarbeit oder Streitschlichtungen.

Von einigen Autoren (Stigand 1918 zit. in Hamer 1987: 24; Cerulli zit. in Haberland
1990: 258) werden Altersklassenordnungen in erster Linie als militdrische Organisation
gewertet, die zur Rekrutierung von Kidmpfern dient. Kurimoto und Simonse (1998: 12)
sind bei ihrer detaillierten Studie tiber den Zusammenhang von Konflikten und Alters-
gruppen zu dem Schluss gekommen, dass militirische Konfrontationen mit feindlichen
Gruppen sehr hiufig zeitgleich mit Initiationsriten in bestimmte Altersklassen auftauchen.
Von den neu Initiierten wird ihnen zufolge erwartet, dass sie ihre Tapferkeit der vorheri-
gen Generation gegentiber beweisen. Auch die Ordnung des Gadaa ist, oder zumindest
war einmal sehr stark mit Kriegsziigen und Kimpfen gegen benachbarte Ethnien verbun-
den.

Die vor allem im 16. Jahrhundert stattgefundenen Kriegszige, die zur Verbreitung der
Oromo gefiihrt haben, werden eng mit dem Gadaa in Verbindung gebracht, da im Zuge
der Initiation in eine der Gadaa-Stufen Kriegsziige bzw. Viehrazzien zu den Nachbarn
vorgesehen sind (z.B. Haberland 1990: 257; Legesse 1973: 74-75; Loo 1991: 283). Die
Aufgabe der idlteren Minner besteht hierbei in der Anweisung beztglich Technik der
Razzien, Handhabung der Waffen und Kriegsfuhrung (Schulz 1941/43: 534 zu Sidama).

Legesse (1973: 74f.)) hatte die Gadaa-Organisation der Boorana bzw. simtlicher Oro-
mo-Gruppen als Grundlage der Kriegsfihrung bezeichnet. Haberland (1963: 205-210)
erldutert den Stellenwert des T6tens innerhalb dieser Organisation und Baxter (1979: 88)
nannte als erste Pflicht einer neu benannten Generationsklasse, die Feinde der Boorana
zu terrorisieren und deren Vieh und Hoden mitzubringen. Schulz-Weidner (n.d.: 284-285)
sprach bei den Guggi von einem Kriegszug gegen die Boorana nach der Beschneidung
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und einem wichtigeren Kriegszug nach dem Gadaa-Grad. Bei den Gide’o gehen die An-
witter des raba-Grades auf Buffeljagd (FOK 70, S. 62: 53/12; S. 63: 53/14). Die Initian-
den der Sidama werden in einem Seklusionscamp mit der Handhabung von Waffen,
kimpferischen Fihigkeiten und den Techniken des Viehraubs vertraut gemacht. Die ab-
tretende Generation fordert die Initianden dazu heraus, noch kriegerischer und erfolgrei-
cher zu sein als sie selbst. Das hat zur Folge, dass die Initianden sich bereits nach Ablauf
der Seklusionszeit mit zukiinftigen erfolgreichen Viehrazzien briisten, wihrend diejenigen
Minner, die in die Phase des ,elderhood’ eintreten, sich auf ihre fritheren Viehrazzien be-
rufen und die jingeren hiermit provozieren (Hamer 1987: 94; Hamer 1996: 534f., 537).
Ein Teil der Zeremonie, die die jungen Guggi-Minner in das Altersklassensystem integ-
riert (makabasa), stellt ein Versprechen der Initianden dar, Nachbargruppen zu tberfallen
und deren Vieh zu rauben, um es ihren Miittern zu bringen (Hinnant, 1977: 159).

Die heutige Bedeutung des Gadaa ist nicht mehr militdrischer Natur (Amborn 1988:
754; Bartels 1983: 15, 24), sondern vielmehr auf die Organisation der rituellen und alltig-
lichen, auch politischen Aufgaben konzentriert (Kurimoto/ Simonse 1998: 12). Zwat
existieren noch immer Attacken auf Nachbarn bei Altersklassenwechseln, diese sind je-
doch keine regelrechten Kiriegszlige, sondern ritualisierte Razzien oder Kampagnen
(Baxter 1979: 88; Hamer 1996: 546; Legesse 1973: 58-60,76-81), bei denen die betreffen-
den Nachbarn nicht zu Schaden kommen.

Ich méchte an dieser Stelle auf die sehr umfangreiche Literatur des recht komplizier-
ten Gadaa-Systems verweisen, das von den meisten Autoren beziiglich der von ihnen be-
trachteten Ethnie einzeln beschrieben wurde. Zum Beispiel Haberland (1963a: 167-193)
oder Amborn (1989: 80-83), der die verschiedenen Altersklassensysteme sowie Systeme
der Arbeitsgruppen und politischen Strukturen der Gewwada als Moglichkeiten, das Le-
ben in akephalen Gesellschaften zu regeln, untersucht, weiterhin Schulz-Weidner (n.d.:
284), Hinnant (1977), Duba (1987: 4) und Loo (1991: 23-68) zu den Guggi-Oromo oder
Bartels (1990) zu den Mac¢c¢a-Oromo, Baxter (1979), Bassi (1994) u.a. beziiglich der Boo-
rana etc. Einige Sammelwerke wie ,Age Generation and Time’ (Baxter/ Almagor 1978)
und ,Being and Becoming Oromo’ (Hultin/ Triulzi 1996) behandeln dieses Thema in
Hinblick auf verschiedene Gesellschaften Athiopiens, und ein eigenes und einschligiges
Werk hat Legesse (1973) dem Gadaa-System bei den Boorana gewidmet. Hier werde ich
nur die Altersklassenordnung der Konso etwas linger skizzieren.

In Konso beinhaltet das Gadaa siecben Grade: Faraita, Xela (Hrela bei Hallpike), Kada,
Orshada, Gurula, Gulula und Ukunda. Diese Grade sind noch einmal in sich unterteilt, wobei
die Unterteilungen in den verschiedenen Gegenden von Konso leicht unterschiedlich
sind. In Karati gibt es den 18-Jahre-Zyklus mit den zwei Unterteilungen Ka/kussa und
Hirba; in Fasha einen 15-Jahre-Zyklus mit drei Unterteilungen: Kalkussa, Hirba und Mel-
kussa. (Hallpike 1972: 180-221; Jensen 1936ff.; Watson 1998:74). Faraita entspricht der
Jugend, welche noch ohne Verantwortung ist und auch nicht heiraten darf. Erst mit Ein-
tritt in den Xels-Grad wird jemand zum vollen Mann, der eine Familie griindet und
gleichzeitig als Jager und Krieger seine Gemeinschaft verteidigt. Minner der oberen Gra-
de sind hauptsichlich als Ratgeber titig und segnen die jungen Minner des Xe/a-Grades
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in ihren Unternehmungen oder verfluchen auch Unerwiinschtes wie Feinde oder Krank-
heit.

Mit dem Aufriicken in den ersten Grad, Xe/a, heiraten die Manner und tbernehmen
die Autoritit in threm Dorf fiir 18 Jahre (Hallpike 1972: 181; Jensen 1936: 337; Watson
1998: 74). Die Autoritit wird aber nur von einer der Subgruppen fiir einen Teil der Zeit
vollig iibernommen, wihrend die andere Gruppe entweder auf die Ubernahme des Amtes
wartet oder ihre Zeit bereits hinter sich hat. Die erste Amtszeit ist meist die lingste, was
Korra dadurch erklirte, dass die zweite Gruppe auch als ,jiingere Briidern’ (&ussita) be-
zeichnet wird.

Das Wirken der Autorititsgruppe beschrieb mein Informant Kurasho folgenderma-
Ben:

yDiese Generation ist dafiir verantwortlich, den Frieden des Landes zu wabren. Ste miissen
sich um alles kiimmern, das im Dorf passiert. Wenn es ein Problem gibt, dann versuchen sie,
zu verbandeln.

Die Xela, welche die Autoritit der Gemeinschaft ibernimmt, kann ebenso als militdrische
Gruppe betrachtet werden, die die Verteidigung der Dorfgemeinschaft darstellt, als auch
als eine Art Polizei, die fiir den inneren Frieden sorgt (Hallpike 1972: 77). Amborn (1976:
155) schreibt, dass auch die dem Gadaa sehr dhnliche Organisation der Gewwada eine
Kriegergruppe beinhaltet, deren Pflicht neben Unterhaltung von Terassen- und Wegbau
sowie Bewisserungsanlagen es vor allem ist, an Landesgrenzen sowie im Inneren des
Landes Ordnung zu halten. Zu diesem Zweck schlafen die Mitglieder dieser Gruppe
meist auf den Offentlichen Plitzen anstatt in ihren Hausern und kénnen so bei Gefahr
(wie Krieg, Ausbruch eines Brandes, Eindringen eines Lowen in die Siedlung...) schneller
mobilisiert werden.

Allen Siedlungen gemein ist, dass anlisslich dieses Festes von der die Autoritit Gibet-
nehmenden Gruppe ein Generationspfahl (#labita) aus dem Holz des Juniperns procera-
Baumes organisiert und auf dem zentralen Gemeinschaftsplatz (oora) aufgerichtet wird.
Dieser Pfahl sollte im Idealfall immer linger sein als die von den vorhergehenden Gene-
rationen aufgestellten Ptihle. Ist dies nicht mehr mdglich, so werden meinen Informanten
zufolge die idlteren Pfihle gelegentlich abgesidgt. Am Tag der Aufrichtung des #/ahita wird
auf dem mwora neben den Ubrigen Generationspfihlen ein Loch gegraben, in das etwas
Kuhdung, Wasser und Bauchfett des zu diesem Anlass getSteten Ochsen gefillt wird,
bevor der Pfahl darin zu stehen kommt (Tadesse 1991: 332).
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Frauen werden bei den Konso in parallele Altersklassen eingeordnet?®, wodurch mog-
liche Heiratspartner bestimmet werden. Von den Heiratsregeln abgesehen, sind Frauen
von dem Altersklassensystem weitgehend ausgeschlossen. Jensen (1936: 372) berichtet,
dass diejenigen jungen Minner, welche in den Grad aufriicken, in dem sie heiraten, be-
schimpft werden, weil sie sich nun den Frauen hingeben werden, ,,die das geistige Wesen
des Systems nicht mag®. Zu diesem Anlass werden die jungen Minner selbst angehalten,
Lieder zu singen, in denen sie ihre geringe Wertschitzung den Frauen gegeniiber zum
Ausdruck bringen sollen.

In Konso werden die Altersklassen in einem grolen Fest abgelost, das zumindest in
der Region Karat (vgl. Tadesse 1993) eine Jagdzeremonie (karra) beinhaltete. Heutzutage
wird es jedoch nur noch in einem der Dérfer regelmifBlig abgehalten. Da es ausfithrlich
von Tadesse beschrieben wurde, der einem solchen Fest 1998/1990 beiwohnen konnte,
fithre ich es hier als Beispiel einen ritualisierten Jagdzug an.

Das Karra-Jagdfest in Konso

Die Jagdfeste finden jeweils im Rahmen des Festes statt, bei dem alle Generationsklassen
gemeinschaftlich um eine Stufe aufriicken. Diese Klassen sind nochmals in zwei Gruppen
unterteilt, wobei die dlteren elf Jahre lang und die jiingeren sieben Jahre lang die Verant-
wortung tbernehmen; daher sollte das Jagdfest auch alle elf bzw. sieben Jahre abgehalten
werden (vgl. Metasebia UM: 29).

Ein karra-Fest wird fiir eine Dauer von etwa zwei Monaten angesetzt (s. auch Hallpi-
ke UM: 299); wie Tadesse (1993: 12) beschreibt, kann es aber auch linger dauern; das von
ihm beobachtete Fest war erst nach 4 Monaten beendet.

Tadesse (1993: 16) schreibt, dass das gesamte Dorf wihrend dieser Zeit als reiner und
heiliger Platz gilt, der vor dem Eindringen von Auflenseitern geschiitzt werden muss. Als
solche Auflenseiter werden z.B. Fremde und auch unverheiratete Mddchen gerechnet.
Wie oben beschrieben, werden Frauen in gebirfihigem Alter als schidlich fiir die Manner
angesehen. Korra erklirte mir, dass aus diesem Grund zu Beginn dieses Festes alle unver-
heirateten jungen Midchen in geschlechtsreifem Alter das Dotf verlassen, um die jungen
Minner nicht in Versuchung zu fithren. Die Middchen leben wihrend dieser Zeit in einer
Art gesondertem Dorf, wo sie ihre tiglichen Arbeiten verrichten kénnen, aber nicht mit

2 Soweit mir erklirt wurde, sollte die Erstfrau immer aus dem dem Ehemann korrespondierenden Klan
stammen; fiir eventuelle weitere Frauen ist dies unwichtig. Jensen (1963: 376) beschreibt eine
Heiratsregel, die heute allerdings kaum noch Anwendung findet: “Wenn ein Mann in die dritte
Alterststufe, den Gadagrad, einritt, [werden| die iltesten Téchter, oder, sofern es zwei solche gibt die
beiden iltesten Téchter |...] ausdriicklich als Fareita-Midchen von diesem Zeitpunkt an bezeichnet. Es
witd ihnen der Kopf kahl rasiert, und sie tragen von nun an einen Federschmuck aus weillen
Hennenfedern, durch den sie schon von weit her kenntlich sind. Gleichzeitig werden sie aus dem
Elternhaus herausgenommen und einer Gemeinschaftserziehung iibergeben.” Diese Maddchen diirfen
nicht mit Mdnnern sprechen. Sie wohnen gemeinschaftlich in einem Gehéft und schlafen zusammen in
cinem Haus. Die Fareitamidchen miussen innerhalb des Djila (Gadaaa-Systems) heiraten, also erst,
wenn der Vater aus dem Gadaaa austritt, so dass sie selbst zu diesem Zeitpunkt schon recht alt sein
kénnen.



2. Das Toterwesen bei stdithiopischen Ethnien 59

den Jigern gemeinsam feiern (vgl. Jensen 1936: 369; Tadesse 1993: 15). Im ganzen Dorf
sollten wihrend dieser Zeit Handlungen unterbleiben, die rituell gefihrlich werden kénn-
ten, wie z.B. Streit, Lirm, Trauer um die Toten, Schneiden von Haaren, EheschlieBung,
Geschlechtsverkehr und das Singen von Liedern, die nicht zu diesem Fest gehoren.

Wihrend dem kara-Fest, dem Tadesse (1993: 14-19) beiwohnen konnte, sollte die
Generation namens Kailola von der Generation namens Kasarkuba abgel6st werden. Zu
Beginn wurde die Gruppe zunichst zu dem pogalla der Bamalle-Lineage gefithrt, dem man
einen Behilter mit Milch und einen mit Getreide gab und der darauthin rituell die Speere
schirfte und die Minner segnete.

Dann zogen zunichst die zuriicktretende sowie die neu antretende Generation mit
Speeren und Schilden und Strauflenfedern geschmiickt gemeinsam zu verschiedenen 6f-
fentlichen Plitzen (moora). Der erste Tanz wurde auf dem sich in den Feldern befindli-
chen moora namens Kolalta aufgefihrt, der zuvor von einem édlteren Mann (des orshaata-
Grades) mittels Riducherwerk gereinigt wurde. Die Prozession der Generationsklassen
trat, geleitet von ilteren Jigern, die Leopardenfelle umgehingt hatten, unter lauten ,elele-
le>-Rufen der Frauen ein. Die Jager liuteten ihre Glocken und schleuderten ihre Speere,
so dass sie auf dem Boden des Platzes stecken blieben. Die offiziellen Lieder des &arra-
Festes (baima) wurden angestimmt, sobald der symbolische znkarra (ein Speer, der den
urspriinglich hier agierenden Jungen symbolisiert; siche unten) den Platz betrat. In diesen
Liedern wurden die erfolgreichen T6ter von Lowen und Leoparden fritherer Generatio-
nen fiir ihre Tapferkeit gerthmt und man wiinschte den neuen Generationen ebenso viel
Jagderfolg. Es waren mehrere Klanchefs, erkenntlich an dem Stirnband (kallacia), anwe-
send.

Nach etwa drei Stunden Tanz teilte sich die Gruppe in drei Fraktionen, die zu weite-
ren Gemeinschaftsplitzen zogen. Auf einem dieser Plitze umkreisten sie den sich dort
befindlichen sapanta-Baum. Das taten sie in der gleichen Weise, wie sie spiter das Wild
wihrend der Jagd einkreisen wiirden. Damit war die Er6ffnungszeremonie beendet, und
es schloss sich eine Woche mit Tanz, Gesang und festlichen Gelagen an.

Dann zogen alle jungen Leute los, um eine Dikdik-Antilope zu fangen, wobei diese nicht
verletzt werden durfte30. Angefithrt wurde die Jagd von dem /nkarra, einem geschmiickten
Speer der vorweg getragen wurde. Wie Tadesse (1993: 14) berichtet, symbolisiert dieser
Speer ein minnliches Kind, das friher diese Rolle iibernehmen musste und im Laufe des
Rituals geopfert wurde3!. Der Junge wurde bereits etwa acht Monate vor dem Beginn des

* Die Dikdik-Antilope ist aufgrund von starker Minderung ihrer Population jagdgeschiitzt, und laut
Metasebia (UM: 29) wird diese Jagd nach der Dikdik-Antilope in Konso heutzutage geheim gehalten.
Jensen (1936:346, 369) hatte in seinem Bericht von der Jagd auf einen Hasen gesprochen, was aber von
Hallpike (UM: 22), der selbst ebenfalls von der Jagd auf eine Dikdik-Antilope spricht, als Irrtum
bezeichnet wurde.

3! Ahnliches wurde mir von den Nyangatom berichtet. Im Zuge des zum Generationswechsel
veranstalteten Festes miisse ein Junge in den Busch gehen, um dort zu verhungern. Im Jahre 2000
fanden gemil Joseph Loteng gerade Verhandlungen statt, das Menschenopfer durch das eines Ochsen
zu ersetzen. Wahrend meiner eigenen Forschungen in Besada wurde mir ebenso berichtet, dass frither
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Festes bestimmt, galt als hoher Verantwortungstriger und privilegiertes Mitglied der zu-
ricktretenden Generation, und alle zeremoniellen Aktivititen mussten von ihm gutgehei-
Ben werden. IThm wurden reichlich und besonders begehrte Nahrungsmittel gegeben, und
bei allen Festen war er der erste, der von den Speisen kosten durfte. Nachdem er die Jagd
nach der Dikdik-Antilope anfiithrte, wurde er auf sich allein gestellt zuriick gelassen. Die
Berichterstatter Tadesses erklirten, dass einige dieser Jungen zwar den Heimweg lebend
bewiltigen konnten, aber in geistig oder seelisch verwirrtem Zustand waren. In der Opfe-
rung dieses Kindes, das als rein und unschuldig gilt, sicht Tadesse ein Ritual der Reini-
gung. In der gleichen Weise interpretiert Hallpike (UM: 305) das Fangen der Dikdik-
Antilope als Counterpart zum snkarra als Reinigungsopfer. Unterstiitzt wird diese These
dadurch, dass das Tier unversehrt in das Dorf gebracht werden muss, bevor es geopfert
werden kann.

Als das Tier gefangen war, kamen alle Minner zuriick nach Dokatu, wo sie noch etwa
eine Woche lang blieben.

Wihrend dieser Woche musste sich eine Frau bereit erkliren, mit allen denjenigen
Minnern Geschlechtsverkehr zu haben, die zu der Generation gehérten, die nun die poli-
tische Verantwortung ergreifen sollte. Damit nicht etwaige minnliche Verwandte Ein-
spruch erheben, musste diese Frau geschieden und kinderlos sein und sich freiwillig zur
Verfiigung stellen. Der Geschlechtsverkehr wurde in einem verlassenen Gehéft vollzo-
gen. Tadesse (1993: 13, 25) interpretierte sowohl das verlassene Gehoft als auch die kin-
derlose und geschiedene Frau als Symbole fiir Unfruchtbarkeit und damit verbunden als
Symbole fiir Durchbrechen der Kontinuitit von Abstammungslinien und damit auch fiir
Versagen. Durch die Anhdufung von Symbolen der Unfruchtbarkeit, vermerkt Tadesse,
kann es sich bei den Geschlechtsakten nicht um ein Fruchtbarkeitsritual handeln. Er
vermutet daher, ohne dies allerdings noch genauer zu erkliren, dass es sich hierbei um ein
Reinigungsritual fiir die jungen Minner handelt.

Als mein Informant Korra mir selbst den Hergang dieses Rituals schilderte, betonte
er, dass die jungen Minner durch den Verkehr mit dieser Frau ihre Fihigkeit zum Ge-
schlechtsakt unter Beweis stellten. Auch Jensen (1936: 346, 369) hatte geschlossen, dass
die jungen Minner, die in die Stufe aufriicken sollten, in der sie Verantwortung iiberneh-
men und heiraten ,,... sich dadurch auf die Heirat vorbereiten, dass sie mit verheirateten
Frauen schlafen. Vermutlich meinte er die hier angesprochene Zeremonie, da wihrend
des Jagdfestes ansonsten kein Geschlechtsverkehr stattfinden sollte.

All jene Jugendlichen, die mit der Frau keinen Sex haben wollten oder konnten, erhal-
ten einen Sonderstatus. Ihr Status wird nach auflen dadurch kenntlich gemacht, dass sie
einen bestimmten Schmuck aus Lederstreifen der Dikdik-Antilope tragen, der mit Kauri-
Schnecken bestiickt ist. Wihrend des Festes werden ihnen bestimmte Aufgaben tbertra-
gen, wie das Offnen und SchlieBen der Einginge der Plitze, die Bekanntgabe von An-
kiindigungen an Gemeinschaftsplitzen und letztlich auch das Ubermitteln von Botschaf-

im Zuge der Initiation von Jungen bestimmter Klane jeweils ein méinnliches Kind eines anderen Klanes
getbtet wurde.
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ten — was eine klassische Aufgabe von kleinen Kindern ist (vgl. Tadesse (1993: 13). Durch
diese Titigkeiten werden sie sozusagen zu ,,Dienern ihrer Generationsklasse.

Demzufolge wird in diesem Teil der Zeremonie die reine Fihigkeit zum Geschlechts-
akt betont. Wie in Kap. 4.3 erlautert wird, sehen einige Ethnien diese Penetration im Ge-
schlechtsakt als vergleichbar mit der Penetration des Speeres an, der bei der Jagd einem
Tier den Todessto3 gibt. Die Minner, die nach dem Fest erst die Legitimation zum Zeu-
gen von Kindern bekommen, stellen dadurch im Voraus ihte physische Fihigkeit dazu
unter Beweis. Da geschlechtsreife Frauen als schidlich fiir die Kraft der Minner gesehen
werden, muss die Frau, mit der der Akt vollzogen wird, daher unfruchtbar sein.

Im Anschluss an diesen Teil der Zeremonie begann der Hauptteil des kara-Jagdfestes,
nimlich die Jagd auf ein GroBwild. Anstelle des GroB3wilds, so Haberland (1957: 332) und
Jensen (1936: 436), kann hier aber auch ein Substitut wie eine Gazelle oder ein Hase tre-
ten, sollte die Jagd zu lange andauern.

Tadesse (1993: 17) beschreibt, dass die Jagdgruppe, abermals von dem Triger des /-
karra gefihrt®2, in das Tiefland ging, aber jeden Abend zuriickkehrte bis das inkarra den
offiziellen Beginn dieser Jagd bestimmt hatte. Den Jdgern gelang es nach einer langen
Zeit, einen Leoparden aufzustoren, den sie nun singend und lirmend umzingelten, wobei
der Kreis der Jdger immer enger wurde. Letzendlich war das Tier so scheu geworden, dass
man es leicht erlegen konnte. Die ersten, die das Tier verwundeten und ihm tédliche Ver-
letzungen zuftigten, galten als dessen Téter.

Ein Feuer auf einem ganz bestimmten Platz gab den Erfolg der Jagd bekannt. An
mehreren Stellen wurde die Jagd pantomimisch nachgestellt, und Frauen kamen hinzu,
um die Jdger mit Perlen zu behingen und ihnen Bier anzubieten. Die abgezogene Haut
des gejagten Leoparden wurde auf dem Gemeinschaftsplatz ,Chemote’ aufgehingt, und
zwar an den Pfihlen, die zu Gedenken der vergangenen Generationswechsel dort aufge-
stellt worden waren. Nachdem die Téter in ihren gegenseitigen Gehoften zum Essen ein-
gekehrt waren, zogen sie durch das Dorf und dekorierten es mit einer Schlingpflanze na-
mens xalala.

Anschlieend wurde eine 1,30m lange Steinstele gebracht, die als Erinnerung an die
zuriicktretende Generation ,Kailola’ aufgerichtet wurde. Dann wurde das Leopardenfell
tber den Képfen von Kindern hoch gehalten und darauthin in einen Baum gehingt.

Um den Schluss des Festes zu markieren, hérte man auf, die speziellen Lieder des
Jagdfestes zu singen, und es wurden stattdessen noch einige gewthnliche Lieder (hozse)
gesungen. Auch Frauen nahmen an diesen Endfestlichkeiten teil, und der Abend bedeute-
te das Ende der sexuellen Enthaltsamkeit. Viele bisher noch im Elternhaus lebende Mid-
chen zogen noch an diesem Abend zu ihren Eheminnern.

Die zuriicktretende Generation Kailola wurde von der Folgegeneration von dem 7o0-
ra Halawtilla rituell verjagt, wie sie auch zuvor die ihnen vorangehene Generation verjagt

32 Dies steht in Widerspruch mit der vorherigen Aussage, der inkarra werde bereits bei der Jagd des
Dikdiks im Busch zuriickgelassen. Da es sich aber nicht mehr um ein Kind handelt, hat sich der Ablauf
womoglich ein wenig geindert.
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hatten. Die Mitglieder der Kailola durften nun dullere Zeichen wie z.B. Stirntiicher tragen,
die als Symbole der Reife, der Ruhe und Weisheit gelten.

Als letzte festliche Handlung wurde ein brauner Bulle auf dem mvora Kitole” geopfert,
und zu diesem Anlass erhielt die aufriickende Generation ihren offiziellen Namen. Dieser
Name kann, muss aber nicht zwangsliufig mit dem bei diesem Fest etlegten Tier in Ver-
bindung stehen. In der Regel sucht die Gruppe sich ihren Namen im Vorfeld selbst aus.

Bei diesem Jagdfest handelt es sich um eine gemeinschaftliche T6tung eines GroB3-
wilds, wodurch die Mitglieder einer gesamten Altersklasse um einen Grad aufriicken und
sich mit dem Té6ter innerhalb ihrer Klasse identifizieren.

Sagoya, selbst ein Toter aus Konso, erklirte mir den Zusammenhang folgenderma-
Ben:

wWenn ein Mann einen Liwen totet und seine Generation mit diesem Liwen abgelost wird,
wenn also der Lowe genan dann getitet wird, wenn man die Autoritdt der ndchsten Genera-
tion iibergibt, |...] dann wird die ganze Generation 3u Helden, zur Heldengeneration.

Frither wurden die Generationen gezablt. Und in jeder Generation gibt es einen [Helden).
Er ist der Représentant, der Anfiihrer seiner ganzen Generation. Wenn dieser gum Titer
wird, dann wird die ganze Generation nit seinem Namen, also nach ibm benannt. Und anf
diese Weise wird die gesamte Generation ur Jagergruppe. Wenn die nene Generation die
Autoritét sibernimmt und es gibt keinen Toter in der abgebenden Generation, dann gibt es
keinen solchen persinlichen Heldennamen. Mann nennt sie nur mit ibrem Generationsna-
men. Ansonsten... es gibt zum Beispiel die Magele-Generation, die Kaira-Generation, die
Katala-Generation, die Qatasha-Generation... Alle diese Generationen hatten einen Anfiib-
rer [mit diesems Namen]. Und weil der Anfiibrer einen Liowen getitet hatte, nennt man alle
Mitglieder der Generation mit dessen Namen. \Wer sind die Gruppe... wir sind Toter’ — so
sagen sie, ,wir haben in unserer Generation einen Lowen getitet, und wir haben diese Dinge
getotet’ ...

Wihrend des kara-Jagdfestes in Dokatu oder auch bei gewShnlichen Gemeinschaftsjag-
den geht es also vor allem darum, in der Generation als Gemeinschaft einen oder mehrere
Helden hervorzubringen, damit die Generation als ganzes als Totergeneration bekannt
wird. Der Toter selbst wird dann zwar als Individuum wihrend der entsprechenden Ze-
remonien als ,Held” geehrt, andererseits agiert er aber auch als eine Art ,Aushingeschild’
seiner Gruppe. Sei dies die Generation, seine Verwandtschaftsgruppe oder auch die Ge-
samtheit der Konso. Sagoya schilderte mir diesen Umstand als Motiv, das zweite Mal auf
Lowenjagd ausgezogen zu sein:

soee €85 gab in der Generation der jungen Lente keinen Toter. Daber gingen wir fort, um gro-
fes Wild g finden oder einen 1owen gu toten und wir zogen u dem Fluss Segen. Denn gu
diesem ZLeitpunkt batte wébrend der Amtszeit dieser Generation niemand getitet. Ste stan-
den kurg vor Ende der Amtszeit, aber niemand hatte einen Lowen getitet, es gab keinen
Helden. Ich gehorte zu dieser Generation, die Kailula biefS. Meinen ersten Lowen, den hatte
ich nur getitet, als ich mit meinem Vieh unterwegs war. Aber in dieser Gruppe Kailula war
ich ein Teil der Anfiibrer der Gruppe. Wir waren zu dritt und wir wollten fiir die Generati-
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on Kailula einen Lowen finden. In einer Generation brancht man einen Helden. Oder anch
mebr als einen: drei, fiinf Helden. Ich war ein Teil dieser Generation und ich habe getitet.
Wir gingen zu dem Plat namens Karma Gilo und wir titeten dort einen Liowen.

In diesem Sinne wird der Toéter erst durch die Kooperation und die Wertschitzung der
anderen zum Helden, zum Helden seiner Gruppe, die wiederum durch ihren Helden
selbst zu Ansehen gelangt.

Hier ist vor allem von Bedeutung, dass das Téten innerhalb der rituellen Razzien und
Toterzlge, oder, wie bei den Konso im Jagdfest, auf das engste in der Organisation des
Gadaa verankert ist. Wihrend es sowohl in Konigtiimern als auch in Gesellschaften mit
Gadaa ein individuelles TOterwesen gibt, gibt es diese Kollektivziige nur im Gadaa
(Haberland 1965:191)33. Zentrales Thema ist bet letzteren nicht individuelles Streben nach
Ruhm und Prestige, sondern das Erlangen der Minnlichkeit und der Fahigkeit zum Zeu-
gen legitimer Nachkommen. Aber innerhalb dieser Jagdziige muss nicht jeder einzelne
Mann toten, um seine Minnlichkeit zu beweisen, sondern dies wird durch die gemein-
schaftliche T6tung in der Generationsklasse geleistet. In diesem Jagdfest tritt auch in aller
Deutlichkeit hervor, dass die minnliche Fruchtbarkeit mit dem Téten in Verbindung ge-
bracht wird. Hierauf werde ich noch in Kap. 7 ausfithrlich eingehen. Zunichst méchte
ich den Ablauf individuell geplanter Jagdzlige betrachten.

2.2.5 Individuelle Jagdziige mit besonderer Berticksichtigung der Konso

Die meisten meiner Informanten in Konso hatten nicht wihrend einer rituellen Jagd oder
im Krieg getétet. Die meisten hatten mit anderen Minnern aus ihrem Dorf individuell
eine GroBwildjagd geplant, andere hatten eine Schlinge gelegt, und nur einer hatte sich
gezwungen geschen, ohne jegliche vorherige Absprache einen Lowen zu tdten, der seine
Rinderherde bedrohte.

Mehrere Toter sagten wihrend eines Interviews in dem Dorf Machelo, dass ein
Mann, wo immer er hin geht, bewaffnet sein sollte, denn es kénnte sein, dass er sich auf
seinem Weg gegen Feinde oder Tiere wie Léwen verteidigen muss.

wWenn dann ein Jagdtier oder anch dessen Spuren gesichtet werden, ruft man gang; lant ans
dem Wald, und alle Mdnner des Dorfes bereiten sich schnell anf die Jagd vor und kommen”

% In den Konigtiimern, so vermutete Haberland (vgl. Haberland 1957b: 331,335), herrsche im Vergleich
zur Organisation des Gadaaa das Streben nach individuellem Status vor, da alle T6ter ihre Trophien bei
ihrem jeweiligen Kénig abgeben, wihrend dieser den einzelnen T6tern Geschenke macht und das
Recht auf Insignien und hiermit den Titel des T6ters vetleiht. Ich méchte an dieser Stelle darauf
hinweisen, dass sowohl in Konso als auch in Arbore der Brauch bekannt ist, eine Tétung an den
Klanchef freiwillig zu Gibergeben (Kap. 3.1/7.3). Da zumindest in Konso der Té6ter nicht durch den
Klanchef seinen Titel erhilt, sondern im Gegenteil in diesem Fall auf seine eigenen Ehren verzichtet,
vermute ich, dass in Konso auch der Klanchef als Vertreter seiner Gruppe und somit eines Kollektivs
die Tétungen seiner Gemeinschaft auf sich vereint und somit der Téter als Individuum zuriicktritt.
Hier wird die Aussage Haberlands bestitigt, dass im Gegensatz zu den von ihm beschriebenen
Kénigtiimern hier keine individuelle Ruhmsucht beglinstigt wird.
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Jeder Mann, der sich von zu Hause entfernt, sollte also auf die Moglichkeit vorbereitet
sein, in eine Situation zu gelangen, in der er toten muss; bzw. sollte er eine solche Situati-
on sogar erhoffen. Tatsichlich hatten aber nur ganz wenige der interviewten T6ter in
Konso auf diese Weise zufillig getétet. Dies war zum Beispiel der Fall von Sagoya, der
einen Léwen erschoss, um seine Rinder und auch sich selbst zu verteidigen (s.u.).

Die tibrigen Téterzlige, von denen man mir berichtete, waren in gewisser Weise vor-
bereitet und geplant, und es mussten bestimmte, auf das Vorhaben einer Jagd oder eines
Toterzuges vorbereitende Abldufe beachtet werden.

Fir Kilate war auch die psychische Bereitschaft wichtig. Auf die Frage, ob er befiirch-
te, wihrend der Jagd zu sterben, antwortete er:

wWenn du dich entscheidest |aunf die Jagd zu geben], dann kannst du nicht denken: |1 Gel-
leicht sterbe ich, vielleicht tote ich...” Du denfkst gar nichts. Wenn es dein Ziel ist gu titen,
musst du dazu fest entschlossen sein. Wenn du Angst hast, wie kannst du dann ein Tier t6-
ten? Du hast dich entschieden und du hoffst, dass Gott dich mit einem Liowen lebend zuriick
bringt. Das steht in Gottes Macht.... Aber wenn du Angst hast, in den Wald zu geben, wie
kannst du dann titen? Wie kannst du jagen?

Zu einer solchen psychischen Vorbereitung gehort es Kilate zufolge auch, sich der Zu-
stimmung der ibrigen Dorfbewohner und seiner engen Verwandten zu versichern. Daher
ist es fur viele Jiger von zentraler Bedeutung, das Vorhaben von ilteren Gemeinschafts-
mitgliedern absegnen zu lassen und vor dem Aufbruch einen Seher zu konsultieren.

Bevor ich die einzelnen Schritte und Begebenheiten detailliert und mit konkreten Bei-
spielen und Berichten darstelle, werde ich an dieser Stelle den ,idealen Ablauf’ einer ge-
planten Jagd in Konso grob skizzieren:

1. Phase: Besuch bei einem Seher
Einholen des Segens der Alten
Einholen des Segens der Ehefrau

Regelung der Verantwortlichkeiten wahrend der Jagd

2. Phase: Die Jagd

Toétung

Schneiden der Trophaen*

Bestimmung der Jagdgefahrten und erstmalige Bekanntmachung

der Tétung

3.Phase: Heimkehr

Zeremonie, in der offiziell der Téterstatus vergeben wird

Reinigungsritual (Opfern von Haustieren)

Segen der Alten

Disposition der Trophéen

Bekanntmachung der Totung wahrend einer langeren Zeit, wahrend der der
Téter nicht seinen gewdhnlichen Arbeiten nachgeht, sondern Verwandten Be-
suche abstattet und Toterlieder singt
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| 4. Phase | e Aufrichten eines Denkmals nach dem Tod

*Meine Gesprachspartner erinnerten sich nur an die Regelungen bei Léwen- und Leopardenjagd. Beide
Tiere werden nicht verzehrt, wie dies hdchst wahrscheinlich bei Elefanten und Biiffeln der Fall gewesen ist.
Ich kann daher keine Angaben zu Bestimmungen bezlglich der Fleischverteilung machen.

Vorsehung und Segen

Die Befragung eines Sehers ist in Athiopien ist ein gingiges, wenn auch nicht unverzicht-
bares Vorgehen. Sahlu (2002: 151) schreibt z.B, dass Divination bei den Boorana frither
vor jeder Kriegshandlung Gblich war, in letzterer Zeit aber zunehmend darauf verzichtet
wird.

Ublicherweise bestimmt der Seher hierbei einen giinstigen Tag fiir die Jagd, nennt un-
glinstige Vorboten oder auch noch ausstehende Verpflichtungen bzw. weissagt allgemein
die Jagdaussichten, wie z.B. bei den Dorze (Straube 1963b: 202). Bei den Guggi (Duba
1987: 22f)) kann die Befragung eines Orakels auch noch wihrend der Expedition selbst
erfolgen.

In manchen Fillen, wie bei den Konso (s.u.), den Guggi oder in einer von Sahlu
(2002: 152) beschriebenen Geschichte aus Boorana, kénnen Seher auch die exakten Um-
stinde einer Totung voraussehen. Meist bietet die Divination gleichzeitig einen Anlass,
die angehenden Té6ter zu segnen.

Einige meiner Informanten in Konso hielten es fiir ratsam, einen Seher (swaita) zu
konsultieren, um sicher zu gehen, dass sie nicht an einem sehr ungtinstigen Tag zur Jagd
aufbrechen. Sagoya aus Karsalle berichtete mir von einer sehr ausfithrlichen Weissagung
des Schers, den er aufgesucht hatte:

WWir waren zu sechst und wollten zusammen jagen geben. Vorber gingen wir zu einem
swaita z# Koja. Dieser sagte zu uns: Ibr kinnt jagen gehen und ihr werdet anch titen. An
dem Platz, an dem ibr ench niederlassen werdet, werdet ibr jedoch kein Grofwild zum Jagen
finden. Stattdessen wird ein grofier V'ogel dort hinkommen und ench die Richtung zeigen.
Wenn der 1V ogel kommt und wieder weg fliegt, dann folgt ibm.’*

Wie Sagoya weiter berichtete, hatte sich die darauf folgende Jagd ganz genau so zugetra-
gen, wie sie vorhergesagt worden war, und dank des Ortes, den der Vogel ihnen gezeigt
hatte, konnten sie einen Lowen erlegen.

Kilate hielt einen Besuch bei einem Seher ebenfalls fir sehr wichtig fir seine Jagder-
folge. Allerdings schrieb dieser einer solchen Audienz eher Bedeutung fiir sein generelles
Jagdgliick zu. Er berichtete mir folgendes:

wBevor ich das erste Mal jagen ging, suchte ich einen Seber (swaita) auf, um ibm mein 1 or-
haben mitzuteilen und ibn nach den Umstinden zu fragen. Mein erster swaita war aus der
Kayya-Familie in Buso. Dieser sagte zu mir: ,Geb, dun wirst Wild erlegen.’ Ich erlegte aber
nichts. Deshalb wechselte ich den swaita und ging diesmal u einer Fran in Nalaye-Segen.
Diese sagte zu mir: ,Kein Tier wird dich toten, aber du wirst eines erlegen, geh!” Auf dieser
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Jagdexpedition erlegte ich einen Leoparden. Wenn ich danach wieder einmal anf Jagd geben
wollte, ging ich aber nicht mebr u ibr [diese eine positive |V orsehung geniigte auch fiir weitere
Jagdexcpeditionen]. Erst als sie starb, suchte ich mir einen nenen swaita und ich wablte
diesmal eine Frau ans Dokatu. Diese prophezeite mir ebenfalls |agdgliick, nnd ich jagte
daranfhin einen Lowen. So lange diese Fran noch lebt [und alles gut verlinft], brauche ich
nicht mebr u ihr 3 geben, aber wenn sie sterben sollte, wiirde ich mir wieder einen nenen
swaita suchen.

Fir Kilate war somit das Jagdgliick direkt mit seiner Seherin verbunden. So lange sie lebt
und ihm keine negativen Begebenheiten wihrend der Jagd widerfahren, sah er keinen An-
lass fiir weitere Konsultationen. Bei einem solchen Umgang mit dem Seher sind weniger
die genauen Begebenheiten wichtig, sondern die psychologische Unterstlitzung des Jagers,
der sich vergewissert, dass er in seinem Vorhaben von tbernatiirlichen Kriften unter-
stltzt wird. Somit kommt die Rolle des Schers in diesem Fall dem Segen nahe, den sich
viele Jager von den alten Minnern des Dorfes erbitten.
Xalale aus Buso erklirte, wie der Segen der Alten gegeben wird:

wDerjenige, der vorhat, jagen u geben, schneidet ein wenig Gras mit dem Speer und sagt da-
bei: yauf dass alles Schlechte von mir fern bleibt; ich hoffe, einen Lowen zu titen...” Die Al-
ten segnen ibn mit den Worten ,Wir bhoffen, dass du toten und mit dem Tier zuriickkommen
wirst’. Einer der Segnenden, meist der 1 ater oder ein alter 1 erwandter, legt ein wenig Salz,
eine Pflanze namens itfaya und Essen in seinen Teller und sagt: ,Geb den Biiffelweg!” Was
bedeuten soll: geb den breiten Weg, der problemlos ist und sei stark. Deine Reise soll obne
grofSe Schwierigkeiten sein.

Von dem Salz beif§t der Segnende ein wenig ab und spuckt es Richtung Ausgang. Dann
verféibrt er mit dem Essen und dem iffaya ebenso.

Die Nahrung dient somit dazu, den Jdger zu segnen, bevor er sich auf seine Reise begibt.
In dem Dorf Machelo wurde mir berichtet, dass der Vater, sollte er noch leben, zudem
auch gebeten wird, das Essen und Trinken selbst zu segnen, das auf die Jagd mitgenom-
men wird.

Wenn eine groflere Gruppe eines Dorfes eine gemeinsame Jagdpartie plant, missen
zudem auch offizielle Amtstriger des Dorfes benachrichtigt werden. Kilate aus Olanta
beschrieb, dass die Organisatoren einer solchen Jagdpartie zunichst zu einem Amtstriger
mit dem Titel appa timba** gehen miissen. Diesem teilen sie mit, dass sie eine Dikdik-
Antilope jagen gehen mochten, obwohl sie eigentlich ein GroBwild téten wollen. Im Fol-
genden muss dann auch tatsichlich als erstes eine Dikdik-Antilope gefangen werden, die
dem appa timba abgeliefert wird. Erst dann kann die eigentliche Léwenjagd beginnen.

Auch die Waffen, mit denen getotet werden sollen, werden zuweilen gesegnet. Auf
den Gemeinschaftsplitzen (moora) der Konso-Dérfer liegen Steine (arumta), die die Jungen
anheben, um ihre Kraft zu messen (Kap. 1.7.2). An diesen Steinen kdnnen Jdger oder

34 Appa timba ist der Mann, der die Trommel verwahrt, die wihrend eines Generationswechsels verwendet
witrd.
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Krieger ihre Speere mit magischer Kraft aufladen, indem sie sie an ihnen wetzen, oder
von ihren Vitern oder anderen Alten wetzen lassen. Die Alten, die die Waffen so wetzen,
,schirfen sie mit ihrem Segen” — wie in Machelo gesagt wurde — und wiinschen gleich-
zeitig Glick. Wie Tadesse (1991: 333) schreibt, werden diese Steine bei den rituellen Jag-
den der Altersklassen zu dem gleichen Zweck genutzt.

Das Einholen des Segens oder einer Vorsehung kommt dem Einholen einer Erlaub-
nis gleich. Es ist das Anliegen des Jigers, sich des Einverstindnisses seiner Umgebung zu
versichern. Der planmifBig zum Kampf oder zur Jagd auszichende Mann achtet ganz be-
sonders darauf, dass er ohne rickbleibenden Streit oder anderweitige Probleme davon
geht. Bei Duba (1987: 24) ist nachzulesen, dass diejenigen Minner, die beispielsweise ihre
rituelle Verpflichtung verstorbenen Ahnen gegentiber noch nicht erfilllt haben, explizit
von Jagzigen ausgeschlossen werden. Ihnen wird ein schlechter Einfluss auf das Vorha-
ben nachgesagt. Auch Tadesse (1999: 141) erklirt, dass jemand, der sich bei den Arbore
etwas Schwerwiegendes zu Schulden kommen lassen hat, von einer Kriegspartei ausge-
schlossen wird. Dies hat mit Sicherheit auch praktische Grinde: auf eventuelle Streitigkei-
ten zuriickzufiihrende tédliche Unfille kénnen hiermit so weit wie mdglich ausgeschlos-
sen werden. In Konso wurde mir berichtet, dass generell als streitstichtig bekannte Min-
ner gar nicht erst eingeladen werden, an einer Jagd teilzunehmen, weil sie zu laut sind und
dadurch Tiere vertreiben, bzw. mit ihrem lauten Gehabe Feinde auf sich aufmerksam ma-
chen kénnten.

Neben dem Segen der Alten und den Weissagungen der Seher berichteten mir einige
Toter in Konso von privaten Vorbereitungen im eigenen Haushalt. Auch wenn es sich
hier keinesfalls um allgemeingiltige Regeln handelt, méchte ich diese Vorkehrungen hier
wiedergeben.

Vorbereitungen im eigenen Hanshalt

Ein Mann, der in den Kampf oder auf die Jagd geht, vergewissert sich auch der Unter-
stiitzung in seiner eigenen Kernfamilie. Bei den Macc¢a-Oromo, so Bartels (1990: 268),
packt die Mutter des Jagers thm den Proviant ein und bei den Guggi, so schreibt Schulz-
Weidner (n.d.: 293), salbt die Mutter ihm den Kopf mit Butter ein und seine Ehefrau bil-
det aus ihrem Koérper und einem besonderen Stock, den sie zu ihrer Hochzeit erhalten
hatte, ein Tor, unter dem er hindurch kriechen muss.

Mein Informant Sagoya betonte, dass es sich bei den persénlichen Vorbereitungen in
Konso immer um individuelle Sitten handelt, die in jeder Familie anders gepflegt werden.
Er selbst erhilt, wenn er auf die Jagd geht, auch den Segen seiner Ehefrau, die ihm Glick
und Erfolg bei der Jagd wiinscht, wenn sie ihm den Proviant mitgibt. Dann segnet auch
er seine Ehefrau, und sie trennen sich. Meine anderen Informanten sprachen zwar nicht
von einem Segen, aber alle erwihnten als erstes, dass sie ihrer Ehefrau Bescheid sagten,
damit diese den nétigen Proviant vorbereiten kann.

Die Wegzehrung von der Ehefrau zu erbitten war in den Berichten aller Befragten so
zentral, dass man den Eindruck gewinnen konnte, das Vorbereiten und das gegenseitige
Geben und Nehmen der Nahrung signalisiere das unerldssliche Einverstindnis der Ehe-
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frau. Xalale in Buso und mehrere Minner in Machelo betonten zudem, dass ein Mann
sich nie auf eine Jagd begeben sollte, wenn es Streit oder Auseinandersetzungen innerhalb
der Familie gibt. Solche Unstimmigkeiten miissen ihnen zufolge unbedingt vorher aus
dem Weg gerdumt sein, da es sonst sehr wahrscheinlich ist, dass der Jdger im Wald einen
Unfall hat.

Indem die Ehefrau ihrem Mann die Nahrung tibergibt, gibt sie auch ihre Zustimmung
zu seinem Vorhaben, sie unterstiitzt ihn und macht gleichzeitig deutlich, dass sie ihrerseits
keine Griinde hat, sich mit ihm zu streiten. Anderenfalls kann aufgrund eines Zwiespalts
der Eheleute auch der Aufbruch zu einer Jagdpartie verschoben werden. In Mecheke hiel3
es, man misse mit ,reinem Herzen’ auf die Jagd gehen, da ansonsten die Tiere angreifen.
Rein pragmatisch gesehen ist es der erforderlichen Konzentration wihrend einer Jagd mit
Sicherheit dienlich, wenn der Jdger sich nicht mit Zweifeln oder Gedanken beziiglich des
letzten Streits mit seiner Ehefrau beschiftigen muss. Wie Kilate es eingangs ausdriickte,
ist es wichtig, auf der Jagd ,nicht zu denken’, sozusagen ,den Kopf frei zu haben’. Wie
Epple (pers. Mitteilg.) berichtet, kdnnen riickbleibende Streitigkeiten bei den Besada auf
Jagdexpeditionen auch eine ganz andere Gefahr darstellen. Beispielsweise kommt es dort
vor, dass ein betrogener Ehemann den Liebhaber seiner Frau auf eine Jagdexpedition ein-
ladt, um ihn dabei zu erschieBen und das als Jagdunfall zu deklarieren.

Von einigen Ethnien wird berichtet, dass sie davon ausgehen, dass das Verhalten der
Familie im eigenen Gehoft Auswirkungen auf das Jagdgliick eines Mannes hat, oder auch
auf sein Glick im Krieg3. Bei dthiopischen Ethnien konnte ich nur vereinzelte Belege fir
eine solche Vorstellung finden. In Arbore (Tadesse 1999: 75) sowie in Besada und Hamir
tragen Mutter einen mit Kauri-Schnecken bestiickten Giirtel, der in schwierigen Situatio-
nen auf magische Weise den Schutz ihrer S6hne oder auch Eheminner gewihrleisten soll.

In Konso waren nur zwei Té6ter, Xalale aus Buso und Kilate aus Olanta, der Meinung,
dass die Ehefrau auch zu Hause einige Regeln zu befolgen hatte, wihrend der Jager un-
terwegs ist. Beide sprachen an, dass der Tiermist nicht aus dem Geh6ft geschafft werden
soll3.

Eine detaillierte Beschreibung und die Beachtung von Regeln gab mir Kilate aus
Olanta:

3 In einigen Gebieten Stid-Aftrikas (Ba-Pedi und Ba-Thonga) mussten sich alle im Dorf
Zuruckgebliebenen dem Geschlechtsverkehr enthalten (Frazer 1963: 163). Bei den Bongo (Sudan)
werden bereits bei der Zeremonie vor der Jagd Ehefrau und Mutter des Jidgers mit einbezogen
(Kronenberg 1963: 511). Zwischen der Ehefrau und den Jagdtieren besteht hier eine Analogie: Wenn
die Frau sich mittags zur Ruhe legt, tut dies auch das Wild, und man kann sich leichter anschleichen.
Der Jiager kann ebenfalls von dem Verhalten der Tiere auf das Verhalten seiner Ehefrau schlieBen:
Sicht er Tiere, die kopulieren, dann bedeutet dies, dass die Ehefrau ihn betrtgt, bekdmpfen sich Tiere
jedoch, dann schlie3t er daraus, dass sie mit ihrem Liebhaber eine Auseinandersetzung hat
(Kronenberg 1963: 519).

% Fine Verwaltungsbeamtin aus Konso, die von dieser Regelung beziiglich der Jagd nichts wusste,
berichtete von weiteren Regelungen beziiglich des Hausmiills. Zum Beispiel sagt man, dass es Ungliick
bringt, den Mill nach Einbruch der Nacht herauszutragen, da dies so sei, als trage man sein eigenes
Glick mit hinaus. Auch im Falle eines Todes wird der Mill erst dann herausgeschafft, wenn die
Trauerzeit beendet ist.
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o Wenn ich jagen gehen mochte, dann sage ich u meiner Frau: ,Bereite etwas Essen vor, ich
michte anf die Jagd geben!’ Ich sage anch allen jungen Lenten Bescheid, die mitkommen
mdchten. Jeder bereitet sein eigenes Essen und Trinken zn Hause vor. Von dem Tag an, an
dem wir fort geben, bis wir wieder Zuriick kebren, kommt niemand mehr um Feuer ans den
Haushalten zn holen, ans denen ein Jager unterwegs ist. Wenn doch jemand Fener holen
wiirde, kinnte das |agdgliick verschwinden. Der Liwe, den ich titen wollte, wird maglicher-
weise deshalb von jemand anderem getitet.

Webrend ich im Wald bin, darf anch niemand die Mablsteine in meinem Gebift scharfen.
Wenn sie nicht mebr gut mablen, wird niemand daranf klopfen, damit sie besser mablen.
Denn wenn die Tiere imr Wald diesen Lérm horen, dann kinnten sie weg lanfen.

Da Kilate die einzige Person war, die von einer so starken Verbindung zwischen dem
Verhalten der Ehefrau, den Begebenheiten im Gehoft und dem Jagen berichtete, ist es
sicherlich nicht angebracht, dies als die Regel in Konso zu betrachten.

Frazer (1963: 164) hatte bei seinen Recherchen bei mehreren Vélkern die Vorstellung
gefunden, niherer Kontakt, insbesondere geschlechtlicher Verkehr, lieBe weibliche
Schwiiche und Furchtsamkeit auf Minner ibergehen und der Umgang mit schwangeren
Frauen schwiche gar die Waffen. Ahnliche Vorstellungen sind auch in Athiopien zu fin-
den, wo sexueller Kontakt mit Frauen bei vielen, wenn auch nicht allen Ethnien, fur die
Toter als schwichend angesehen wird. Bei den Besada essen Minner aus diesem Grunde
mit Frauen nicht aus einem Teller. In Konso z.B. gilt bereits die physische Nihe von
Frauen im Alltag als sehr schidlich fiir die Virilitit eines Mannes, weshalb Minner sich
vor allem nachts von Frauen fern halten sollten (Hallpike 1972: 19). Gemil3 Tadesse
(1993: 16) war es wihrend eines Jagdfestes in Konso allen Minnern verboten, ge-
schlechtsreifen Frauen in die Augen zu blicken, da man glaubt, es schwiche einen Mann
ebenso sehr, einer Frau in die Augen zu sehen, wie mit ihr Geschlechtsverkehr zu treiben.

Der schwichende Einfluss der Frauen ist wahrscheinlich so zu verstehen, dass Min-
ner, die zu sehr an ihren Frauen und Familien denken, weniger beherzt in den Kampf
ziehen oder auf eine gefihrliche Jagd gehen und dort ihr Leben riskieren. Meine Infor-
manten in Konso haben dies zwar nicht in dieser Deutlichkeit ausgesprochen, aber eine
Regelung, die Baxter (1979: 83) von den Boorana beschreibt, weist in dieser Richtung:
Die jungen Minner, die als Jdger und Kdmpfer eingesetzt werden, gelten als kaum soziali-
siert, unbindig, aggressiv, wihrend die édlteren nicht mehr das Bediirfnis zeigen sollten, an
Kriegen oder Jagden teilzunehmen, um sich stattdessen auf ihre Familien zu konzentrie-
ren. Sehr deutlich driickte sich Choke Bajje, einer der wichtigsten Freunde und Informan-
ten Streckers aus Hamir, anlisslich seines Gastaufenthaltes an der Mainzer Universitit
aus¥. Die Minner der Hamir, so sagte er, sollten sich nicht so sehr emotional an ihre
Frauen und Kinder binden, denn das hielte sie davon ab, die langen Abwesenheiten in
Kauf zu nehmen, die zur Jagd und im Krieg notwendig sind. Sie liefen dann Gefahr, ihre

37 Diese Aussage entstammt der Transkription der Veranstaltung vom 21.06.1999 des Regionalseminars zu
Siid-Athiopien an der Universitdt Mainz unter der Leitung von Ivo Strecker.
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familidren Verpflichtungen und Bande den Beziehungen unter Altersgenossen und der
Verteidigung des Landes vorzuziehen.

Bei einigen Ethnien wird unmittelbar vor der Jagd allerdings der sexuelle Kontakt zu
einer Frau besonders gesucht?8. Schulz-Weidner (n.d.: 293) hatte bei den Guggi in Erfah-
rung gebracht, dass ein Mann sich auf die Jagd vorbereitet, indem er sich entweder Tabak
und Milch von seiner Geliebten geben lisst oder aber den Vorabend der Jagd bei ihr ver-
bringt und am Morgen unter ihrem rechten Bein durchkriecht.

Die Notwendigkeit, die Zustimmung der Seher, der Altesten und Ehefrauen bzw.
Miitter einzuholen, bezeugt seinerseits, dass das Toten nicht die Gewalttat eines Einzel-
nen, sondern in den meisten Fillen vorbereitet und (zumindest im Idealfall) von dem per-
sonlichen Umfeld abgesegnet ist und mit getragen wird. Der angestrebte Statuswechsel
des Mannes durch die T6tung eines Feindes oder eines gefihrlichen Tieres wird somit zu
einer 6ffentlichen Angelegenheit, und die Gesellschaft ist von vorne herein in das Vorha-
ben eingeweiht und an ihm beteiligt. Hierin ist auch ein Kontrollmechanismus zu sehen,
der die jungen Minner von zu vielen Jagd- oder Kriegsziigen bzw. Razzien abhalten soll.
Nicht immer kann die angestrebte Kontrolle jedoch durchgesetzt werden, und es kommt
immer wieder vor, dass junge Minner sich dieser entziehen?. Die hierauf folgenden
Sanktionen seitens der Gesellschaft in Konso beschrinken sich, wie mir gesagt wurde,
meist auf verbales Rigen. Wihrend meines Feldaufenthaltes in Besada konnte ich jedoch
erleben, wie zu lange Dirreperioden und Krankheitsepidemien darauf zuriickgefiihrt
wurden, dass die Jugend allgemein zu wenig die Ratschlige der dlteren befolgte. Ich neh-
me an, dass solche Begebenheiten auch in Konso und anderen Ethnien von den Alten
dazu genutzt werden kénnen, sich wieder Respekt zu verschaffen.

Die Beachtung von Regeln wihrend der Abwesenheit des Jigers, wie Xalale oder Ki-
late sie beschrieben, unterstreicht die Wichtigkeit der Ehefrauen, die ithre Méinner mittels
der von ihnen durchzufiihrenden Rituale und Einhaltung der Verbote wihrend deren
Abwesenheit auf rituelle Weise unterstiitzen. Wie noch zu sehen sein wird, bezeugen
Frauen auf diese Weise auch ihr eigenes Interesse an dem Toterstatus ihres Ehemannes
bzw. Familienmitglieds. Oft sind sie es sogar, die in threm Mann den Wunsch erwecken,
Toter zu werden.

Die Verknilipfung des Jagdgliicks eines Jdgers mit dem Verhalten anderer Personen,
das sich der Kontrolle des Jdgers entzieht, bietet unter Umstinden auch eine Méglichkeit,
bei ausbleibendem Jagdgliick nicht die Fahigkeiten des Mannes in Frage zu stellen, son-
dern andere, auf magischen Zusammenhingen griindende Umstinde verantwortlich zu
machen.

38 Frazer (1963: 164) berichtete aus Uganda, dass alle Generile und héher gradigen Soldaten entweder mit
ihren Frauen schliefen oder tiber sie springen mussten, bevor sie zur Schlacht ausriickten, um auf diese
Weise Sieg und eine Menge Beute zu erlangen.

MStrecker (pers. Mitt.) berichtet von einem ambivalenten Verhalten der Frauen wie auch der alten Minner
der Hamir zu solchen nicht abgesegneten Uberfillen junger Minner. Jene, die zunichst gegen eine
Viehrazzia waren, begriiiten die heimkehrenden Minner trotzdem mit Begeisterung, sollten sie trotz
aller schlechten Weissagung erfolgreich gewesen sein.
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Berichte diber verschiedene |agdziige

Im Laufe der Interviews, die ich wihrend meines Aufenthaltes 2003 durchfiihrte, erinnet-
ten sich die T6ter an ihre Jagderfahrungen. Beginnen mdéchte ich mit der Erinnerung ei-
nes Jdgers an eine LéwentStung, die in einem dem Nachbardorf zugehdrigen Gebiet
stattgefunden hat. AnschlieBend schildere ich die Begebenheiten beztglich einer Léwen-
totung, die wihrend meines Aufenthalts stattgefunden haben. Beide Beispiele sind recht
gut geeignet, mogliche Konflikte beziiglich der Anspriiche auf Totertitel aufzuzeigen. Der
dritte Bericht veranschaulicht die Méglichkeit, dem Fluch eines ,schlechten Léwen’ durch
Auslassung der Rituale zu entkommen und spricht gleichzeitig die nicht immer ganz ein-
deutige Bestimmung des Heldentéters bei einer Kollektivjagd an. Die darauffolgenden
zwei Beispiele berichten von zwei Kollektivjagden, und das letzte gibt eine recht ein-
drucksvoll geschilderte Szene wieder, in welcher ein Hirte seine Herde verteidigen musste.

Beispiel 1: Aufteilung der Jagdgebiete

Einem Mann stehen als Jagdgebiet drei Méglichkeiten zur Verfiigung. Er kann in entfern-
ten Gebieten jagen, die z.B. im Land der Boorana oder Guijji liegen, was auch deshalb
gefihrlich ist, weil er sich dort der Gefahr aussetzt, selbst getStet zu werden.

Zweitens kann er sich in das unkultivierte Tiefland begeben, das zu dem Gebiet seines
eigenen Dorfes gehért. In diesem Fall ldsst er sich sein Vorhaben von den hohen Amts-
trigern, wie dem Klanchef (pogalla) oder dem ihm unterstehenden appa dawra, segnen. In
einigen Dérfern ist dies jedoch nicht méglich. Dérfer wie Machelo oder Buso z.B. sind
auf einem Hiigel gebaut, von landwirtschaftlicher Nutzfliche umgeben und besitzen kein
Tieflandareal (koommaite). In diesem Fall, oder sollte der Jager aus anderen Griinden die
ersten beiden Optionen verwerfen, dann kann er als dritte Mglichkeit in dem Land ja-
gen, das einem anderen Dorf zugehért. Hierzu mussen vorab einige Vereinbarungen ge-
troffen werden, und abermals miissen die dort anséssigen hohen Amtstriger um Erlaub-
nis gefragt werden.

Kilate beschrieb, wie die Jagderlaubnis von dem appa dawra eingeholt wird:

wWenn man zum Beispiel von Patinkalto kommt, es gibt aber mebhr Liowen im Land von
Derra, dann muss man zundchst u dem appa dawra von Derra gehen. Dieser nimmt
dann ein grofies Blatt der Pflange alkitto (lat: sansivieria), teilt es in zwei Stiicke und legt
sie gegeniiber, so dass sie eine Linie bilden, die dort, wo die beiden Stiicke anfeinander treffen,
durch eine Liicke unterbrochen ist. Dann sagt er: Ich segne euch, geht durch die Liicke und
gebt. Gebt und titet wabrend enrer Jagd'.

Wenn man daranfhin anf der Jagd tatsdchlich erfolgreich ist und etwas titet, dann muss man
dem appa dawra, der einen gesegnet hatte, ein Geschenk bringen. Das Geschenk bestebt in
einem Birr und fiinfzig Cents [als Aquivalent 3u wei Kalebassen voll Bier]. Dem appa
dawra des eigenen Dorfes stebt bei jedem Jagderfolg auf jeden Fall immer eine Ziege zu.
Man schlachtet also eine Ziege fiir den eigenen appa dawra und gibt aber dem, der einen ge-
segnet hatte, zusatzlich zu den 1,50 Birr anch ein Hinterbein von der Ziege. Hierdurch bit-
tet man um weiteren Segen fiir die Zukunft.
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Zusitzlich zu der Ziege gab Kilate an, dem apa dawra seines eigenen Dorfes fiir die letzte
Loéwent6tung einen Stichel als Symbol fiir den Speer, mit dem er (idealerweise) getotet
hat, gegeben zu haben, und dazu ein Messer, die Haut des Tieres, 75 dthiopische Cents
und Hirse.

Sollte in einem dem eigenen Dorf fremden Gebiet ohne solche Erlaubnis gejagt wer-
den, kann es zu schweren Konflikten zwischen zwei Dorfgemeinschaften kommen, wie in
der Gberarbeiteten Version von Hallpike’s ,Konso of Ethiopia’, (Hallpike UM: 93) zu le-
sen ist, wo der Bericht eines Missionars aus den 1950er Jahren wiedergegeben wird. Der
Missionar beschrieb, wie eine Jagdpartie von Mannern aus dem Dorf Dekato nach erfolg-
reicher Lowenjagd singend nach Hause kam, wo bereits Minner aus Patinkalto auf sie
warteten. Der Léwe war auf dem Gebiet von Patinkalto getétet worden, und daher fiihl-
ten die Bewohner sich beleidigt und verlangten wiitend und mit ihren Speeren drohend
nach Wiedergutmachung. Offensichtlich gelang es den hinzugerufenen Polizisten, die
jungen Minner nach einer Weile zu beruhigen.

Wihrend meines Aufenthaltes in Konso wurde immer wieder betont, dass der Wert
eines Mannes unter anderem darin besteht, sein Land und seine Gemeinschaft verteidigen
zu kénnen. Es ist anzunehmen, dass die in dem Bericht von Hallpike angesprochene Be-
leidigung darin besteht, dass Minner, die einen Lowen auflerhalb der eigenen Grenzen
toten, hiermit den Mut und die Verteidigungskraft der dort ansdssigen Ménner in Frage
stellen. Minner, die ihr Dorf von Minnern eines anderen Dorfes verteidigen lassen, ohne
dass sie sie hierzu eingeladen haben, befiirchten méglicherweise, dass ihr Benehmen als
weibisch eingestuft wird, so dass sie sich bemiithen, diesen Verdacht abzuwenden.

Diese Ausfithrungen bestitigen, dass selbst eine individuelle Jagd keine rein private,
sondern eine 6ffentlich-gesellschaftliche Angelegenheit ist, an der viele Personen bereits
bei der Vorbereitung teilhaben, die fiir thren Segen Gaben und Anerkennung verlangen
(vgl. Amborn 2002: 84). Die Jagdgebiete sind aufgeteilt und geregelt, und der von allen
anerkannte Jagderfolg wird hiermit abhingig von dem korrekten Verhalten und guten
Verhiltnis des Jdgers innerhalb seiner Gesellschaft.

Wihrend Kilate in seinen obigen Erliuterungen von einer vorsitzlichen Jagd und den
idealerweise auszufithrenden Vorbereitungen ausgeht, wirft der Bericht Hallpikes die Fra-
ge auf, wie Jiger sich verhalten sollten, die ein Tier urspriinglich innerhalb der eigenen
Grenzen jagen, das Tier diese jedoch verldsst und sich auf das Territorium des Nachbar-
dorfes begibt. Hier sind keine langen Diskussionen und Fragen um Erlaubnis mehr mog-
lich. Von solch einer Begebenheit berichtete mir Sagoya, als seine Altersklasse sich auf der
Jagd nach einem Lowen befand, der auf das Gebiet des Nachbardorfes Dokatu gelaufen
war. Die Jagergruppe war dem Lowen dorthin gefolgt, und er wurde auch auf diesem Ge-
biet erlegt. Auf die Frage, wie die Bewohner von Dokatu darauf reagiert hatten, antworte-
te er:

WWenn gur Zeit unserer Vorfabren ein Lowe von einem Dorf in das andere ging, konnte
man ibm nicht so einfach folgen. Wenn damals ein Lowe aus dem Land von Patinkalto in
das Land von Dokatn lief; sagten die Bewobner ans Dokatu: ,Wenn der Lowe einen Och-
sen von euch gerissen hat und dann die Grenge zu unserem Land diberschreitet, dann sagt
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uns das, aber folgt ihm nicht. Es ist unsere Grenzge. Hier wollen wir ibn selber erlegen.
Wenn er keines eurer Tiere gerissen hat, sondern einfach die Grenge itberschreitet, dann
kommt ibm nicht nach, wir werden thm selber folgen. Wir wollen seine Toter sein!’

Zur ZLeit unserer Vorfabren war es eine sebr grofie Sache, Titer zu sein, und alle hofften, ei-
ner zu werden. Wenn also ein Lowe eine Grenzge diberschritt, konnte ihm niemand folgen.
Das war so Sitte. Wenn die Lente innerhalb dieser Grenzen ihn dann fingen, konnten sie
thn toten, aber wenn der 1.owe noch eine Grenze zu einem anderen Gebiet iiberschritt, ver-
Jolgten ihn wieder andere.

Damals, [als ich mit meinen Freunden jenen Liwen verfolgte] fing das Geschrei der Lente
Jrith morgens an, und wir begannen, dem Lowen u folgen. Einige sagten: ,\Der Lowe ist
siber die Grenze nach Dokatu gegangen!” Alle schrien und wir versuchten ihm 3u folgen. Die
Lente aus Dokatu waren wobl alle im Wald oder im Feld, so folgten wir ihm gang; alleine
und am spdten Vormittag haben wir ibn dann getitet. Nur drei Lente aus Dokatn sind
schliefSlich hinzugekommen und so wurden sie unsere Jagdgefibrten. Den Lowen brachten
wir nach Hause. Wenn die Lente ans Dokatu friiber da gewesen wiiren, batten sie uns viel-
leicht davon abgebalten, den Lowen gu titen, aber es waren nicht alle da, viele arbeiteten ge-
rade auf thren Feldern. So war es einfach, den Lowen zu erlegen. Es stimmt, dass man nicht
die Grenze iiberschreiten sollte, aber wir hatten Gliick und konnten den Liwen trotzdem
dort titen. "

Wie aus den Aussagen Sagoyas hervorgeht, scheint der Wunsch eines Mannes, zum T6ter
zu werden, nicht mehr so stark zu sein wie in der Vergangenheit. Auch in den nun fol-
genden Beispielen klingt dies zum Teil an. In dem néchsten Beispiel wird veranschaulicht,
auf welche Weise im Zweifelsfall bestimmt werden kann, wer die Ehre, Toter zu werden,
erhilt. Hierbei wird deutlich werden, dass ein Mann nicht zwangsldufig immer daran inte-
ressiert ist, den entsprechenden Status zu erhalten.

Beispiel 2: GroBwildjagd mit einer Schlinge

Am Morgen des 15. Februar 2003 saf3 ich mit meinem Ubersetzer im Dorf Patinkalto, als
die Nachricht in Umlauf gebracht wurde, dass ein Lowe mit einer Schlingfalle im Busch
getStet worden war. Einige Minner, die das tote Tier durch Zufall gesehen hatten, hatten
bereits Schiisse abgegeben, um die Tétung zu feiern. Diese Ménner wussten jedoch nicht,
wem die Schlinge gehérte, in die der Léwe hineingelaufen war, denn es kamen zwei Man-
ner in Frage, die zu gleicher Zeit eine solche Falle gestellt hatten. Somit war unklar, wer
die Ehre, ein T6ter zu sein, fir sich beanspruchen konnte. Einer der beiden Fallensteller
sollte in den Wald gehen, um nachzuschen, wessen Falle es war. Er hatte jedoch Dinge in
der Stadt Arba Minch zu erledigen und konnte nicht sofort losgehen. Der andere Fal-
lensteller, Kilate, wartete wihrenddessen auf Nachricht. Gleichzeitig tiberlegte er, dass es
méglicherweise besser sei, wenn er nicht der Besitzer der Falle wire, da er dann Zeremo-
nien veranstalten misste, die groBe Mengen an Getreide fiir das Bier und einige Ziegen
bendétigen wiirden.
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Drei Tage spiter horten wir, dass weder Kilate noch jemand anders nachsehen gegan-
gen ist, wessen Schlinge nun den Léwen getotet hatte. Kilate sagte, er wolle nun losgehen.
Er war jedoch wegen der hohen Kosten der ausstehenden Zeremonie immer noch recht
besorgt, vor allem, da er erst vor kurzem einen anderen Lowen get6tet hatte, dessen Ze-
remonien teilweise noch ausstanden und nun nicht mehr herausgezdgert werden konnten.
Kilate iberlegte sich daher, auf die Rituale méglicherweise zu verzichten und die Léwen-
haut stattdessen zu verkaufen.

Der andere in Frage kommende Fallensteller schien dhnliche Sorgen zu haben. In
dessen Fall kam zu seinen Ubetlegungen hinzu, dass er Christ war. Das verbat ihm zwar
nicht die Jagd auf Lowen oder Leoparden. Aber er konnte sich nun nicht mehr mit Téter-
liedern, Té6terfeiern, Trophiden und dergleichen identifizieren, da die protestantische Leh-
re, wie sie in Konso verbreitet wird, viele der Traditionen ablehnt. Die besondere Wert-
schitzung, die TStern und damit auch ihren Familienmitgliedern gegeniiber erbracht wird,
konnte durch diese Lehre jedoch nicht vollig unterdriickt werden. Das brachte mein
Ubersetzer Kurasho, selbst auch Christ, zum Ausdruck, indem er instindig hoffte, dass
dieser andere der Téter sein mbge, denn er war sein klassifikatorischer alterer Bruder, und
Kurasho kénnte dann, als Bruder eines T6ters, selbst stolz darauf sein.

Ich traf Kilate nach finf Tagen wieder, und es hatte immer noch niemand nachgese-
hen. Das ganze zog sich noch bis in die nichste Woche fort, und letztendlich war Kilate
tatsidchlich als To6ter identifiziert worden. Er hatte sich aber fiir den Verkauf der Lowen-
haut entschlossen und somit auf die zugehdrigen Rituale verzichtet.

Aus dieser Geschichte gehen verschiedene Informationen hervor: Zunichst einmal
die Regel, dass der Besitzer und Steller einer Falle fiir gewShnlich auch als der Téter des
Tieres, das darin gefangen wird, gilt. Mich hatte in dieser Begebenheit sehr iiberrascht,
wie desinteressiert die Beteiligten daran zu sein schienen, wer die T6terehrungen erhalten
sollte. Fir einen der Beteiligten war seine Religionszugehdrigkeit ein Grund, um auf die
Zeremonien zu verzichten, und somit wollte er aufgrund dessen den Té6terstatus auch
nicht erlangen. Hierbei lehnte er aber nur den mit Ritualen verbundenen gesellschaftli-
chen Status ab, nicht aber den Wunsch, trotz allem als geschickter Jager zu gelten. An-
sonsten hitte er auch darauf verzichten kénnen, iberhaupt Fallen aufzustellen.

Kilate, der Eigentiimer der Falle, in der der Lowe gestorben war, hatte bereits zuvor
auf gleiche Weise einen Léwen erlegt und den Toterstatus erreicht. Sein finanzielles Inte-
resse an der Lowenhaut war wohl gréfer als jenes an einer weiteren TSterehrung. Die
Begebenheit zeigt somit, dass ein Toter auch die Moglichkeit hat, auf seine Zeremonien
und somit seine Toterehrung zu verzichten. Eine weitere Moglichkeit des T6ters, auf die
Zeremonien vor allem mangels finanzieller Mittel zu verzichten, werde ich noch in Kap.
3.1. beschreiben. Bei dieser weiteren Moglichkeit werden die Zeremonien jedoch von an-
deren Personen ausgefiihrt.

Das nichste Beispiel wird zeigen, dass nicht allein der individuelle Wunsch eines
Mannes nach einem entsprechenden Té6terstatus dafiir ausschlaggebend ist, ob Rituale
veranstaltet werden oder nicht, sondern es hingt auch von dem getSteten Tier ab. Dass
dies in dem obigen Beispiel weder von meinen Informanten noch meinem Ubersetzer
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erwihnt wurde, ist ein Anzeichen dafiir, dass dieser Aspekt in der heutigen Zeit an Be-
deutung verliert.

Beispiel 3: Verteidigung des Dorfes vor dem Angriff eines Léwen

...erzahlt von Armansha aus Kolme:

., Vor einiger Zeit kam einmal ein Lowe bis in das Dorf. Ein Mann, der versuchte ihn zn
erlegen, traf thn an der Schulter, und der Lowe entkam in den Wald. Andere Mdnner folg-
ten ihm und schossen ebenfalls. Die Alten des Dorfes warnten und beschworen die_jungen
Mcinner, den Lowen ziehen zu lassen. Diese aber sagten: ,\Wie sollen wir einen Lowen ein-
Jfach ziehen lassen obne ibn 3u verfolgen?’*

Der erste, der darauthin den Léwen angriff, konnte diesen zwar verwunden, starb aber an
den Verletzungen, die der Léwe thm zugefiigt hatte. Der zweite wurde ebenfalls von dem
Loéwen getétet, ebenso der dritte und vierte. Dem fiinften endlich gelang es, den Lowen
zu etlegen.

Den Status des Toters erhielt in diesem Fall der erste Schutze, weil er der erste An-
greifer war. Der funfte Schiitze, der dann tatsdchlich den Tod des Lowen herbeigefiihrt
hatte, erhielt lediglich den Status des ersten Jagdgefdhrten (paamirta — zu Jagdgefihrte s.
Kap. 3.1).

Entgegen der tblichen Sitte wurden diesem Lowen weder die Haut abgezogen, noch
sein Glied abgeschnitten, noch Téterlieder gedichtet oder eine sonstige Zeremonie ab-
gehalten. Man war nimlich, so Armansha, der Uberzeugung, dass es sich hier um einen
schlechten, d.h. einen Ungliick bringenden Lowen handelte.

In dieser Geschichte kommen einige Ambivalenzen zum Ausdruck. Einerseits kann
die Geschichte dahin gehend gedeutet werden, dass die jungen Minner, die nicht auf den
Rat und die Erfahrung der Alten horen wollten, fiir ihren Ubermut bezahlen mussten.
Trotzdem wurde der T6ter des Tieres als solcher geehrt. Es wurde also niemandem der
Ruhm verwehrt, weil er ohne den Segen der Gemeinschaft gehandelt hatte. Weiterhin
findet sich hier ein Widerspruch, den ich in vielen der Aussagen meiner Gesprichspartner
wieder finden konnte, ndmlich in welchen Fillen die Trophide abgeschnitten werden soll
und in welchen nicht. Generell ist sie fiir die nachfolgenden durchzuftihrenden Reini-
gungstituale notwendig. In diesem Fall sah man aber von der Durchfithrung der Rituale
ab, da man den schlechten Einfluss des Lowen befurchtete. Als drittes wird deutlich, dass
der Status des Heldent6ters nicht allein darauf zurtick zu fihren ist, dass jemand einem
Tier oder Menschen den Todessto3 versetzt hat. In dem eben berichteten Fall gebiihrte
der Status dem ersten Angreifer. Auf dieses Thema werde ich noch im nichsten Kapitel
ausfihrlicher eingehen.

Beispiel 4: Individuelle Lowenjagd

... erzihlt von Sagoya aus Karsalle
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o Bei demr ersten Lowen, den ich getitet habe, dachte ich gar nicht an Lowen. Ich dachte mir
nicht: Ich gebe jetzt einen Lowen titen’. Ich war mit meiner VViehberde unterwegs im Wald,
und ein Lowe hatte dort ein wildes Tier gerissen. Ein Tier ans dem Wald. Aber da dachte
ach: | Vielleicht wird er anch meine Kub reifsen oder meinen Ochsen?’ Und weil ich das be-
fiirchtete, folgte ich ein wenig der Spur des Liowen. Dann dachte ich wieder, er wird schon
nicht meinen Ochsen nehmen, und ich ging noch ein wenig weiter mit meiner Herde. Dann
stellte ich mir vor, wie der 1owe meine Tiere reifSt, und ich folgte wieder den FufSspuren des
Lowen. Der Liwe ist ein sebr starkes Tier, und jeder ans dem Dorf hat Angst vor ibm, so
wie ich in diesem Moment. Wie ich so den Spuren folgte, fiibrten sie in den Wald, in das Di-
ckicht. Der Lowe blieb in einer gewissen Distanz. Er sab mich, aber ich konnte ibn nicht
sehen. Der Liowe briillte, um mich zu warnen. Er briillte, damit ich weg geben sollte. Der
Liwe sagte: ,Geb fort von mir!” Aber ich versuchte weiterhin, mich dem Lowen zu nibern.
Immer noch konnte ich ihn nicht seben, aber er sab mich. Wébrend ich so weiter ging, briillte
der Lawe immer weiter, dann setzte ich mich hin. Ich bielt mein Gewehr und versuchte den
Lowen zu finden, der immer noch briillte. Ich konnte den Liwen nicht sehen, aber er sab
mich. Ich hatte mein Gewebr bereit, und eine Stunde lang saff ich so unbeweglich im Wald.
Und ich wartete auf das Gebriill des Lowen. Der Lowe war sebr wiitend und briillte und
briillte. Und als ich mich nach etwa einer Stunde etwas anders hinsetzen musste, sabh mich
der Lawe wieder, und bestimmt gritbelte er dariiber nach, was er mit niir machen sollte.
Dann sprach ich zu dem Lowen und sagte thm: ,Bitte, wenn du mich nicht ertragen kannst,
dann lass doch die Tiere, die du getitet hast, hier fiir mich liegen und geh. Wenn du dir mei-
netwegen Sorgen machst, bitteschon! Ich mag nicht, wenn du so an mich denkst. Aber du
frisst meine Tiere. Also lass die Tiere, die du bier gerade gegessen hast da und gebh weg!’
Dann brach ich ein Stickchen nnd zeigte es thm: Etwas von dem Fleisch hast Du im Manl.
Etwas von dem Fleisch hast du in den Klanen. Und ich, ich babe eine Kugel in meinem Ge-
webr. Wenn du kdampfen willst, dann komm! Wenn nicht, dann geh weg!’

Dann betete ich zu Gott, und der Lowe kam mit seiner grofen Kraft und ich zielte anf
seine Keble. Ich schoss in die Keble und die Kugel kam ans dem Genick wieder heraus. Die
nachste Kugel ging in den Magen und dann war er tof...

Spdter kamen andere Mdnner und sie wurden meine Jagdgefabrien, aber als ich titete,
war niemand bei mir.

Dieser letzte Bericht zeigt nicht nur die Gefahr, in die sich ein Mann begeben kann, wenn
er allein unterwegs ist, sondern auch, wie ein Mann dem Loéwen als Gegner gegentiber
steht. Sagoya sprach tber seine Begegnung mit dem Léwen, als hitte er es mit einem
menschlichen Feind mit menschlichen Eigenschaften zu tun gehabt. In seinem Bericht
sprach er auf den Léwen ein und schien sogar mit thm zu diskutieren oder verhandeln zu
wollen. In dieser Situation schienen tatsdchlich fir einen Augenblick nur der Mann und
der Lowe zu existieren, und die Geschichte veranschaulicht sehr gut die Nihe zu dem
Tier, die der Jdger in diesem Moment empfunden haben muss. Diese Nihe zu dem get6-
teten Tier, von der auch in Konso ausgegangen wird, fiihrt letztlich dazu, dass der Mann
seinen Status wechselt und zum To6ter wird. Die Art und Weise, wie dieser Wechsel von
Statten geht, werde ich im folgenden Kapitel besprechen.
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Der Statuswechsel eines Mannes, der aufgrund einer Heldentat zu einem T6ter wird, voll-
zieht sich durch gewisse kulturelle Handlungen nach der Tat. Hierzu gehdrt zum einen,
dass dem Téter weitere Ménner zugeordnet werden, die als seine Jagdgefihrten fungieren,
die im vorigen Kapitel angesprochenen ,Zeugen’. Weiterhin sollte dem getéteten Men-
schen oder Tier ein Korperteil abgeschnitten werden, das als Trophde mit nach Hause
genommen wird. Als drittes werden Opferrituale durchgefiihrt, die einerseits der Reini-
gung des Toters und gleichzeitig der Besdnftigung des Geistes des Getéteten dienen.

3.1 T6ter und deren Jagdgefihrten

Jeder Téter hat fir jede von ithm durchgefiihrte anerkannte Tétung einen oder mehrere
Jagd- bzw. Kampfgefihrten. Die Bedeutung dieser kann unter verschiedenen Aspekten
betrachtet werden. Da diese unterschiedlichen Aspekte nicht immer alle in jeder Situation
zutreffen und begrifflich teilweise problematisch sind, mdchte ich den Begriff ,Gefihrte’
zunichst beibehalten. Einer dieser Aspekte ist derjenige des Zeugen der Tat.

Bei den Dorze erhielt Straube (1963b: 127) zwei Erklirungen fiir den Umstand, dass
es immer mindestens einen solchen Gefihrten geben muss. Der eine Grund ist, dass die
Trophie nicht von dem Téter selbst, sondern von dem oder einem der Begleiter geschnit-
ten wird. Dies ist auch von den Dita (Straube 1963b: 226) sowie Konso bekannt. Die
Konso unterscheiden diesen Trophdenschneider von den tbrigen Begleitern (paamirta)
noch durch einen besonderen Titel (murrambaita). Soweit ich aus den in Konso durchge-
fithrten Interviews ersehen konnte, ist die Anwesenheit eines Trophidenschneiders jedoch
nicht zwingend.
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Als zweiter Grund wurde Straube von den Dorze genannt, dass einem Mann ohne
Begleiter, der die Tat bezeugen kann, nicht geglaubt wird, einen Feind oder ein Grofiwild
getStet zu haben. Eine dhnliche Begriindung wurde Duba (1987: 20) von den Guggi ge-
nannt.

Dabei ist der Begleiter, der die Jagd ,bezeugen’ soll, keinesfalls immer auch ein Au-
genzeuge der Tétung und die Téterehre kommt nicht immer dem Mann zu, der dem Tier
bzw. dem Feind den Todesstol3 versetzt hat. In der Literatur zu Stid-Athiopien gibt es
hierzu ebenfalls einige Beispiele. Wie Braukdmper (1983: 162) schreibt, kam wihrend ei-
ner Elefantenjagd bei den Kambaata immer demjenigen die Téterehre zu, der dem Tier
den Schwanz abhacken konnte. Duba (1987: 20f.) berichtet, dass unter den Guggi detje-
nige die gesamte Heldentéterehre erhilt, der als erster das Tier verwundet. Derjenige, der
das Tier letztendlich totet, wird — je nach Wohlwollen des erklirten Helden — dessen
Jagdgefihrte. Die Hochschitzung der ersten Verwundung gegeniiber den nachfolgenden
wurde auch in dem Bericht Armanshas aus Konso deutlich (s. voriges Kapitel, Beispiel 3.).

Aus einer von Sahlu (2002: 144) aufgezeichneten Legende der Boorana geht hetvor,
dass eine Person, die fiir einen bestimmten Kriegszug die Verantwortung trigt, den T6-
terstatus fir sich beanspruchen kann. In der betreffenden Geschichte weigert sich der
Feindestoter, den Heldentitel anzunehmen und fordert statt dessen, dass sein abbaa Gadaa
(;Vater* bzw. Oberhaupt der Gadaa-Klasse, die gerade die politische Macht innehat) den
Titel ibernehmen soll. Der ,Held ist der Ansicht, dass die Ehre demjenigen zukommen
soll, der die Schlacht angeordnet und organisiert hatte.

Hier treten gleich zwei typische Merkmale der Ubertragung eines Téterstatus auf ei-
nen anderen auf. Zum einen handelt es sich um die ranghdchste Person der Gadaa-
Klasse, und zum anderen um den Organisator und somit Verantwortlichen des Kampfes.

Tadesse (1999: 68) erwihnt, dass bei den Arbore nicht nur ranghéhere Personen,
sondern jeder gewShnliche Mann einen Téterstatus durch Bezahlung (von Geld oder
Vieh) erwerben kann. Der Kiufer erhilt dann die Trophide des Téters, meist die abge-
trennten Genitalien, und hiermit geht auch der Status des Téters auf den Kiufer iber.
Auch wenn dieses Verfahren in der Praxis vor allem fir die rituellen Fihrer, denen das
eigenhindige T6ten verboten ist (s. Kap. 7.3), genutzt wird, kann laut Tadesse jedem
Mann ein Téterstatus auf diese Weise iibertragen werden.

Die Anzahl dieser Jagdgefdhrten, die von dem Téter bestimmt werden, hingt in Kon-
so davon ab, was der Betreffende getotet hat. Generell, so wurde mir gesagt, braucht man
fiir einen getSteten Leoparden drei und fiir einen Menschen nur einen einzigen Gefdhr-
ten. Fir einen Léwen variierten die Angaben beziiglich der Anzahl der Jagdgefihrten in
den verschiedenen Dérfern. In Kolme sagte man, es wiirde einer bendtigt, in Debana und
Gera waren es drei, in Patinkalto und in Buso funf. Einer dieser Gefihrten schneidet in
der Regel die Trophie ab und erhilt hierfir den entsprechenden Titel (murrambaita).

Wenn bei einer Tétung niemand anders anwesend ist, so kann auch im Nachhinein
noch ein Jagdgefihrte bestimmt werden. In der Regel wird dies der erste Mann sein, der
an dem Ort ankommt. Dieser hat dann zwar nicht gesehen, wie die T6tung vollzogen
wurde, aber er hat das getStete Tier oder den Feind gesehen und in den meisten Fillen
auch berihrt.
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Sagoya, der einen Lowen toten musste, um seine Rinder zu verteidigen, war hierbei
ganz alleine. Wie die paamirta bestimmt wurden berichtete er wie folgt:

WAls ich rief [dass dch einen Liwen getitet hatte], kamen Leute ans dem Dorf, um die Ge-
nitaltrophde abzuschneiden. Sie hatten thre Speere dabei und stachen damit auf das Tier ein.
Der Liowe war schon tot, aber sie taten das noch einmal, nm so paamirta gu werden.”

Demnach bekommt ein Mann den Status des Jagdgefihrten, indem er symbolisch auf das
bereits tote Tier einsticht, als wire er tatsichlich an der T6étung beteiligt gewesen.

Da immer mindestens ein Mann als paamirta bestimmt wird, wird folglich eine T6étung
einer Gruppe von mindestens zwei Minnern zugeordnet und nie einem einzelnen. Ein
paamirta kann sich unter Umstinden selbst als ,Téter” bezeichnen und in jedem Fall ist er
mit festen Aufgaben in den Kreis der T6terschaft integriert. Dadurch vermehrt der Toter
nicht nur seinen persénlichen Ruhm, sondern trigt seinen Titel als Vertreter einer Grup-
pe, die an seinem Ruhm teilhat.

Dartiber, wer paamirta werden soll, verstindigen sich Jager manchmal bereits im Vor-
aus und insbesondere dann, wenn eine Falle ausgelegt werden soll. Bei der oben (Kap.
2.2.5) berichteten Begebenheit beispielsweise hatten Kilate und ein weiterer Jdger beide
eine Schlinge gelegt. Wie Kilate mir sagte, hatten beide ausgemacht, dass jeweils der ande-
re der Jagdgefihrte sein sollte, wenn ein Tier in der eigenen Schlinge gefangen wiirde:

wWenn diejenigen, die nachseben werden, sagen: ,Kilates Schlinge hat den Liwen gefangen’,
dann bin ich der Toter [und er der paamirta). Wenn aber gesagt wird, dass es die Schlinge
des anderen war, dann bin ich der paamirta [und er ist der Titer ...] Dann sage ich u
thm: paami, und er sagt zu mir: paami.

Wie Kilate weiterhin berichtete, kbnnte er auch eine Falle auslegen und einen anderen
beauftragen, von Zeit zu Zeit nachzusehen, ob ein Tier darin gefangen ist. Wird ein Tier
gefangen, gilt der Besitzer der Schlinge als T6ter und der, der nachgesehen hat, als paamsir-
ta. Die Rollen des Jagdgefahrten und desjenigen, der dem Tier oder einem Menschen den
Todesstol3 versetzen, kénnen sich aber auch umkehren. Ein Mann kann namlich auch
seine Schlinge von jemand anderem auslegen lassen und trotzdem die Téterehren fiir sich
beanspruchen, wie Kilate weiterhin ausfihrte:

wWenn Du eine Schlinge machst und sie jemandem gibst und ibm sagst: \Wenn du eine 1.o-
wen- oder Leopardenfibrte siehst, dann stelle die Falle dort anf, und wenn etwas gefangen
wird, dann bist du mein paamirta. Wenn er dann einverstanden ist, und es wird etwas ge-
Sfangen, dann bist du der Titer und er ist dein Zenge.

Chabo aus Gewwada erklirte, dass jemand, der ein Gewehr von einem anderen Mann
leiht und damit ein Wild schieB3t, manchmal nur Jagdgeféhrte ist, wihrend der Besitzer des
Gewehres als Téter gilt, obwohl er nicht aktiv an der Jagd beteiligt war. Eine solche Rege-
lung tritt jedoch nicht automatisch bei dem Verleih einer Waffe ein, sondern wird jeweils
zwischen den betreffenden Minnern abgemacht.

Kilate berichtete weiterhin, dass manchmal die Minner aus einem Dotf die Minner
eines Nachbardorfes zu einer Jagdpartie einladen. Die Gastgeber sammeln in ihren Schil-
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den eine bestimmte Speise (kurkufa) aus Mehlkl6Bchen und Blittern ein, die die Frauen
des Dortfes hierfiir gekocht haben. Die Speise wird gemeinsam mit den Gisten vor dem
Beginn der Jagd verzehrt. Das gemeinsame Essen stellt hierbei eine Art Vertrag mit den
Gisten dar, die durch ihre Teilnahme daran die von den Gastgebern festgelegten Jagdbe-
dingungen annehmen. Der Hauptinhalt dieser Bedingungen besteht dabei darin, dass eine
To6tung wihrend der nun folgenden Jagd immer den Gastgebern zugesprochen wird, auch
wenn einer der Giste der eigentliche T6ter sein sollte. In so einem Fall, wenn ein Gast ein
GrofBwild totet, dann erhilt der Mann die T6terehren, der aus dem Dorf der Gastgeber
stammt und das Tier als erster mit seiner Waffe berithrt. Der Gastteilnehmer, der das Tier
erlegt hat, gilt dann als dessen erster Jagdgefihrte (paamsirta).

Es gibt auch eine weitere Konstellation, bei der nicht der Téter, sondern ein anderer
den Heldenstatus erhilt: Die Ehre fiir die Tétung kann von einem Mann auf das Ober-
haupt seines eigenen Klanes, seinen pogalla, ibertragen werden. Diese Méglichkeit exis-
tiert moglicherweise auch in Gewwada, wo Trophien generell dem eigenen Klanober-
haupt (bogo/ho) ibergeben wurden. Der Té6ter hatte hernach Anspruch auf ein wenig Land
als Geschenk (Amborn 1976: 155).

Einige der inventarisierten Totendenkmaler in Konso lieferten Beispiele fiir eine sol-
che Ubergabe. Bei den Tétermalen der Inventarnummern KW 381 in Kasargyo und KW
314-316 in Ifata wussten die Befragten nicht mit Sicherheit zu sagen, ob der abgebildete
Verstorbene Uberhaupt selbst getStet hatte oder nicht. Auf jeden Fall habe er nicht alle
der dargestellten Tiere selbst getStet, sondern einiges sei ihm von seinen Klanmitgliedern
tbertragen worden. Dem pogalla Kadisha Tushuqo (KW 377) war die Ehre fiir die T6tung
eines Leoparden von einem seiner Klansméinner ibergeben worden. In Sorobo wurde
uns beziiglich der Gruppe des pogalla Ketena Gebino (KW 289-295: 1 Held’, drei Ehe-
frauen, ein Lowe, cin Feind, der Téter) berichtet, dass er selbst zwar den Léwen getotet
hatte, der Feind jedoch war von einem Mitglied seines Klanes getStet und ihm Ubertragen
worden. Der urspriingliche Téter hatte nun zwar kein Recht mehr, eine eigene Gruppe
waka auf sein Feld stellen zu lassen, jedoch hatte man eine ihn darstellende Figur in die
Gruppe des pogalla integriert.

Eine solche Gabe, die die Totung dem pogalla zuspricht, heiB3t shameta. Der pogalla
kann je nach Ermessen einem solchen Toter als Dank fiir diese Geste eine Kuh geben,
Geldgeschenke machen oder auch, wie in Gewwada, ihm etwas Land zusprechen. In je-
dem Fall erhilt der Toter den Segen seines pogalla und er verzichtet darauf, selber eine
Gruppe waka fiir sich aufstellen zu lassen, sondern er wird zum paamirta des pogalla. Wenn
er selbst diesen Status nicht tibernehmen will, so kann sich der pogalla den Aussagen eines
meiner Informanten zufolge auch einen vollig anderen paamirta aussuchen.

Die oben angefiihrten Beispiele unterschiedlicher Situationen zeigen alle, dass das
Versetzen des Todesstofles an einem Tier oder einem Menschen nicht allein fiir den An-
spruch auf einen Toterstatus ausschlaggebend ist. Hinzu kommen gesellschaftlich veran-
kerte Prinzipien wie die gesellschaftliche Position, die Verantwortung fir die Situation, in
der eine Tétung stattgefunden hat, oder auch der Status des Erstgekommenen, wie bei
den Beispielen der Guggi oder Konso. Hiermit geht die Rolle des Gefdhrten tber den
Aspekt des Zeugen hinaus. In dem Sinne, dass ein Zeuge den Tathergang, wie er ihn er-
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lebt hat, genau wiedergeben kann, trifft der Begriff Zeuge als Ubersetzung fiir paamirta
daher nur teilweise zu. Den Berichten gemil3 sind diejenigen, die sich als erste den Rufen
des Jigers folgend, an die Stelle begeben und das tote Tier bertihren, bzw. mit ihren Spee-
ren noch einmal auf das schon tote Tier einstechen, die Jagdgefihrten. Dies kénnen auch
bereits im Voraus bestimmte Minner sein. Zeugen sind sie nur insofern, dass sie zwar
nicht die Tat, aber doch das eben erlegte Wild gesehen haben. Wenn jedoch ein Mann ein
Tier erlegt hat und jemand anderem die Ehre dafiir weitergibt, so muss der Begtiff paamir-
ta anders Ubersetzt werden. Hierzu werde ich zunichst auch die Aufgaben der paamirta
und deren Verhiltnis zum Heldent6ter betrachten.

Tadesse (1999: 67) spricht bei den Arbore von einem Verhiltnis, das auf gegenseiti-
gem Respekt beruht und einer korrekten Bewirtung (wortl.: ,proper treatment’), wenn
einer der Jagdgefihrten Gast im Haus des anderen ist. Auch in Konso wurden jeweils die
gegenseitigen Verpflichtungen und eine bestimmte Ordnung bei der Bewirtung betont.
Xalale aus Buso erwihnte ein rituelles Verbot von Streitigkeiten zwischen den paamirta
untereinander und mit dem Téter. Wenn der Toter mit seinen Freunden zu den Gehdéften
seiner Verwandten zieht, um seine Tat zu feiern, sich bewirten zu lassen und Toterlieder
zu singen, dann wird dort als erstes der erste paamirta bedient. Nachdem er von dem Bier
oder der Nahrung gekostet hat, reicht er sie an den Téter weiter; dann erst werden, so
weit vorhanden, der zweite, dritte usw. paamirta bewirtet. Hierbei wird auch eine Staffe-
lung der Wichtigkeit der verschiedenen paamirta deutlich, insbesondere zwischen dem ers-
ten und den tbrigen. Dies ist vor allem auf die zentrale rituelle Rolle des ersten paamsirta
zuriickzufithren. Die weiteren paamirta fungieren hierbei vor allem als Stellvertreter, die
erst dann nachricken, wenn der erste verstorben ist.

Wihrend der Zeremonien nach dem Tod eines T6ters ist der erste paamirta neben der
klassifikatorischen altesten Schwester des Toters die einzige weitere Person, die bei der
Aufrichtung des Denkmals um den Verstorbenen trauern und weinen soll. Weiterhin
kontrolliert er regelmiBig die voranschreitenden Arbeiten an den waka und Xalale zufolge
erzdhlt er bei der Aufstellung des Denkmals die Geschichte des Téters. Hierbei singt er
die Té6terlieder ,seines” Toters. Wihrend der Téterfeiern, ebenso wie bei der Aufrichtung
der waka, ist er es, der bei der pantomimischen Darstellung der Jagd den Toter spielt,
wihrend andere Minner das Wild darstellen. Als herausragende Person bei diesen Zere-
monien stehen dem paamirta ein Bein und auch das Fell des zu diesem Anlass geschlachte-
ten Opfertieres zu.

Aus dieser Funktion des Jagdgefdhrten ergibt sich zudem ein Status als Biirge. Der
paamirta verburgt sich anderen gegeniiber dafiir, dass eine Totung tatsidchlich stattgefun-
den hat, und fiir die Ernsthaftigkeit des Téters, der hierflir die Verantwortung tiberneh-
men will. Er verbiirgt sich dem Téter gegeniiber dafiir, auf den korrekten Ablauf aller
durchzufiihrenden Rituale und Zeremonien nach dessen Tod zu achten. Im Gegenzug zu
diesen Verpflichtungen bemerkte Hallpike (1972: 150), dass die Zeugen der Téter der
Konso einen Anteil an der Ehre des Téters beanspruchten. Was unter der Ehre, die dem
Toter zuteil wird, im Einzelnen zu verstehen ist, wird noch in Kap. 4 ausfiihrlich bespro-
chen werden.
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3.2 Trophien

Neben dem Jagdgefihrten ist die Jagd- oder auch Kriegs-Trophie von groB3er Bedeutung
fir die Uberfithrung eines Mannes in den Téterstatus. Als Trophien gelten im Allgemei-
nen bestimmte abzutrennende Kérperteile des getSteten Menschen oder GroBwilds bzw.
Dinge, die dem Feind abgenommen werden.

Gemil Straube (1963: 127) schneiden die Jager der Koorete einem Trophidentier Oh-
ren und Schwanz ab und reilen aus dem Fell einen Hautfetzen heraus. Berittene Jiger der
Dorze schlagen Elefanten und Giraffen teilweise vom Pferd aus den Schwanz ab, ohne
das Tier zu toten. Baxter (1986: 59) schreibt, dass die Bootrana ebenfalls Ohren und
Schwanz als Trophden von Giraffen nehmen. Straube (1963: 202) erwihnt das gleiche
von den Dorze, die den Biiffeln neben dem Schwanz auch die Horner nehmen und Lo-
wen sowie Leoparden ginzlich abhduten. Die Kambaata schneiden laut Braukimper
(2001: 164) Elefanten und Biffeln die Schwinze ab, wihrend Léwen und Leoparden ge-
hiutet werden und ihnen das Geschlechtsteil herausgeschnitten wird.

Bei Totungen von menschlichen Feinden werden Kleidungsstiicke und Waffen),
aber auch Kérperteile als Trophie genommen. In vielen Gebieten Athiopiens war das
Abschneiden der minnlichen Genitalien iblich. Dies wurde auch auf vielen Gemailden
dargestellt (s. Abb. 2).

Fanton (1936: 62) hatte davon berichtet, dass abessinische Soldaten die Ge-
schlechtsteile simtlicher gefallener Opfer abschnitten, um sich bei ihrer Heimkehr mit
diesen selbst zu behingen und, daheim angekommen, den Status eines Téters zu erhalten.
Die Geschlechtsteile hingen dann an deren Hiusern. Bieber (1920:302) berichtete eben-
falls von den Soldaten der Kaffa, dass diese den getSteten Feinden Glied und Hoden ab-
trennen.

Weitere Berichte tiber das Abschneiden der Genitaltrophie von getéteten Feinden
findet man bei den Sidama (Lonfernini 1971: 61), Boorana (Baxter 1979: 71-72)41, bei den
Koreete (Straube 1963b: 127), Dorze (Straube 1963b: 150), Hamir (Lydall/ Strecker
1979: 204) Me’en (Fukui 1979), Kambaata (Braukdmper 1983: 159) und Guggi (Duba
1987: 32-33). Die Gesprichspartner Schulz-Weidners (n.d.: 285) und Dubas (1987: 31f.)
aus Guggi beteuerten jedoch hiufig, dass die Genitaltrophie generell untiblich sei und es
sich um Ausnahmefille handele.

Straube (1963: 127, 201) hatte bei den Koorete widerspriichliche Aussagen erhalten.
Einige Minner gaben an, ausschlief3lich bei individuellen T6terzligen die Genitaltrophide
abzutrennen, andere sagten, dies werde auch wihrend eines Kriegszugs getan. Bei den

40 Dorze (Straube 1963a: 202) Guggi (Duba 1987: 32; Schulz-Weidner n.d.: 285), Arbore (Tadesse 1999:
61,159).

Baxter gibt hier an, dass Trophien von GroBiwild den Vorteil hitten, gegebenenfalls verkauft werden zu
kénnen. In Konso ging aus einem Fall (Kap. 2.2.5) aber im Gegenteil hervor, dass der Verkauf der
Trophie (in diesem Fall das Fell des Lowen) die notwendige Téterzeremonie und somit die
Uberfithrung in den Téterstatus ausschloss. Dem betreffenden Jiger, der bereits mehrere Léwen
getbtet hatte, mochte dies weniger wichtig gewesen sein als einem, der noch nie getdtet hatte.



3. Der Statuswechsel des Toters 83

Dorze hingegen wurde ihm gesagt, dass Feinde tiberhaupt nur in einem feierlich erkldrten
Krieg und niemals zu Friedenszeiten getStet und entmannt werden.

In Konso und Gewwada wurden mir als Ubliche Trophien, die von Léwen und Leo-
parden genommen werden, das Fell samt Krallen und Schidel genannt. In Konso wurden
die Knochen der Tatzen als wichtige Teile bezeichnet und in Gewwada noch Eckzihne,
die als Schmuck getragen werden.

Die Krallen sind, so Katamo (aus dem Dotf Gera/Konso), deshalb wichtig, weil diese
die Waffen des Lowen sind, mit denen er die Tiere und Menschen angreift. So gesehen
hat es méglicherweise auch einen anderen Grund, wenn getéteten Feinden die Waffen
abgenommen werden als nur die persénliche Bereicherung des T6ters. Von Léwen wird
zudem eine Genitaltrophide abgeschnitten, d.h. der Penis vom minnlichen und die Vagina
oder auch der Bauchnabel vom weiblichen Tier. Meine Informanten in Konso erklirten
allerdings, dass das Schneiden dieser Genitaltrophie bei Menschen der Vergangenheit
angehore, und wenn iiberhaupt, werde sie nur solchen Feinden abgeschnitten, die selbst
Genitaltrophien nihmen, so dass es sich hierbei um Racheakte handelt. Weiterhin schit-
zen die Konso vor allem auch solche Schmuckstiicke, die den Erschlagenen selbst bereits
als Téter ausweisen.



84 3. Der Statuswechsel des Toters

Tabelle 2: Ubliche Totertrophden in Konso

Mensch (Gewwada, Konso) Glied

Heldentdter (1 Aussage in Gera/Konso) Glied, Toterabzeichen (Elfenbeinarmreif und gedrehter
Metallarmreif bei Boorana)

Lowe (Gewwada) Fell mit Krallen und Kopf, Eckzahn

Léwe (Konso) Fell mit Krallen und Schédel, Knochen der Tatzen

Leopard (Konso, Gewwada) Fell mit Krallen und Schédel

In Konso hatte ich mehrere T6ter besucht und fast alle von ihnen konnten die von ihnen
mitgebrachten Trophiden aufzihlen. Immer wurden die entsprechenden Teile beim Na-
men genannt, wihrend ein Sammelbegriff wie ,Trophie’ nicht zu existieren scheint.

In Machelo hatte ich die Gelegenheit, mehrere Téter gleichzeitig zu befragen. Zur
Ubersicht sind hier die jeweiligen Téter mit ihren Opfern, Zeugen sowie Trophien aufge-
listet. Die Befragten gehorten weitgehend der édlteren Generation an, was ein Grund dafiir
sein mag, dass einige TGter aus den jingeren Generationen ihnen nicht bekannt waren.
Wahrscheinlicher ist jedoch, dass es tatsdchlich weniger gibt.
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Tabelle 3: Opfer und Trophien der interviewten T6ter in Konso

Altersstufe Qawwa’assa in Machelo

Toter Opfer Ort/Zeit/Motiv | Waffe Trophae paamirta
P.P. 1 Hochland- In Koommaite | Gewehr Glied 2 paamirta
athiopier wahrend der
ital. Besat-
zungszeit
K.T. 1 Hochland- Er forderte Gewehr keine 1 paamirta
athiopier Steuern ein
P.D. Leopard Jagdexpedition | Speer Glied, Schadel, |2 paamirta
im Wald Haut mit Klauen
UK. 1 Hochland- In Fasha; er Speer Glied, Kleidung, |2 paamirta
athiopier forderte Steuern Schild (rund):
ein kashenna’
ur. K. 1 Hochland- Italienerzeit Speer Glied, Kleidung, |2 paamirta
athiopier Vieh
Altersstufe Karmoola in Machelo
Toter Opfer Ort/Zeit/Motiv | Waffe Trophée paamirta
oK. Lowe Jagd Speer Glied, Klauen, |3 paamirta
Kopf, Haut 1 Genitalien-
schneider
KJ. Leopard Speer Glied, Haut, 1 paamirta
Klauen 1 Genitalien-
schneider
M.P. Leopard Jagdexpedition | Speer Glied, Haut, 2 paamirta
(Tétung wurde in Koomaite Kopf, Klauen
dem pogalla 1 Genitalien-
Ubertragen). schneider




86 3. Der Statuswechsel des Toters

Altersstufe Orkupa in Machelo

Toter Opfer Ort/Zeit/Motiv | Waffe Trophée paamirta
Ka. Ke. Lowe Jagdexpedition | Gewehr Glied, Haut, 3 paamirta
Kopf, Klauen 1 Genitalien-
schneider
Ka. Ka. Lowe Jagdexpedition | Speer Glied, Haut, 4 Zeugen
Kopf, Klauen 1 Genitalien-
schneider
Ku. Ko. Leopard Jagd Schlinge Glied, Kopf, 2 paamirta
Haut, Klauen 1 Genitalien-
schneider
0.J. Leopard Jagd Speer Glied, Kopf, 2 Zeugen
Haut, Klauen 1 Genitalien-
schneider
Ka. Ka. Leopard Jagd Speer Glied, Kopf, 2 paamirta
Haut, Klauen 1 Genitalien-
schneider
P.N. Leopard Jagd Eisenfalle und | Glied, Kopf, 2 paamirta
Speer Haut, Klauen 1 Genitalien-
schneider

Altersstufe Kayloola (Gruppe, die 2003 aktiv war)

Toter Opfer Ort/Zeit/Motiv | Waffe Trophae paamirta
Ok. Ol. Lowe Jagd Schlinge aska, Kopf, 3 paamirta
Haut, Klauen 1 Genitalien-
schneider

Altersstufe Qayrankupa (Gruppe, die Kayloola beim néichsten Machtwechsel ablosen wird)

Toter Opfer Ort/Zeit/Motiv | Waffe Trophae paamirta
Ka. Ka. Leopard Jagd Schlinge und | aska, Kopf, unbekannt
Speer Haut, Klauen
Or. Oy. Leopard Jagd Schlinge 2 paamirta
Ay. Oy. Leopard Jagd Schlinge aska, Kopf, 2 paamirta
Haut, Klauen 1Genitalien-
schneider
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Andere interviewte Toter
Toter Opfer Ort/Zeit/Motiv | Waffe Trophée paamirta
Ka. Ko. (Deba- {1 Leopard Gewehr Haut (wahrsch. mit | Unklar, mdst. 1
na) Klauen und Kopf) | paamirta
Ki. Ka. 3 Leoparden K. jagte, umein | Schlinge
(Patinkalto) Léwentoter zu
werden
1 Léwe Haut mit Klauen u.
Kopf; Genitaltro-
phae
Sa. Oy. 1 Loéwe Griff Herde an | Gewehr jeweils Haut mit | 5 paamirta
(Karsalle) Klauen u. Kopf;
1 Loéwe Jagdpartie der | Schlinge Genitaltrophae 5 paamirta
Altersklasse und Gewehr war selbst murram-
(1 Lowe) Verfolgung ei- baita
nes Lowen
Ar. Ka. 1 Loéwe Ind. Jagd Gewehr jeweils Haut mit | jeweils 1 paamirta
(Kolme) 3 Lowen Wurde von an- | Schlinge Kopf und Klauen | fiir den Léwen und
deren gerufen, | und Gewehr den Leoparden;
einen in eine vermutlich ist er fir
Schlinge gelau- die 3 Léwen selbst
1 Leopard fenen Lowen zu paamirta fir andere
erschielen Toter.
Ka. Be. 1 Lowe Jagdpartie des | Gewehr; Klauen, Fell, Kopf |3 paamirta
(Kera) Dorfes Speer
Xa. Xa. 1 Lowe Speer 5 paamirta
(Buso) 7 Ménner Kampfgegen | Gewehr
Besatzer unter
Haile Selassie

Die heimgebrachte Trophde wurde von vielen meiner Gesprichspartner in Konso —
ebenso wie von den Gewihrsleuten Straubes (1963b: 127) — als Beweis der Tat und als
Ersatz eines Zeugen bezeichnet, wie z.B. Armansha aus dem Dotf Kolme es ausdrickte:

o Wenn jemand dein Feind ist, dann kannst du thm das Glied abschneiden, nachdem du ihn
getitet hast. Das ist dann dein Beweis. Wenn jemand denkt, du liigst, dann kannst du es
thm zeigen.

Laut meinem Informanten Dinote sei es sogar undenkbar, ein HeldentSter zu werden,
ohne dass man von der T6étung mit dem Beweis durch die erbrachte Trophie zuriick-
kommt, und Korra sagte:

o INiemand kann weiterleben wenn thm der Penis abgeschnitten worden ist. Wenn der Toter
also die Genitaltrophde bringt, dann ist offensichtlich, dass er einen Mann getitet hat.
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Die Idee, die Tétung durch das Vorweisen einer Trophie zu beweisen, scheint einleuch-
tend, da man annehmen kénnte, dass auch einige Minner versuchen wiirden, diesen Titel
unrechtmilig zu erlangen. Jedoch hielten fast alle von mir befragten Minner in Konso
den Versuch, eine T6tung vorzutiuschen, fiir undenkbar. Sie waren iberzeugt, dass ein
Betrug auf jeden Fall bekannt und der Betriiger somit zum Gesp6tt wirde#2. In Gewwada
erhielt ich zur Antwort, dass ein Mann, der T6terehren unrechtmilB3ig wihrend eines Ri-
tuals beansprucht, auf magische Weise hierfiir mit Krankheit oder anderem Ungliick be-
straft wirde. Dass die Trophie als Ersatz-Beweismittel dient, falls kein Jagdgefdhrte zur
Stelle gewesen sein sollte, der die Tat bezeugen kann, ist ebenfalls nicht iberzeugend.
Denn hiufig wurde ja berichtet, dass gerade der Jagdgefihrte die Trophie abschneidet.

Demnach sieht es so aus, als ob der Toter eine Trophie als tatsdchlichen Beweis
tiberhaupt nicht bendtigt. Dass die Trophden immer auch noch eine andere Bedeutung
haben miissen, legt die Aussage einiger TSter in Machelo nahe, die berichteten, dass ein
Mann auch den Heldent6terstatus beanspruchen kann, nachdem er im Wald Knochen
eines verendeten Lowen gefunden und mit nach Hause genommen hat, auch wenn dies
nicht besonders ehrenhaft ist. Bei einem solchen Vorgehen wird weniger die Tapferkeit
des Jdgers als der Tod des Tieres in den Vordergrund geriickt, und dies ldsst eine rituelle
Bedeutung der Trophden vermuten.

Beides, die Trophden und auch die Jagdbegleiter, sind Dinge bzw. Personen, die auch
nach der T6tung sehr wichtig sind. Wihrend die Gefihrten aus der Gemeinschaft des
Toters stammen und entweder mit thm zusammen auf der Jagd waren oder ihn dort ab-
holen, entstammt die Trophde dem Bereich der Wildnis und wird in den Bereich der
Herkunft des Téters mitgenommen. Zwei Arten von Trophien werden nach der Heim-
kehr ganz bestimmten Ritualen unterworfen. Diese sind einmal die Tatzen des Lowen,
also seine Waffen, und die Genitaltrophie sowohl der Lowen als auch der Menschen, also
die Fortpflanzungsorgane, durch die die Fruchtbarkeit dieser Tiere bzw. Feinde symboli-
siert wird. Hierauf werde ich noch spiter zuriickkommen. Andere Trophiden wie Schwin-
ze, Schidel und Ohren sind zwar wichtig und werden an bestimmten ausgesuchten Stellen
aufbewabhrt, es sind aber meiner Kenntnis nach keine Ritualhandlungen fiir diese notwen-
dig. Hier werde ich zunichst die Rituale betrachten, die mit den mitgebrachten Trophien
durchgefithrt werden.

* Einen Mann, der auf solche Weise heimlich zum Gespétt wurde, habe ich in Besada kennen gelernt. Ex
hatte sich eine Schmucknarbentitowierung machen lassen, nachdem er ein Mitglied der Gruppe der Ari
erschlagen hatte. Die Besada sahen, anders als offenbar die Hamiir, ihrerseits die Ari jedoch nicht als
Feinde an, deren T6tung eine solche Titowierung berechtigte. Hinter seinem Riicken wurde daher
gerne die Anrede fir Menschentoter ,michamor’ in ,budamoi’ umgedichtet, wobei ,buda’ mit Lige zu
tbersetzen ist.

Loyolo, ein junger Nyangatom, berichtete mir, dass man einen Téter nach seiner Heimkehr genau
beobachtet und an bestimmten Symptomen erkennen kann, ob ein Mann tatséchlich get6tet hat oder
nicht. Wenn er von groBer Miidigkeit, Appetitlosigkeit und Ubelkeit geplagt wird und sich erbrechen
muss, gilt dies als Beweis, dass der Betreffende tatsichlich getotet hat.



3. Der Statuswechsel des Toters 89

3.3 Die nach einer T6tung zu befolgenden Rituale

Bestimmte Begriilungszeremonien, Merkmale und Verhaltensweisen kennzeichnen den
besonderen Status eines heimkehrenden Téters.

Auf dem Heimweg singen die T6ter ihr soeben gedichtetes Toterlied, in dem der Tat-
hergang beschrieben wird (Koorete (Straube (1963: 127), Dorze (Straube 1963b: 202),
Arbore (Tadesse 1999: 85-80)). Auf diese Weise wird die Neuigkeit schnell verbreitet, da
die Lieder weit hérbar sind. MenschentSter nehmen hier bei den Mac¢c¢a-Oromo eine ge-
sonderte Stellung ein. Sie sprechen kaum tber ihre Tat und enthalten sich auch dem Sin-
gen von Liedern zur Selbstglorifizierung (Bartels 1990: 231). Auch in Konso wurde mir
berichtet, dass die T6tung eines Menschen zunichst nur wenigen Personen heimlich mit-
geteilt wird, und der Téter sich erst viel spiter seiner Taten rihmen kann.

In einigen dieser Lieder treten nebst der Beschreibung der Heldentat auch verwandt-
schaftliche Beziehungen auf. Insbesondere wird die Mutter erwihnt, die den Téter gebo-
ren hat, oder der Vater bzw. andere minnliche Vorfahren, die ebenfalls zu Lebzeiten
Menschen oder Grof3wild getStet haben und somit ein Vorbild fiir den jetzigen Helden-
Toter darstellen. Hierdurch glorifiziert der Singer auller der eigenen Tat auch seine Vor-
fahren und stellt sich damit in Bezug zu ihnen.

In einigen der Rituale 146t sich eine Symbolik der Fruchtbarkeit erkennen. So ist z.B.
bei vielen Ethnien (z.B. bei den Konso, Dorze, Karayyu, Arbore, Mac¢a-Oromo und
Guggi®?) die Sitte, den Kopf des Helden bei seiner Heimkehr mit Butter einzureiben, was
meist von den Frauen besorgt wird. Duba (1987: 15, 33) prizisiert zudem, ein Téter der
Guggi kénne je nach getétetem Opfer eine bestimmte Zeit lang Butter auf dem Kopf tra-
gen. Den hdufigen Gebrauch von Butter ganz allgemein in Ritualen und im tdglichen Le-
ben interpretiert van de Loo (1991: 271) einerseits als Bemiihen, die Menschen mit einer
glinzenden Haut gesund erscheinen zu lassen, aber auch, um sie ,feucht’ zu halten — fiir
ihn eine Metapher der Fruchtbarkeit. Auch ist Butter immer ein Symbol der Fille, der
Fruchtbarkeit und des allgemeinen Wohlergehens, da es sie nur dann gibt, wenn eine Kuh
gekalbt hat und zudem die Weiden saftig genug sind, damit das Vieh gute Milch produzie-
ren kann. Dass hier der Téter mit diesem Symbol reichlich bedacht wird, driickt die ideo-
logische Verbindung von Toten und Fruchtbarkeit aus. In Arbore verspritzt die sozial
héchst gestellte Frau eines Haushalts ein Gemisch aus Milch und Wasser auf die dem
Haushalt zugehé6rigen heimkehrenden Krieger (Tadesse 1999: 85), was die Arbore eben-
falls als Symbol fir Fruchtbarkeit und Wohlergehen ansehen. Bei den Dorze wurde er-
folgreichen T6tern feuchtes Gras in die Hinde gelegt (Straube 1963b: 202), das die glei-
che Symbolik enthalt#4.

“Konso (Jensen 1936:339,440), Dorze (Straube 1963b:202-203), Karrayyu (Interview mit Rabo 03.2003),
Arbore (Tadesse 1999:86), Macc¢a-Oromo (Bartels 1990:269,272), Guggi (Duba 1987: 15,33; Schulz-
Weidner n.d.: 284-285,293).

* Gras spiclt bei den Konso sowie Gewwada als ,Gruf3’ an einen Verstorbenen eine Rolle und bedeutet
eine Verbindung zwischen dem Toten und seiner Nachkommenschaft (Kap. 5.2/6.7). Bei den Sidamo
symbolisiert Gras Frieden und Einheit, welche beide fiir das Wohlergehen und die Fruchtbarkeit der
Gemeinschaft unerldsslich sind (Hamer 1987: 94; Hamer 1996: 533). Fiir die Guggi hat frisches Gras,
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AulBler den Symbolen von Fruchtbarkeit sind einige rituelle Handlungen dazu geeig-
net, den Toter als Gesellschaftsmitglied, das sich auB3erhalb der kulturellen Sphire befun-
den hat, zu begriiBen.

Bei den Guggi wird der T6ter von seinen eigenen Eltern am Tor zu deren Gehoft
empfangen, durch das er hindurch gehen muss (Duba 1987: 13). In vielen Gesellschaften
Athiopiens markiert ein Tor einen Ubergang zwischen der profanen und der rituellen
Zeit*. In diesem Fall kann das Tor als Schwelle zwischen der Gesellschaft und der wilden
Sphire gelten. Bei den Koorete, so Straube (1963: 127), wird ein solcher symbolischer
Schwellengang durch ein Feuer gemacht, das vor dem Haus des Klanftihrers entfacht
wird. Hierhin begibt sich ein Téter als erstes, um durch es hindurch zu springen, wenn er
einen Menschen getStet hat. Wenn er ein Grofiwild getStet hat, muss er um es herum
laufen. Danach erhilt er von seinem Klanfiithrer einen Bullen als Geschenk. Wihrend hier
die Beteiligung sozial hoher gestellter Minner wie der Vater oder Klanfiihrer betont wird,
hat im darauffolgenden Ritual die Ehefrau des Té6ters eine ganz besonders herausragende
Rolle: In seinem eigenen Gehoft angekommen, verspricht der Toter seiner Ehefrau ein
Geschenk. Dann springt er auch hier tiber ein Feuer, bzw. lduft um es herum, bevor er in
sein Haus eintritt. In dem Haus reicht die Ehefrau ihm mit Butter vermischtes Ensete-
Mehl, das er aus ihrer Hand isst. Die Butter kann hier wieder als Symbol fiir Fruchtbar-
keit und Fulle angesehen werden. Das Entgegennehmen des Mehls ist jedoch besonders
aufschlussreich. Es handelt sich hierbei um eine Nahrung, die nur im kultivierten Bereich
existiert und auch nur von Frauen hergestellt wird. Der Mann hatte sich in einem Raum
aullerhalb der Gesellschaft aufgehalten und daher keinen Zugang zu dieser Nahrung ge-
habt. Indem er es entgegennimmt, erfihrt er eine Wiedereingliederung in seine Gemein-
schaft. Wie bei einer Geburt ist die Hauptakteurin hierbei eine Frau.

Der Mann wird nach der Begrilung mit voriibergehenden Kennzeichen versehen.
Den Té6tern der Arbore, ebenso wie deren Jagdgefihrten, bestreicht das Klanoberhaupt
die Stirn mit gelber Farbe#® und die Augenlieder mit roter (Tadesse 1999: 86-90). Ver-
wandte Frauen eines Helden-Té6ters ehren diesen ganz besonders, indem sie ithm ihre Per-
lenketten fiir einige Zeit nach der Tat leihen, um sie spiter wieder zuriick zu fordern.
Dies ist der Fall bei den Konso (Kap. 4.1) und wurde auch von Guggi (Schulz-Weidner
n.d.: 285) sowie den Hamir (Lydall/ Strecker 1979: 113) und Arbore (Tadesse 1999: 86)
berichtet. Erfolgreichen Kriegern der Guggi wird Schulz-Weidner (n.d.: 284-285, 293)
und Hinnant (1977: 161) zufolge das Kopfhaar vollig rasiert. Dies ist eine Geste, die den

da es Feuchtigkeit enthilt, eine zentrale Rolle in vielen mit Fruchtbarkeit in Verbindung stehenden
Zeremonien (Loo 1991:271,272). Bei den Macca-Oromo ist ein bestimmtes Gras (#hokorsa), dessen
Wurzeln weit verzweigt sind und das auch bei anhaltender Durre nicht eingeht, Symbol fiir Leben,
Fruchtbarkeit und Frieden (Bartels 1990:68). Bei den Kootete wurden Grasbuschel gegen lange, am
Wege errichtete Bambuspfihle geworfen, wobei die Betreffenden um ein gutes Gelingen ihrer Reise
bitten, und in Shiwa hielt man dem Vollmond Grasbiischel entgegen, damit die Weide fett wurde
(Jensen 1936:560).

# 7.B. Konso (Watson 1998: 238 Fok 73, S. 169 P 57/26), Boorana (Baxter 1986: 57), Gujji (Loo 1991:
214).

4 Tadesse spricht von ,clay’, es ist jedoch wahrscheinlich, dass es sich um Ocker handelt.
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Eintritt in einen neuen Status bezeichnet, der auch durch eine neue Frisur ausgedriickt
wird.

Chabo aus Gewwada gab mir eine ausfiihrliche Beschreibung der Begebenheiten nach
einer erfolgreichen Jagd wieder, worin deutlich wird, dass sowohl die Dorfgemeinschaft
als auch das Klanoberhaupt eines Jagers bei seiner Riickkehr eine zentrale Rolle spielt:

o Wenn der Jdger, der ein Grofwild erlegt hat, sich anf den Heinmweg macht, ruft er und singt
seine Toterlieder (Conde), in denen er in Einzelbeiten seine Taten kund gibt. Er hat Schel-
len an seine Fijf§e gebunden und tangt. Wenn er an einem der Trophdenbanme vorbei
kommit, an denen die Obren der erlegten Tiere hangen, umfkreist er diesen singend.

Die Bewohner seines Dorfes kommen thm entgegen und sie treffen sich an einem Ort vor dem
Dorf. Dann wird dem Titer alles weggenommen: Kleidung, Perlen, Ubr, Schube.... Der To-
ter bindet sich nun einen kleinen Lendenschury um und schickt ein Kind los, das thm neue
Kleidung holen soll.

Die Famile des Titers bat u diesem Ort vor dem Dorf, wo die Bewobner sich mit dem To-
ter treffen, eine Schale mitgebracht, die angefiillt ist mit einem Genmrisch aus Bier und Honig,
das exeko heift. Jeder, der gekommen ist, wird davon trinken. Wer nicht das Getranfk nit
ihm teilt, ist ,kein Mensch’*

Chabo erklirte mir, dass das gemeinsame Trinken des ereko mit dem heimkehrenden T6-
ter und dessen Familie eine Art Pakt zwischen allen Anwesenden begriindet. Der Toter
kann darauthin von jedem, der davon getrunken hat, bestimmte Dienste einfordern, die
nach seinem Tod erfiillt werden missen. Hierzu gehért insbesondere die Aufgabe, eine
Stele zu errichten. Sollte jemand, der an jenem Tag das ereko mit dem T6ter geteilt hatte,
seinen Auftrag nicht erflllen, so erscheint der Geist des Toten ihm im Traum und erin-
nert ihn daran. Der Schlafende befiirchtet, der Geist kénnte so verirgert sein, dass er ihn
toten will und verspricht, seinen Auftrag einzulésen. Laut Chabo hat der Geist des Toters
durch diesen Pakt die Macht, alle diejenigen zu toten, die an jenem Tag anwesend waren
und getrunken haben, wenn auch nur ein einziger Auftrag unerfillt bleibt.

WwWenn es sich bei dem getiteten Tier um einen Lowen bandelte, dann gebt der Toter zu-
ndchst zu seinem Klanchef (bogoloho) und klettert einen grofSen, dort im Gehdft aufgerich-
teten Pfabl hinanf und schreit von oben herunter: Ich habe einen Lowen getitet!!.

Wie Chabo erklirte, steht die Fihigkeit, auf den Pfahl zu klettern, fiir die Kraft und die
Virilitit des Mannes. Indem er auf den Pfahl klettert, zeigt er, dass er ,,Mann genug’ ist,
um auch einen Lowen toten zu kénnen.

o Wenn der bogoloho dann herans kommt, sagt er, dass der Titer herunter kommen soll.
Dann gibt er ibm rote Perlen. Der Toter batte vorher 4 Ringe aus der Schlingpflanze kalal-
le (entspricht xalala in Konso) gemacht, die er dem bogoloho umz den Hals legt, dieser gibt
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gwei wieder zuriick*’. Dann lidt der bogoloho den Titer ein, in sein Haus 3u kommen
und gibt ihm Honig, eine Ziege, Bier, eventuell auch etwas Geld. Der bogoloho ruft einen
Seher (swako) und lisst ein Orakel befragen, ob es ein Problem (d.b. irgendwelche mit der
Tat verbundenen Unstimmigkeiten oder Ungufriedenbeiten anfgrund unbefolgter Regelungen
oder auch Neid innerbalb der 1 erwandtschaft) gibt. Wenn der Seber ein solches Problem
erkennt, wird es erst genan definiert werden und eventuell eine Opferschlachtung (3.B. ein
schwarzes Hubn oder eine schwarze Ziege) durchgefiihrt. Wenn kein Problem erkannt wird,
bzw. dies bereinigt worden ist, entldsst der bogoloho den Toter, der nun seine Tat verkiin-
det.

In Konso wurde mir der Besuch beim pogalla direkt nach der Tétung als optional darge-
stellt. Einige Ménner oder Jigergruppen kommen nach der Jagd zu dem pogalla, um sei-
nen Segen fiir zuklnftige Jagdziige zu erbitten. Der pogalla der Kala-Lineage tut dies bei-
spielsweise, indem er allen Beteiligten, den Tétern samt ihren Jagdgefahrten, Butter auf
das Haupt legt, nachdem er seinen eigenen Kopf mit Butter eingerieben hat. Die Butter
wird von der Ehefrau des pogalla auf einem hélzernen Teller gebracht, in den sie auch drei
dthiopische Birr gelegt hat, die symbolisch je fiir eine Kuh stehen. Das Geld nehmen die
Toter mit. Wenn sie in das Dorf kommen und dort ihre Téterlieder singen, erhalten sie
noch mehr Geld oder andere Geschenke von Verwandten und Nachbarn.

Ein wichtiger Teil der Zeremonien in Konso findet auf den Gemeinschaftsplitzen
oder auch, wie in der Region Karat, in heiligen Hainen statt. Diese liegen meist au3erhalb
des bewohnten Gebietes im Tiefland und sind speziell diesen Ritualen vorbehalten. Kilate
erklirte:

o Wenn _jemand einen Liwen getitet hat, dann ruft er andere berbei. Hierfiir muss er an drei
Stellen jewels anf einer Bergkuppe ein Feuer anzdinden*S. Wenn diese drei Fener zu seben
sind, wissen alle, dass jemand einen Lowen getotet hat.

Der Bericht, den ich in Kolme von Armansha erhielt, war sehr dhnlich:

wNach einer erfolgrezchen Lowenjagd wird ein Feuer anf einem speziellen Gemeinschafisplatz;
(moora) entfacht. Dieser liegt anf dem Berg Lageta®® so weit erhoben, dass das Feuer von
weit gesehen werden kann, und jeder, der es sieht, bringt es sofort mit einer Totung in 1 er-
bindung. Viele aus dem Dorf kommen dann dort hin, nm die Jdger zu begliickwiinschen.
Dann geben die Jdger und anderen Dorfbewobner gemeinsam von dem Berg direkt in das
Dorf gu einem weiteren moora namens Darbo. Hierber muss der Titer anch seine Tropha-
en, namlich das Fell des Lowen samt dem Kopf, bringen. Auf dem moora befinden sich be-
reits die Alten des Dorfes, die Gefifse mit Mileh gebracht haben. Der Toter und seine Jagd-

* Nur wenn es sich um einen wichtigen bogoloho handelt, werden vier Ringe gegeben. Ansonsten kann man
auch nur zwei oder drei geben, von denen immer einer zurtickgegeben wird.

48 Moglicherweise handelt es sich zusitzlich um eine generelle Bevorzugung von Bergkuppen fiir Rituale,
wie dies auch von den Mac¢¢a-Oromo bekannt ist, die davon ausgehen, dass Bergkuppen dem Himmel
und somit Gott niher sind (Bartels 1990:66f.).

4 Die genannten Plitze werden zu diesem Zwecke nur von den Dérfen Madeiria und Gizaba benutzt.
Andere Dérfer beziehen sich auf andere moora.
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gefabrien diirfen den tmoora nicht sofort betreten, sondern sie warten daranf, dass die Alten
sie anf diesen Platz fiibren, um sie dort it der Milch u segnen, indem sie sie mit dem
Mund iiber die Jdger verspriiben. 1 on nun an kann der Mann sich offiziell Titer nennen.

Jédger, die in den Jagdgebieten von Dokatu ein Tier erlegen, versammeln sich zunichst auf
einem moora, der im Tiefland an der Grenze dieses Gebietes liegt, bevor sie zu dem moora
im Dorf kommen (vgl. Tadesse: 329). Der moora Halawtilla markiert eine Stelle, an der
einmal die Konso mit den Monoqota® um Landrechte gekdmpft und gewonnen hatten.
Alle Lowentdter (nicht aber die T6ter anderer Tiere), die aus den Monoqota-Gebieten
kommen, hingen einen Teil der Trophien in dem auf diesem Gemeinschaftsplatz ange-
pflanzten Baum auf.

In Konso gehen die Bewohner des Dotfes, aus dem der T6ter stammt, ihm entgegen,
wenn sie seinen Totergesang horen. Sie selbst singen Lieder, die im Feld oder bei anderen
Arbeiten gesungen werden (hola). Im Dorf angekommen, so wurde in dem Dorf Gera
gesagt, dekoriert ein Toter die Tore zu den Gehoften anderer T6ter mit der Schlingpflan-
ze xalala (Cissum). In den Dorfern Mecheke und Koja dekoriert der Toter gemill meinen
Gesprichspartnern jedes Eingangstor des Dorfes sowie die Generationsstelen mit dieser
Pflanze, wihrend er sie selbst um den Kopf gewunden trigt.

3.3.1 Opferrituale

Im Mittelpunkt der Zeremonien, die nach einer Tétung vollzogen werden, stehen rituelle
Schlachtungen, die entweder von den Totern selbst oder von ihren Verwandten und
Klansgefdhrten fir sie durchgefiihrt werden. Einige dieser Rituale finden noch bevor der
Toter in den Bereich seines Dorfes zuriickkehrt statt. Z.B. wartet ein Toter bei den
Mac¢a-Oromo (Bartels 1990: 267) so lange ,in der Wildnis’, bis seine Verwandten genug
Zeit fiir alle Vorbereitungen hatten.

Das zentrale Augenmerk liegt wihrend der Durchfithrung jeweils auf dem VergieGen
des Blutes des Opfertieres, das nicht wie bei gewohnlichen Schlachtungen etwa von
Haustieren verzehrt, sondern tber dem Toter oder auf dem Boden ausgegossen wird.
Tadesse (1999: 19, 86) beschreibt, wie in Arbore von dem Vaterbruder des Toters am
Eingang des Viehkrals eine Ziege geopfert wird, deren Blut dem Téter Gber den Korper,
sein Gewehr sowie die als Trophden entnommene Kleidung des getSteten Feindes gegos-
sen wird. Die heimkehrenden Krieger der Koorete zeichnen sich, so Straube (1963: 126),
die Stirn mit dem Blut der fiir sie geopferten Tiere, wenn sie einen Menschen getétet ha-
ben. Bartels (1990: 134) berichtet von den Mac¢a, dass sie ihre Hinde in dem Blut eines
unfruchtbaren Schafes waschen, das daraufhin ginzlich als Aas zuriickgelassen wird. Ein
junger Karrayyu erklirte mir, dass das Blut des Opfertieres dem Téter auf den Kopf ge-
strichen wird>!.

50 Die Monogqota waren einst eine eigenstindige ethnische Gruppe, leben jetzt aber als Untergruppe bei
den Konso. IThnen wurde nach dem Sieg der Konso die Obhut derjenigen Jagdgebiete zugesprochen,
die an die Dérfer Dokatu Duraite, Jarso und Darra angrenzen.

! Symbolisch fiir dieses Blut markieren sich viele Téter bei spiteren Anldssen mit Butter und Ocker.
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In Konso wird dieses erste Schlachtopfer meinen Informanten zufolge idealerweise
bereits im Jagdgebiet selbst durchgefithrt. In der Region Karat versammeln sich alle Jager
zunichst in dem murra dawra®? der sich zwar in unbewirtschaftetem Jagdgebiet, aber in der
Nihe der Behausungen befindet. Kilate berichtete den Ablauf der dort durchzufiihrenden

Zeremonien:

wDer appa dawra (Wabrer des sozialen Friedens; lit: |V ater des Tabus’) des Dorfes des
Toters schlachtet anf diesem Platz, eine Ziege, deren Innereien mit einem Messer berans ge-
schnitten und dem Lowen in das Maul gelegt werden. [Der Lowe ist zu diesem Zeitpunkt
bereits abgebdntet und das Fell samt Kopf zum Trocknen anfgespannt worden.] Die ge-
schlachtete Ziege riibrt daranfhin niemand mebr an, bis anf den appa dawra, der als einzi-
ger das Fleisch dieser Ziege verzebrt. 1iele Menschen, vor allem 1V erwandte, kommen, um
den Toter und das erlegte Wild zu seben. Die Jdger bleiben so lange anf dem Platz, feiern
und tanzgen, bis die Lowenbhant gut getrocknet ist. Das kann mebrere Tage dauern. Wenn
ein Lowe getotet worden ist, dann miissen die Klanmitglieder 18 Ziegen organisieren, die
nach und nach geschlachtet werden. Das meiste Fleisch hiervon essen die Klanmitglieder, die
die Ziegen gespendet haben, selbst. Jeweils ein Bein und die Innercien tragen sie u den Ja-
gern, zum murra dawra, und eine Zigge muss dem appa timba (i1 ater’ bzw. Hiiter der
Trommel, 5. Kap. 1.7.2) iibergeben werden.

Tadesse (1991: 335) schreibt, dass in der Regel alle Teilnehmer dieser Festlichkeiten ein
Stiick der Ziegenhaut bekommen, das sie sich um das Handgelenk binden3.

Kilate aus Patinkalto/Konso berichtete, dass ein weiteres Ziegenopfer nach einer Jagd
am Eingang des Gehofts des Téters stattzufinden hat, zu welchem Anlass auch ein Feuer
geziindet wird.

o Wenn wir die Ziege schlachten, dann stechen wir einen Speer in den Bauch. Dann nimmt
der erste Titer der Generation das Herg heraus und legt es in den Mund des Toters. Da-
nach schiittet er die Eingeweide iiber ibm aus und der Toter beginnt, sein Toterlied n singen.
Beide [Toter] sind mut Eingeweiden bedeckt, also konnen beide Titerlieder singen.

Einige Tage bis Wochen nach der Riickkehr eines Toters wird die Tat durch grof3e und
aufwendig gefeierte Feste glorifiziert>. Diese kénnen wegen ihrer pomp&sen Ausrichtung

2 Murra dawra, [Tabu-Wald’, bedeutet, dass er unbertthrt bleiben muss. Niemand darf hier Holz schneiden
oder auch nur Blitter sammeln. Im Fall eines Vergehens werden Wiedergutmachungsrituale ausgefiihrt,
die den Missetiter mit einer Bulzahlung belegen. Dieser Wald wird auch zuweilen murrateeta genannt,
was eine weibliche Form des Wortes zzurra (Wald) ist.

53 Hs handelt sich hier nicht um eine Sitte, die ausschlieSlich mit Jagdfesten zu tun hat, sondern ein
Zeichen darstellt, dass man als Gast mit Fleisch bewirtet worden ist. Diese Sitte ist bei vielen
ithiopischen Ethnien recht weit verbreitet. Es wurde mir einmal erklirt, dass die, die das Armband
schen, dann fragen wiirden, wo man das Fleisch denn gegessen habe und zu welchem Anlass. Das
Armband erfiillt so den Zweck, den Gastgeber bekannt zu machen.

5Solche waren auch im nérdlichen Teil des Landes tblich. Bieber (1920: 334) spricht von ,,groen
Trinkgelagen” im Konigreich der Kaffa, und Raffray (1876: 366f.) berichtet von einer Fantasia mit
Tanz zu Ehren cines Elefantentéters, der bei dieser Gelegenheit Geschenke entgegen nimmt. Der
Toter selbst trigt den abgeschlagenen Schwanz des Tieres zur Schau.
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auch zu den Verdienstfesten gezihlt werden. Ein Macc¢a-Gesprichspartner von Bartels
(1990: 272f)) bezeichnete solche Gelage sogar als die allergréten Feste tberhaupt, die
zudem aufgrund der hohen Ausgaben fir Geschenke und Bewirtung der Giste eine gro-
Be Belastung fir Familie und Freunde des Toters darstellen. Duba (1987: 13) beschreibt,
dass bei den Guggi eine Empfangsfeier fiir den Tter veranstaltet wird, anldsslich derer
man einen Stier in zwei Halften teilt, wobei eine Hilfte dem Toter selbst und die andere
den Gisten zukommt. Das in Streifen geschnittene Fell des Opfertieres wird unter den
anwesenden Heldent6tern verteilt, wihrend diese ihre Heldentterlieder singen.

Straube (1963: 126) berichtet von einem grolen Opferfest, das der Koénig der Koore-
te nach der Riickkehr der T6ter oder Jdger ausrichtete und bei dem an die 50 Rinder ge-
schlachtet wurden. Bei den Dotrze wiederum, so berichtet er, luden die Toter selbst an-
lisslich des alljiahrlichen mdsqgil-Festes zu einem Schlachtfest ein. Elefanten-T6ter und
Feindes-T6ter schlachteten hierzu einen Bullen und alle anderen Té6ter jeweils ein Schaf.
Von diesen Schlachttieren wurden die Geschlechtsteile mitsamt langer Fellstreifen ent-
nommen, die zu den erbeuteten Trophden gehingt wurden (Straube 1963b: 203). Auf-
grund der groBen Ausgaben, die fir das Fest notwendig sind, wird etwas Zeit benétigt,
um sie vorbereiten zu kénnen. In Konso, so berichtete mir Korra aus dem Dorf Dokatu,
in dem regelmiBig Jagdexpeditionen anldsslich eines Generationswechsels durchgefiihrt
werden (Kap. 2.2.4), ist es vor allem wichtig, dass alle Rituale fiir getétete Tiere und Men-
schen vor dem Beginn dieser Festlichkeiten abgeschlossen sind. Daher werde vor jeder
dieser Jagdexpeditionen ein weiteres Fest eingerdumt, an dem die Téter die noch ausste-
henden Opferschlachtungen durchfihren.

Ein Teil der Festlichkeiten besteht zum Beispiel in Konso (Kap. 3.3), bei den Guggi
(Duba 1987: 13) und Arbore (Tadesse 1999: 86-90) aus dem mit Liedern unterstiitzten pan-
tomimischen Nachspielen der Kampf- bzw. Jagdhandlungen und der letztendlichen T6-
tung>>. Bei den Guggi stellt der Téter zu diesem Anlass seine Trophden aus.

Die von Tadesse (1999: 86-90) in Arbore beobachteten Pantomimen dauerten vier
Tage lang und wurden jeden Tag viermal wiederholt. Hierbei sollte auBBer den Tétern und
Jagdbegleitern niemand anwesend sein, da die T6éter Unbeteiligte in ithrem konzentrierten
Spiel verletzen kénnten. Dieses Spiel soll alles Negative, das die Toter aufgrund ihrer Tat
verfolgen kdnnte, austreiben. Am Ende dieser vier Tage schlachteten die Toter fiir die
Gemeinschaft einen kleinen Bullen, mit dessen Mageninhalt sie sich ihre Korper einrie-
ben. Danach erhielten die Téter neue Namen, die sich entweder auf die Eigenschaften
des von ihnen geschlachteten Rindes, oder aber auf die Umstidnde ihrer Tétung bezog.
AbschlieSend wurde der Toter mit seinen Insignien dekoriert und mit dem Wunsch ge-
segnet, er moge auch in Zukunft ein erfolgreicher Téter sein. Die Namensidnderung in-
terpretierte Tadesse als Versuch, die Seelen der Getéteten durch eine Identitidtsinderung
ihres Aggressors zu verwirren und sie somit daran zu hindern, ihn ausfindig zu machen,

% Solche Pantomimen sind auch aus anderen Gegenden Afrikas bekannt, beispielsweise von den Dagara in
Burkina Faso (Wilhelm, pers. Mittleilg.) oder aus Togo (Klose 1899).

* Die Beschreibung der von Tadesse beobachteten Feier dhnelt m.E. sehr einer psychotherapeutischen
MaBnahme. Es wire interessant, diesen Aspekt in einer weiterfithrenden Arbeit zu untersuchen.
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um sich an ithm zu richen. Eine zweite Bedeutung des neuen Namens des Toters ist aber
mit Sicherheit auch der dadurch demonstrierte veranderte Status, den der Toter von die-
sem Zeitpunkt an erhilt.

Hopa

In Konso wird die zentrale Zeremonie, die jeder Téter nach jeder Tat durchlaufen sollte
(wenn er nicht auf seine T6terehren verzichten will), ebenso wie der T6tergesang selbst,
hopa genannt. Bei dieser beschreibt der Téter seine Tat gemeinsam mit seinen Jagdbeglei-
tern noch einmal singend, und es wird eine Pantomime aufgefithrt, bei der der Jagdge-
fihrte den Jdger spielt und ein anderer Mann das zu erlegende Wild. Das Fell des erlegten
Tieres legt der Jagdgefihrte sich dabei um. In den Regionen Gera und Gunjera werden
anlisslich dieser Zeremonie Steinstelen zu Ehren des T6ters aufgerichtet.

Ein ausfihtlicher Augenzeugenbericht einer hgpa-Zeremonie vom 22. Januar 1966 ist
bei Hallpike (UM: 298-299) zu finden. Ich méchte ihn an dieser Stelle in voller Linge
wiedergeben, da ich selbst nicht die Gelegenheit hatte, eine solche Zeremonie zu beo-
bachten.

“T went down to the moora Murgiot where a few people were assembled. Near the two daka
diirauma [fiir Toter oder Generationen anfgerichtete Steine, s. Kap. 6.6.3 /6.6.4] nine men
were dancing, and at the town gate a few women were ululating. The poqalla Kujo was the
leader of the dancers, among whom was the killer of the lion. The dance was in two parts:

I:

Al placed their spears butt-down on a xalala leaf on the ground, and the poqalla invoked
as follows:

[

A lion lives in the region of the Sagan River and eats the wild deer, and seiges the
bushbuck, and the lion’s mouth is as wide as a beebive; in the paws of the lion (or leopard)
the claws are as sharp as the points of young sisal plants or the pointed sticks which peg out a
hide to dry; you, our sister, who enconraged us the men by nlulation, your hair is as pure
black as the mnd of the well |...] your koora [a piece of leather worn at the back of the
skirt after a woman has given birth] is big, and therefore you offer me your hands and let me
spit a kaala into them as a rewardy; and [you the women who enconraged me by unlnlation],
your son Kalapo like a mature man bas killed a lion with the heel of his foot, with an ensete
fibre around the leg, 1 will honour your koora with xalala leaves.’

1I:

They then broke up and danced round in a circle, raising their spears three times to the cry

b,b,ho’0’0’.

I and 11 were then repeated two or three times. The men each had a spear in the right hand,
and a length of xalala and a bell in the left hand; Then they each put a piece of xalala up in
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a special tree in the mootra (the tree [...] associated with the killing of game animals), and
each put a piece of xalala on both daka diiruuma. Then they all went up to the moora
Tarajo, ringing their bells all the way (although one man dropped ont). When they got to Ta-
rajo they repeated the performance of I and 11, with rather more women present. When the
dance was ended they first put xalala on the ulahita [Pfabl, der beim Generationswechsel
anfgestellt wird, s. Kap.4.2] and then on each of the six daka diirwama. Then they left the
moora, with Kujo leading, and the killer of the lion coming last (he had his forehead black-
ened with soot). He was kissed by many of the women. Ringing their bells, they made their
way to the Kujo house, where food was given them, and goats slanghtered. The whole proceed-
ings were rather subdued becanse of a general fear of the police, since it was against the law to
kill game animals.

According to Korra Gara, the lion killer also brings slowly drying xalala leaves and places
them on the gate of his poqalla’s homestead, saying xaarro xalala fiite’ as the women uln-
late and the poqalla says ;,waqa kajaatan ishin pitha’, which has the general meaning of
JMay god protect you from accidents’. The poqalla also says ,ilta illaallasha, ge’etta tuu-
sota kodita’, ,zhe eye which looks at you badly will be blind, any thorn which may stand

r6¢

against you will be as soft as plant leaves’

In diesem Bericht treten verschiedene zentrale Punkte hervor, die auch aus den anderen
Berichten bereits hervorgingen. Wie bei den weiteren hier beschriebenen Ritualen, Zere-
monien und Handlungen sind neben demjenigen, der die hier gefeierte T6tung begangen
hat, weitere Téter, das Klanoberhaupt und verwandte Frauen als Hauptagierende ge-
nannt. Zwar erwihnt Hallpike die Anwesenheit der anderen Téter hier nicht explizit, ihre
Anwesenheit ist jedoch daran zu erkennen, dass die erwihnten Personen eindeutige In-
signien tragen, nimlich eine Schelle liuten und die Blitter der Schlingpflanze xa/ala in den
Hinden halten (genaueres hierzu in Kap. 4.1). Mit dieser Schlingpflanze werden Steinste-
len dekoriert, die mit fritheren Tétungen in Verbindungen gebracht werden (die daka dii-
runma), weiterhin der auf dem Platz stehende Baum, in dem auch Trophiden fritherer T6-
tungen hingen, ebenso wie der Pfahl, der zum Andenken an die bisher stattgefundenen
Generationswechsel auf dem Gemeinschaftsplatz steht. Alle drei sind ausgesprochen
minnliche Kulturgiiter und stehen jeweils in enger Verbindung mit dem Téten. Der Toter
selbst bringt die Pflanze zu seinem Klanoberhaupt, der ihn fiir seine Tat segnet.

In den Worten des Klanchefs wird zunichst die Gefihrlichkeit des Lowen evoziert,
was die Tat des T6ters besonders kithn und heldenhaft erscheinen lisst. Darauthin wen-
det sich das Augenmerk der Rede jedoch den Frauen zu, insbesondere der Mutter des
Toters und seiner Schwester. ,,Die Schwester” (gemeint sind hier alle leiblichen und klas-
sifikatorischen Schwestern) wird fir ihre Unterstiitzung des Toters gelobt, wihrend die
Mutter dafiir geehrt wird, diesen Helden geboren zu haben. Mit den Worten ,,your £oo-
ra... is big* spielt der Klanfithrer auch auf ihre Fruchtbarkeit an, da es ein spezielles Klei-
dungsstiick ist, das eine Frau nur einige Wochen nach der Geburt eines Kindes trigt.

Wie Tadesse (1999: 86-90) in Arbore feststellte, steht bei dem ersten Empfang nach
der Heimkehr des Té6ters die engere Familie im Mittelpunkt, wihrend bei dem spiteren
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Schlachtfest das Augenmerk auf dem Klan liegt, dessen wichtigste Personen sich alle im
Gehoft des Toters versammelten. Neben dem Umstand, dass der Klan seinen Toter fei-
ert, wiirdigt auch der Téter selbst die ,kreative Kraft des Klans, die seine Tétung erst
moglich gemacht hat (Tadesse 1999: 86). Ahnlich ist auch die Wiirdigung der Schwes-
tern und der Mutter durch den pogalla zu verstehen. Zum Ausdruck kommt diese Beach-
tung der sozialen Beziehungen des Téters abermals in den verhertlichenden Liedern, die
die Anwesenden nicht auf den oder die Té6ter allein, sondern im gleichen Zuge auch auf
deren Eltern singen. Diese Positionierung des Toters in Bezug auf seine Verwandtschaft
dient dazu, seine soziale Position in der Gesellschaft zu bestitigen und zu festigen.
Gleichzeitig identifizieren sich die Klansmitglieder mit dem Téter, so dass seine Helden-
tat mit Hilfe ihrer Unterstiitzung zu einer Gemeinschaftstat wird. Zudem kénnen die Ze-
remonien auch als eine 6ffentliche Anerkennung der T6tung sowie des neuen Status des
Toters gewertet werden. Sollten einzelne Personen trotzdem der Ansicht sein, er habe
seinen Status aus irgendwelchen Griinden nicht wirklich verdient, kann dies nun nicht
mehr 6ffentlich angezweifelt werden.

Wihrend eines bestimmten Zeitraums, der je nach Ethnie variiert und sich gegebe-
nenfalls auch nach der getéteten Opferspezies richtet, zieht der Téter nach dieser Zere-
monie durch das Land, kehrt bei seinen Verwandten und den anderen Totern ein und
ldsst sich von diesen bewirten. Z.B. wird dies allgemein von Gruppen berichtet, die das
Gadaa-System haben (Haberland 1957b: 333), sowie von den Guggi (Schulz-Weidner n.d.:
284tf.), Macca (Bartels 1990: 272f.), und Kambaata (Braukdmper 1983: 165).

In Konso berichtete man mir in dem Dorf Kolme, der T6ter arbeite in dieser Zeit
zwischendurch und fithre sein Leben als Bauer fort. Wahrenddessen klang es in den Be-
schreibungen aus Gewwada so, als tite er nichts anderes als feiern und sich feiern lassen.
Diese gesamte Zeit, so hiel3 es, ziche er mit seinen Jagdgefahrten und Freunden — also mit
bis zu etwa zehn Minnern mit geschmiickten Speeren umher, um seine Téterlieder zu
singen. Wenn meine Gesprichspartner in Konso und Gewwada von ,T6terlieder singen’
sprachen, so war damit eine Phase gemeint, in der die Verwandten des Téters ihn immer
wieder einladen, eine Ziege bei ihnen zu verzehren.

Armansha aus Kolme/Konso betonte in einem Interview die Wichtigkeit dieser Zie-
genschlachtungen vor allem nach der Tétung eines Lowen:

wWenn du einen Liowen titest und den vorgesehenen Ritualen nicht folgst, dann kann dich
das verriickt machen. Wenn du einen Lowen getitet hast, dann musst dun neunmal drei Zie-
gen schlachten’”. Das sind nicht unbedingt deine eigenen, sondern alle deine 1 erwandten und
anch Freunde [laden dich zum Essen ein] und schlachten Ziegen. Wenn man es nicht
schafft, siebenundzwanzig Ziegen u schlachten, dann nimmt man ein paar Friichte des ki-
libota (eine Solannm-Art) hinzn. Eine dieser Friichte wird dann als eine Ziege gezablt.

*7Zur Symbolik der Zahlen drei und neun s. Hallpike (1972: 273fF).
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Man schneidet sie auf und sagt: ,ich habe eine Ziege geschlachtet’ und tut dann so, als wiirde
man sie essen ‘8.

Die Hiute der getSteten Tiere werden dann aufgespannt und getrocknet und bei dem
ersten Jagdgefihrten gelagert. Dieser kennt somit die Anzahl der gesammelten Hiute und
folglich auch die Anzahl der verzehrten Ziegen. Diese Zeit, in der der Toter Ziegen
schlachten ldsst, kann, so Armansha, bis zu drei Jahren andauern®. In dieser Zeit be-
stimmt der Toter diejenigen Familien, die mit einer Ziege beitragen sollen, selbst. Ar-
mansha erklirte weiter:

wDer Toter gebt zu einem Verwandten und hingt die Schlingpflanze xalala an dessen "Liir.
Das heif§t: ,braue Bier fiir die Familie’. Die Bewohner dieses Gebifts wissen, dass einer ibrer
Verwandten einen Liwen getitet hat, und sie bereiten das Bier vor und besorgen eine Ziege
um sie u schlachten. ... "

Ganz dhnlich verlduft die Zeit nach einer Léwentétung in Gewwada. Chabo beschrieb sie
wie folgt:

wDer Titer gibt einigen seiner Verwandten Bescheid und besucht sie dann nacheinander.
Uberall wird eine Ziege fiir ibn geschlachtet. Wenn er 3u seinen Verwandten kommt und
bewirtet werden will, dann singt er nicht mebr seine Toterlieder, sondern shame, das sind
Lieder anf den Hausherrn, die davon handeln, dass er als Toter von diesem bewirtet werden

will.
Darauf folgt in Gewwada eine ritualisierte Begegnung:

Der Hausherr kommit heraus und betrachtet sich das Armband aus der Haut des Tieres,
das der Toter erlegt hat. Er gibt dabei vor, dem Titer nicht gu glauben: ,Das ist doch Zie-
genhant oder irgendein anderes Tier!” Nach einer Weile gibt der Hausherr nach, der T'oter
nimmt drei der Ringe aus der Schlingpflanze kalalle (xalala 7n Konso), die er bei sich trigt,
und gibt sie dem Hausherrn. Dieser gibt ihm einen uriick und bebdlt zwer. Jerzt endlich
tritt der T'iter ein, es wird Bier getrunken, die Ziege gegessen und gefeiert.

Jedes Mal, wenn der Titer bei einem seiner Verwandten einkebrt, bindet er sich ein Stiick-
chen Fell der fiir ibn geschlachteten Ziege nm sein Handgelenk, so dass jeder sehen kann, wie
viele Ziegen er gegessen hat. Diese Lederbandchen heiffen madasha.

Sowohl die Aussagen in Kolme als auch in Gewwada deuten darauf hin, dass die auser-
wihlten Verwandten einen solchen angekiindigten Besuch eines TOters nicht vollig ab-

* Die Moglichkeit, ein Opfertier durch die Frucht der so/anum-Pflanze zu ersetzen, ist auch bei den Macca-
Oromo bekannt (Bartels 1990: 245).

> Es ist moglich, dass nicht drei Kalenderjahre gezihlt wurden, sondern jeweils die stattfindenden xvora-
Zeremonien, von denen im Idealfall jahrlich zweti stattfinden sollten. Die Zeitangabe entspriche in
diesem Fall dann eineinhalb Jahren. Kilate aus dem Dotf Patinkalto (in der Region Karat) sprach
lediglich von sieben Tagen. Auch erwihnte er auch nicht die Verpflichtung so viele Ziegen zu
schlachten, sondern sagte, dass ein Lowentéter und seine Jagdgefihrten wihrend dieser Zeit in allen
Bierhiusern ohne jegliche Bezahlung bewirtet werden.
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wenden kénnen. Sind nicht genug Mittel vorhanden, kann er jedoch aufgeschoben und
eventuell auch mit einer kleinen Geldgabe umgangen werden. Die Intensitit und Haufig-
keit der Bewirtungen ldsst mit der Zeit langsam nach, bis nach Ablauf der vorgeschriebe-
nen Zeit die Ziegenhiute gezihlt und die ausstehenden &z/bota-Friichte hinzu gefugt wer-
den und die Phase beendet wird. Meine Informanten nannten dies auch: ,,Der Toter hort
auf, seine Toterlieder zu singen®. Hernach wird der Téter sein Lied nur noch zu bestimm-
ten Gelegenheiten anstimmen, etwa wenn ein anderer Mann von einer Tétung heimkehrt
oder auch anlidsslich bestimmter Feste. Diese Einladungen, die T6ter auch selbst einfor-
dern konnen, sind typische Zeichen eines Status als bedeutender Gast in der Gesellschaft.
Dies grenzt sie von den ,gewShnlichen’ Gesellschaftsmitgliedern ab.

Bei den sofort nach der Tétung durchzufithrenden Opferschlachtungen ist auffillig,
dass einerseits der Verzehr des Fleisches reglementiert ist, wie beispielsweise in Konso,
oder, wie bei den Arbore, gar nichts von dem geopferten Tier gegessen wird. AuBerdem
wurde in allen Beschreibungen das Blut des Tieres ganz besonders beachtet. Daraus kann
man schlieBen, dass dieses erste Opfertier und insbesondere das Blut eine besondere
Symbolik enthilt.

Das Blut sowohl der Opfertiere als auch der getéteten Menschen oder des Grof3wilds
wurde von verschiedenen Autoren als Sitz der Seele oder Lebenskraft bzw. -energie in-
terpretiert®: So zum Beispiel von Bartels (1990: 92, 229, 234), der hinzufiigt, das Blut ei-
nes jeden Schlachttieres musse bei den Macca aus eben diesem Grund immer Gott zu-
rickgegeben werden. Wassman (1935: 55) schreibt: ,,Mit Vorliebe trinkt der Oromo das
warme Blut der Schlachttiere unter dem Vorwande, dal3 dieses stark mache.” Und er
schlie3t daraus, dass ein Mann sich in der Vorstellung der Oromo durch das Trinken von
Blut mehr Seelenstoff und mehr Lebenskraft aneignet und sogar sein Leben verlingern
kann. Diese Vorstellung, frisches Blut mache besonders stark, habe ich auch bei meinem
eigenen Aufenthalt bei den Besada vorgefunden.

Wassmann (1935: 60ff.) beobachtete bei einigen Oromo, dass das Blut von Opfertie-
ren genutzt wird, um die Fruchtbarkeit auf die Acker oder das Vieh zu iibertragen, wenn
es an geeigneten Stellen vergossen wird, und auch um es auf die Menschen zu tbertragen,
die sich bei einem Fruchtbarkeitsfest (b#za) das Gesicht mit dem Blut bestreichen. Bei den
Sidama bestreicht sich der Schlachter eines Opfertieres die Stirn mit dessen Blut und
spritzt es dann segnend in die Menge sowie in das Wildland. Auch die Minner der Guggi
streichen sich bei Fruchtbarkeitszeremonien Blut der Opfertiere auf die Stirn und gielen
ein wenig in ein Schild, das eine Vagina darstellen soll (Hinnant 1977: 43, 51f.). Fur Hin-
nant besteht somit deutlich eine direkte Assoziation zwischen dem Segnen mit dem Blut
von Opfertieren und der menschlichen Fruchtbarkeit. Die Geste, Blut an die Stirn zu rei-
ben, hat, wie ihm von seinen Guggi-Informanten gesagt wurde, eine stark phallische As-
soziation. Die Stirn wird als das Zentrum von Stirke und Minnlichkeit angesehen, was
ebenso zum Ausruck kommt, wenn der abbaa Gadaa seinen Segen spricht und dabei das
phallustérmige £allatta auf der Stirn trigt. Indem der Mann Blut an dieses Zentrum seiner

% Fiir Hirst (1985: 1006, 107) ist das Blut die Quelle von Kraft, die von einer Generation zur nichsten
gegeben wird und so die Toten mit den Lebenden verbindet.
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Minnlichkeit reibt, verstirkt er seine méinnliche Fruchtbarkeit. In Kap. 7.1. werde ich zei-
gen, dass es sich hierbei trotz diest ,phallischen Assoziation® weniger um die Fihigkeit zur
Erektion und geschlechtlichen Fruchtbarkeit handelt, als um eine soziale Fruchtbarkeit
und die Fihigkeit, ein Neugeborenes in den sozialen Status des Menschen und Gemein-
schaftsmitglieds einzufiihren.

Es stellt sich die Frage nach der Bedeutung des Bluts des Opfertieres in Bezug auf die
Totung. In allen oben angefithrten Beispielen wurden bestimmte Korperteile des Toters
mit dem Blut benetzt®!. Einer meiner Informanten aus Besada erklirte mir einmal, dass
ein T6ter, ohne dass ihm dieses Blut tiber die Schulter gegossen wird, seiner Lebensener-
gie beraubt wiirde und letztendlich sterben misste. Das Blut des Opfertieres, so wurde
mir gesagt, ist jedoch stellvertretend fiir dasjenige des gejagten Wilds oder getSteten Men-
schen. Wenn man von einer solchen Analogie ausgeht, kann daraus geschlossen werden,
dass der Té6ter sich mit Hilfe der Opferschlachtung den ,Seelenstoff’, wie Wassmann sag-
te, bzw. die Lebensenergie des von ihm getSteten Menschen oder Grof3wilds aneignet.
Dies wire ein Hinweis auf den angesprochenen Zusammenhang von Téten und der Vor-
stellung, eine solche Tat fithre zu einer erthéhten Fihigkeit eines Mannes, Leben zu geben
und zu erhalten.

Beispiele aus Arbore und Guggi lassen jedoch vermuten, dass eine solche Analogie
nicht die einzige Bedeutung der Opferschlachtung sein kann. Menschen-T6ter der Arbore
bestreichen sich, wie Tadesse (1999: 54) berichtet, sofort am Tatort den gesamten Korper
mit dem Blut des getéteten Mannes, und Duba (1987: 21) schreibt, dass sich Guggi-Jager
den Kopf mit dem Blut des getSteten Wilds benetzen. Eine Reprisentation dieses Blutes
durch ein Opfertier ist somit in beiden Fillen hinfillig. Dennoch wird, wie oben be-
schrieben, ein spiteres Schlachtopfer durchgefiihrt.

Abbink (2000: 87) erklirt die Notwendigkeit der Reinigung durch ein Schlachtopfer
dadurch, dass von dem Téter eine Transgression im Sinne von einer Uberschreitung der
kulturellen Normen stattgefunden hat. Eine Transgression wie z.B. das Blutvergieen von
Angehorigen der eigenen Gruppen, kann, soweit sie ungesithnt bleibt, Katastrophen her-
vorrufen (Bartels 1990: 236). Z.B. kann es bei den Boorana das Ausbleiben des Regens
verursachen (Baxter 1979: 70), oder bei den Guggi Krankheiten im Land ausbrechen las-
sen (Duba 1987: 15). Bei den Sidama wird das Vergielen von Blut durch Mitglieder der
eigenen Gemeinschaft selbst bei Beschneidungen vermieden, weshalb der Beschneider
von Initianden immer ein ethnisch Fremder sein muss (Hamer 1996: 537). Abbink (2000:
87) zufolge ist z.B. auch die T6étung eines Menschen eine solche Transgression, weil der
Toter durch die Anwendung von Gewalt von seinen Mitmenschen getrennt wurde. Er
bemerkte bei den Suri diesbeziiglich nicht nur die Notwendigkeit, das Blut des Opfertie-
res zu vergieBen, sondern auch die Anwendung einer bestimmten Technik bei der
Schlachtung, die er als besonders gewaltsam bezeichnet. Gingige Tétungsarten sind hier
beispielsweise, das Tier langsam verbluten zu lassen, oder dem Tier bei lebendigem Leib

%! Bei den im Sudan lebenden Longarim tibernimmt der Mageninhalt des Opferticres diese Funktion, mit
dem der Toter sich nicht nur selbst bestreicht, sondern auch sein Lieblingsrind (Kronenberg 1961:
272).
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den Magen aufzuschneiden. Eine solche besondere Gewaltanwendung konnte ich bei den
Konso selbst beobachten, wo dem fiir einen getbteten Lowen geopferten Ziegenbock bei
lebendigem Leib der Bauch aufgeschlitzt und das Herz herausgerissen wurde (s. Kap.
3.3.1). Die Bedeutung dieser Vorgehensweise versteht Abbink (2000: 83), ebenso wie die
weiter oben genannten Autoren, als Transfer einer Lebensenergie, die in dem Blut des
Tieres ist. Erst durch diesen Transfer sei es den Menschen mdglich, sich nach einer
Transgression wieder in das soziale Leben einzugliedern. Auch bei den Macc¢a wird es laut
Bartels (1990: 234£.) als reinigend angesehen, wenn der Téter mit dem Blut eines Opfer-
tieres bestrichen wird. Er hatte dieses Blut als Symbol fiir das Blut des Té6ters selbst inter-
pretiert und glaubte, dass der T6ter nur indem er selbst symbolisch sein eigenes Blut ver-
giel3t, seine Tat wahrhaftig sihnen kann. Das Blut des Opfers hat zwar mit Sicherheit eine
reinigende Wirkung, jedoch erscheint mir die Interpretation als Sithne mit dem eigenen
Blut sehr von christlichen Werten tUberlagert. Allerdings kénnte in dieser Gewaltanwen-
dung eine Parallele gesehen werden zu der kérperlichen Gewalt, die hiufig Menschen er-
fahren, die in einen neuen Status iiberwechseln. Diese dient dann, so Turner (1989 (1969):
103) zum Teil der Zerstérung des fritheren Status.

Nach Hamer (1996: 537-538), der seine Analyse auf seine Arbeiten bei den Sidama
stltzt, dient das VergieBen des Blutes eines Opfers generell dazu, eine Krise der Gesell-
schaft zu Uberwinden. Bei einer solchen Krise kann es sich um anhaltende Trockenheit,
Krankheit, soziale Konflikte oder auch ecine versehentliche T6tung innerhalb der Ge-
meinschaft handeln. Diese Krise wird dann durch die Gewaltanwendung und das Blut-
vergieBen durch das Schlachtopfer bewiltigt. Dies ist, so Hamer, méglich, da die Schlach-
tung von Vieh eine Normalitit darstellt und als heilsam und reinigend gilt.

Die Berichte aus Konso zeigten, dass die Opferung der ersten Ziege nicht allein dem
Toter gelten kann, da Teile der ersten Ziege dem toten Lowen in das Maul gelegt werden,
d.h. fir den Lowen bestimmt sind. Das Blut des Opfertieres wird in Konso auf den Bo-
den gegossen, und dies erinnert an die Art und Weise, wie hier fiir gew6hnlich groB3ere
Streitigkeiten oder Vergehen innerhalb der Gesellschaft besiegelt werden, die fiir ausblei-
bende Ernten oder Regenfille verantwortlich gemacht werden. In solchen Fillen schlach-
tet meist der appa dawra ein Opfertier, dessen Blut ebenfalls auf der Stelle vergossen wird,
die mit dem Streit in Verbindung gebracht wird, um das ,Land reinzuwaschen’.

Der Té6ter von Feinden oder GroB3wild hat jedoch kein Mitglied seiner eigenen Ge-
sellschaft, sondern ein aullerhalb der Gesellschaft stechendes Wesen getétet, und auller-
dem hat er nicht die Regeln seiner eigenen Gesellschaft iiberschritten, da diese eine solche
To6tung gutheillen. Diesen Ausfithrungen zufolge miisste angenommen werden, dass mit
der Tétung eines Feindes oder bestimmter Tierarten in gewisser Weise umgegangen wird,
wie man es mit versehentlichen Tétungen von Mitgliedern der eigenen bzw. einer be-
freundeten Ethnie tut. So gesehen wiren die Schlachtungen nicht allein zur Reinigung des
Toters gedacht, sondern auch zur Ausséhnung mit dem Menschen oder dem Tier, das er
getotet hat. Die Handhabe der mitgebrachten Trophden deutet ebenfalls darauf hin, dass
das getotete Tier oder der Mensch nicht als vollig aullerhalb der Gesellschaft stehend ge-
sehen wird.
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3.3.2 Verbleib der Trophien

Die Bestimmungen dariiber, was mit den einzelnen Trophden nach deren Abschneiden
getan werden soll, sind bei den verschiedenen Ethnien sehr unterschiedlich. Haberland
(1963: 208) berichtet, dass GroBwildjiger der Guggi den von ihnen erlegten Tieren Fell-
streifen abschneiden, daraus ein Blindel formen und es an ithrem Haus aufhingen. Straube
(1963: 127) schreibt, dass die Koorete Ohren und Schwanz sowie ein Fellteil eines get6te-
ten GrofB3wilds zu einem Ring namens orbobe formen, den sie mitbringen und ebenfalls an
threm Haus aufhidngen. Die Dorze (Straube 1963b: 202) schlitzen abgeschlagene Tier-
schwinze von Elefanten und Giraffen auf und lassen sie auf Bambusstibe gespannt
trocknen. Aufbewahrt werden sie im Viehkraal. Diese Trophden werden bei Totenfeiern
von Tétern bei diesen Gruppen zum Teil wieder hervorgeholt und ausgestellt, bzw. spiter
in ein Totendenkmal mit eingearbeitet (Haberland 1963a: 208, 243).

Braukimper (1983: 164) schreibt von den Kambaata, dass die T6ter ihre Trophden zu
ihren Hiusern brachten, wo sie zunichst, von den Trillerrufen der Frauen empfangen,
herumgezeigt wurden.

In Konso werden die mitgebrachten Trophden (Genitalien, Fell, Kopf und Krallen
eines Loéwen oder Leoparden, Glied eines Feindes) in die Heimatdorfer der Jager bzw.
Menschentéter gebracht und zum Teil hier 6ffentlich ausgestellt. Ein Ausnahmefall, bei
dem die Trophien nicht mit in das Dorf genommen werden, ist hierbei die Jagd in dem
Land, das den Nachkommen der Monoqota zugerechnet wird (Kap. 1.7.2).

Kilate, mein Gesprichspartner aus dem Dorf Olanta, sprach auch von einem beson-
deren Verfahren mit den Tatzenknochen der etrlegten Wildkatzen. Er hatte selbst vor
kurzer Zeit einen Léwen erlegt. Die Phalangen des Tieres hatte er im Wald, an der Stelle,
an der das Tier erlegt worden war, vergraben. Jetzt, da wieder ein Lowe getétet worden
war, wiirden die Knochen beim nichsten xvorra-Festo2 wieder aus der Erde geholt und
unter dem Generationspfahl des Hauptmoora in Olanta eingegraben. Die Phalangen des
jetzt gerade getdteten Loéwen wirden zur Hilfte ebenfalls unter dem Generationspfahl
begraben, zur Hilfte an der Stelle wo er erlegt worden ist®3.

Die genauen Abliufe und Orte, an denen die Trophien aufbewahrt werden, hingen
letztendlich von den Gegebenheiten in dem entsprechenden Dotf ab.

Auf vielen derjenigen moora, die fiir Toterfeiern bestimmt sind, kann man einen ge-
pflanzten Baum sehen®, in dem Schidel und zum Teil auch die Krallen und Ohren von
erbeuteten Tieren hingen (vgl. Tadesse 1991: 329). In anderen Dérfern sind Schidel von

82 Das ist ein Fest, das alljahrlich zur Erntezeit stattfindet.

6 Jensen (1936: 368) berichtete von einem geheimen Raum unter zwei bestimmten heiligen mo0ra, in dem
Trophienteile aufgehoben wiirden. Mir gegeniiber hat niemand eine Existenz eines solchen Raumes
bestitigt, es werden aber gewisse Trophien oder auch Teile von Opfertieren hier unter der Erde
vergraben.

04Bei fast allen von mir besuchten Plitzen handelte es sich hierbei um eine kobta genannte Baumart (es war
mir nicht moglich, eine wissenschaftliche Bezeichnung dieses Baumes zu ermitteln). Es kann, so Korra,
jedoch auch ein beliebiger anderer Baum sein. Jensen (1936: 356) hatte auf dem oora in Buso die
Existenz eines kolalta—Baumes (Demeulenaere (2002: 41) identifiziert kololta als lannaea taraxacifolia)
sowie eines hangalta-Baumes dokumentiert.



104 3. Der Statuswechsel des Toters

erbeuteten Wildkatzen an dem Generationspfahl befestigt, wie z.B. in dem Dorf Doka-
tu%. Fotografien solcher Befestigungen sind auch wihrend der Forschungsexpedition
unter Jensen entstanden (FOK 73 S.190: Je 12/15; P 81/16). Korra sagte, dass manche
dieser Schidel von Jigern stammten, die im Tiefland gesiedelt und dort keinen eigenen
moora gegrindet hatten, da sie immer noch Dokatu als ihre urspriingliche Heimat ansi-
hen. Auf diese Weise, so sagte er, ehren sie den Generationspfahl ihrer alten Heimat.

In jedem der besuchten Dorfer gab es nur jeweils einen einzigen Gemeinschaftsplatz,
an dem die Trophien ausgestellt waren. In Machelo war es gleichzeitig ein Platz, der von
Frauen sowie Fremden nicht betreten werden sollte; dies ist jedoch nicht in allen Dérfern
der Fall.

Mit den ebenfalls mitgebrachten Fellen der Feliden wird gesondert verfahren. Die
Loéwenhaut, an der Kopf und Krallen gelassen sind, sollte zunichst auf dem dafiir vorge-
sechenen Platz aullerhalb des Dorfes bleiben, bis sie getrocknet ist. Urspringlich haben
nach Aussagen meiner Informanten in den Dérfern der Region Karat und Gera die Min-
nerhiduser auf den Gemeinschaftsplitzen dazu gedient, diese Felle der Feliden auszustel-
len. Friher, so erzihlten mir mehrere Informanten, als das Jagen von GrofB3wild nicht von
der Regierung reglementiert war, hingen zudem auch andere Trophien 6ffentlich in den
Bidumen oder Minnerhdusern, was auch durch Amborn (1989: 150) bestitigt wird. Zur
Zeit der Herrschaft Haile Selassies (1929-1974), der die Léwenjagd fiir sich beanspruchte
und sie daher unter Strafe gestellt hatte, befiirchteten viele der Jiger eine Gefingnisstrafe
und hielten ihre Heldentaten geheim. Sagoya berichtete, dass man daher dazu tberging,
die Trophien und insbesondere die Felle von den Gemeinschaftsplitzen weg zu nehmen,
um sie im eigenen Haus zu verstecken, wo sie auch regelmilBig gegen Insektenfrall be-
handelt werden. Auch heute behalten die Jiger ein erbeutetes Fell eines Lowen oder Leo-
patrden hiufig zu Hause. Kilate holt das seine regelmifBig hervor, um es zu liften, zu fet-
ten und so vor Verwesung zu schiitzen, damit er es so lange wie moglich bei den Feiern,
an denen er seine T6terlieder singt, um die Schultern tragen kann. Bevor er es zu Hause
lagern konnte, hatte er es allerdings zuvor symbolisch vor dem Gehéft des pogalia seines
ersten Zeugen ausgebreitet und getrocknet. In Machelo wurde mir berichtet, dass auch
heute noch die Haut des getéteten Tieres, ob Léwe oder Leopard, in das Ritualhaus des
pogalla der Lineage des Toters gehort. Die gleiche Gepflogenheit ist auch aus Gewwada
bekannt (Amborn 1976: 155).

Wie mir der im Jahr 2003 amtierende pogalla der Kala-Lineage, Wolde-Dawit Irato
Kala, erklirte, handelte es sich bei den Gaben von Trophden an Klanfiihrer um Geschen-
ke, die er nur dann von den Jdgern auch forderte, wenn sie im Vorab seinen Segen erhal-
ten hatten. Ansonsten basierten sie auf freiwilliger Basis. Eine als solches Geschenk
gebrachte Schlangenhaut hing in dem Ritualhaus des Gehofts der Kala-Lineage, und
ein Elefantenknochen diente als Schwelle einer Hinterttir des Gehoftes.

Kronenberg (1963: 513f.) berichtet tiber eine ganz dhnliche Sitte bei den Bongo im Sudan, wo die
Trophien (Hérner von Biiffeln, Antilopen, Kinnladen von Léwen, Leoparden und friher auch Képfe
von Menschen) auf das f6ri, einem in der Erde steckenden Trophdenbaum, aufgehingt werden.
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Eine Verwendung der Trophiden, die iber deren 6ffentliche Ausstellung hinaus geht,
wie beispielsweise bei den Bongo, die die Schwanzhaut und Ohren zur Herstellung von
Jagdmedizin verwenden (Kronenberg 1963: 511) scheint in Konso nicht tblich zu sein.

Von getoteten Minnern werden, wie in Kap. 3.2 ausgefthrt, die Waffen, die Kleidung
und der Schmuck entnommen sowie auch die Genitalien als Trophde geschnitten. Den
Informationen meiner Gesprichspartner in Konso und auch anderen Teilen Athiopiens
zufolge kann man davon ausgehen, dass Gegenstinde wie Kleidung, Schmuck und Waf-
fen in den Besitz des Toters tibergehen. Manche Ethnien, wie beispielsweise die Dorze,
hingen sie nach dem Tod des Téters an dessen Denkmal auf (Straube 1963b: 203). Be-
sondere rituelle Handlungen scheinen hiermit nicht verbunden zu sein. Nur Tadesse
(1999: 61,159) berichtet, dass die Arbore das von einem erschlagenen Feind der Ethnie
der Maale genommenen Messer in Initiations- und Heiratszeremonien als Ubertriger von
Fruchtbarkeit verwenden. Eine rituelle Bedeutung hat, hiervon abgesehen, nur das abge-
trennte Geschlechtsteil.

Wie ich den Aussagen meiner Informanten sowie der Literatur entnehmen konnte,
wird neben dem verfeindeten Mann auschlieSlich dem Léwen und dem Leoparden eben-
falls das Geschlechtsteil abgeschnitten. Dies ist ein Hinweis auf eine besondere Stellung
der Feliden unter dem Prestigewild und seiner Nihe zum Menschen. Da es sich offen-
sichtlich bei der Geschlechtstrophie um diejenige Trophie handelt, die die groBite rituelle
Bedeutung hat, werde ich mich auf diese konzentrieren und letztlich das Verfahren mit
der Penistrophie eines Léwen in Konso detaillierter betrachten.

Der Verbleib der Genitaltrophde

Wihrend tiber den Verbleib der Gegenstinde eines Opfers wie Kleidung und Waffen in
der Literatur nur wenig ausgesagt wird, ist der Umgang mit der menschlichen Penistro-
phie bei den verschiedenen Ethnien recht gut dokumentiert. Straube (1963b: 127) berich-
tet von den Koorete, dass ein Toter dort das abgeschnittene Geschlechtsteil seines Op-
fers in dessen Kleidung wickelt [den entsprechenden Abbildungen nach muss er den Stoff
der Kleidung zu diesem Zweck in Streifen gerissen haben] und daraus einen Ring (orbobe)
formt, den er sich auf den Kopf setzt und so in die Heimat zuriick kehrt. Dort wird der
Ring zunichst im Dachgeriist seines Schlafraumes aufgehidngt®. Bei den Dorze teilt man,
Straube (1963: 202) zufolge, die Geschlechtstrophden in zwei Hilften. Die eine Hilfte
hiervon wird in ein Bambusrohr gestopft und zusammen mit den Kleidungsstiicken ent-
weder im fiir das Vieh vorgesehenen Bereich des eigenen Hauses oder aber in demjenigen
des Vaters aufbewahrt, wenn dieser noch am Leben ist. Das gleiche Vorgehen beschreibt
Straube (1963b: 226) bei den Dita. Bei letzteren sind diese Trophiensteine, so sagt er, auf
meist sehr grof3en, megalithischen Opfer- und Versammlungsplitzen (dubuscha) der jewei-
ligen Klane zu sehen.

6 Das Aufbewahren im Dachfirst ist auch von den Hamir bekannt, die Glied und Hoden mit Butter und
Ocker einreiben. Sollte die Trophie verloren gegangen sein, kann sie auch durch den a/ko- Kaktus
(sansivieria) ersetzt werden. Eine andere Moglichkeit ist, die Trophde im Eingang langsam verrotten zu
lassen (Lydall/ Strecker 1979:204).
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Bei den Guggi, so Haberland (1963: 208), vergraben diejenigen Jagdgefihrten, die die
Genitaltrophie abgeschnitten haben, diese an Ort und Stelle.

Braukimper (1983: 164£.) berichtet, dass die Penistrophie bei den Kambaata mitsamt
einem Hautstreifen abgetrennt wurde, der bis zur Unterlippe reichte und dann am Schild
des Toters oder am Hals seines Pferdes angebunden wurde. Nachdem der T6ter seine
Trophie zu Hause herumgezeigt hat, vergrub dessen ilteste Schwester sie im Boden.

Bei den Macéa-Oromo hingt ein Téter die Trophden zunichst im eigenen Haus auf.
Nach seinem Tod wird an einem Weg, méglichst nahe am Haus, ein einfaches Gertst aus
zwei Pfihlen und einer Querstange errichtet, an der die betreffenden Trophien (facha)
aufgehingt werden. Sollte die urspriingliche Trophide verloren gegangen sein, kann auch
ein Maiskolben das Glied des erschlagenen Feindes darstellen (Bartels 1990: 273f.). Brau-
kimper (1983: 166f.) beschreibt ein dhnliches Gerist, das die Kambaata bei der Trauer-
feier eines HeldentGSters aufstellen. An der Querstange hingen hier Hornrabenfedern, die
die Tat selbst symbolisieren sollen und Lederstreifen, die fiir die abgeschnittenen Genital-
trophien stehen.

Bei den Arbore hingt ein erfolgreicher Téter die Genitalien seines erschlagenen Fein-
des in einen Akazienbaum nahe des Viehkrals, wihrend alle anderen aus einem Kriegszug
stammenden Trophiden wie Messer, Schmuck oder Kleidung anschlieBend unter Verant-
wortungstrigern der Gruppe verteilt werden (Tadesse 1999: 81,85).

Auch in Konso nimmt die Genitaltrophie, hier askz genannt, einen zentralen Stellen-
wert unter den Trophiden ein. Sie wird mit einem Hautstreifen bis zum Bauchnabel her-
ausgetrennt und von minnlichen und weiblichen Feliden sowie von einem getSteten
Mann einer befeindeten Ethnie genommen. Téter in dem Dorf Machelo erklirten aller-
dings, dass bei einer Léwin nicht das Geschlechtsteil, sondern der Bauchnabel®7 als aska
zihlt. Hallpike (1972: 150) beschreibt, dass Feindestoter das abgetrennte Glied des Fein-
des aufschlitzen, um es auf dem Heimweg an dem eigenen rechten Handgelenk befestigt
zu tragen.

Frauen werden in Konso nicht getdtet, und wenn dies aus Versehen doch einmal ge-
schieht, kann der Betreffende sich nicht Heldentoter nennen. In einem solchen Fall wer-
den auch niemals Trophien abgeschnitten. Es wird ebenfalls keine Trophie abgeschnit-
ten, wenn es sich um ein Mitglied der eigenen Ethnie oder einer als verwandt angesche-
nen Ethnie handelt.

Armansha aus Kolme erklirte dies folgendermal3en:

o Wir kampfen mit den Lenten aus Gewwada und anch mit den Leuten ans Kuyle [ein Dorf
der Konso in der Region Karat], aber wir schneiden nicht gegenseitig das aska. Diejenigen,
bei denen wir das aska schneiden, das sind vor allem die Boorana. Mit den anderen kéimp-
Sen wir gwar, und es kann dann anch passieren, dass wir uns gegenseitig toten, aber die
schneiden unseren Lenten nicht das aska ab, und wir machen es bei ibnen anch nicht. Die
Boorana aber, wenn sie mal nicht das aska schneiden, dann nebmen sie einem, den sie getitet
haben, anf jeden Fall irgendetwas ab. Ein Stiick Haar oder ein Tuch oder ein "T-shirt oder

7 Der Bauchnabel, ein Riickstand der Nabelschnur, der sich bei einer hochschwangeren Frau tendenziell
nach auflen woélbt, kénnte als ein weibliches Fruchtbarkeitsmerkmal gelten.
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einen Speer oder was er bei sich hatte. Sie bringen das zu sich nach Hause. Und deshalb,
weil sie das tun, schneiden wir bei ibnen anch das aska.

Haberland (1963a: 208) hatte man allerdings ganz im Gegenteil bei den Boorana gesagt,
dass die Genitalien der Konso, ebenso wie die der anderen Oromo nicht abgeschnitten
werden. Solche Aussagen, dass nicht die eigene, sondern die befeindete Ethnie Schuld am
Ursprung der Sitte sein soll, die Genitalien mit nach Hause zu nehmen, oder gar, dass dies
nur von den anderen praktiziert wird, konnte ich auf meinen Reisen in Siid-Athiopien
hiufig héren.

In Konso schneidet ein Toter das aska fir gewohnlich nicht selber ab. Einer der
Minner, die sich nach der Tat zu ihm gesellen, wird das tun und bekommt hernach den
Titel des murrambaita (Trophdenschneider). Sagoya aus Karsalle, der die Genitaltrophie
cines Léwen abgeschnitten hatte, berichtete folgendes:

wMein Freund bat thn [den Liwen mit einem Gewebr] getitet. [Als er tot war] warf ich
meinen Speer, dann ging ich zu dem Liowen und schnitt das aska. Ich gerteilte es, und als
die Leute tanzten und Toterlieder sangen, nabm ich es in die Hand und ging nnter den Len-
ten herum. So saben die Lente, dass ich der murrambaita (Trophdenschneider) war. Spa-
ter, nach Beendigung der Zeremonien (hopa), nabm ich es mit nach Hause. Wenn dann das
aska gerdstet werden soll [siehe unten], bringe ich es wieder hervor. Ansonsten bebalte ich es
im Haus. Ich habe anch eine Glocke |da Sagoya auch selbt einen Liwen getotet hat, besitzt
er eine Glocke, die er lintet, wenn er seine Heldentiterlieder singt; s. Kap. 4.1], und ein
kleines Stiickehen von der Hant des aska befestigte ich daran.

In Gunjera wurde mir gesagt, dass der Téter selbst (und nicht der Trophdenschneider) bei
der Ankunft im Dorf mit der frisch geschnittenen Trophie singt und tanzt. Es scheint in
den verschiedenen Regionen von Konso sehr unterschiedliche Auffassungen zu geben,
wie der Verbleib einer Trophide zu handhaben ist. Da bei den meisten Interviews mehrere
Zuhorer anwesend waren und sie sich auf die Antworten einigten, gehe ich jedoch davon
aus, dass die Handhabung zumindest in den jeweiligen Dérfern einheitlich ist.

In Arfayde, Gunjera, Mecheke, Kolme und Machelo wird das abgeschnittene Glied
eines erlegten Tieres dem pogalla des Toters Gibergeben. In den beiden letztgenannten
Dérfern wird auch die Haut eines Lowen abgegeben, wihrend Leopardenfelle im Hause
des Téters bleiben. In Kolme und Arfayde schlachtet der pogalla am Tag der Ubergabe
der Trophien einen Ochsen fiir den Toter.

In Gunjera hief3 es, die Haut des Gliedes des getoteten Tieres werde abgezogen und
mit Erde gefilllt an das Ritualhaus des pogalla gehingt, von wo sie nicht mehr entfernt
wird. In Mecheke bleibt die Trophide nur einige Tage im Hause des pogalla, der dann ein
paar Minner dazu beruft, die Genitalie auf die Felder hinauszutragen, um sie dort zu
verbrennen.

In Olanta, Patinkalto und auch Dokatu behalten die T6ter sowohl die Haut als auch
die Genitaltrophide zu Hause.

In Machelo, Dokatu und Patinkalto wird die Genitaltrophide gerdstet, wobei das Ros-
ten (janka) immer im unteren Teil des Gehofts (arxatta) stattfindet (zu einer Besprechung
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von ,oben’ und ,unten’ in Konso siehe Einleitung Kap. 1.7.2). Die Beschreibung des Vor-
gehens hierzu unterschied sich wieder leicht je nach Gespriachspartner und dessen Her-
kunft.

Das Risten der Genitaltrophde

Bei der Befragung mehrerer Téter des Dorfes Machelo wurde beschrieben, dass anldss-
lich der Zeremonie, bei der die Autoritit von einer zur nichsten Generation Ubergeben
wird, die noch ausstehenden aska im Gehoft des pogalla wihrend einer gesonderten Ze-
remonie (kamvisha) gerdstet werden. Ahnliches wurde in Dokatu berichtet. Jedes einzelne
Geschlechtsteil wird in einer Tonschale zusammen mit Kuhmilch erhitzt. Dann wird die
Tonschale, in der das aska gerdstet wurde, an das rega%® im Haus des pogalla gehidngt. Ta-
desse (1993: 15) beschrieb ganz dhnlich, dass in Dokatu das Léwenglied des letzten £arra-
Jagdfestes gertstet wurde, mit dem Unterschied, dass die Tonschale mit den gerdsteten
Uberbleibseln nicht im Hause des pogalla, sondern im unteren Teil des Gehofts des Jagers
aufgehingt wurde.

In den Dérfern Dokatu sowie Olanta wurde mir gesagt, dass jeder Toter das aska zu
einem von ihm selbst gewihlten Zeitpunkt in seinem eigenen Gehéft réstet und dann die
Tonschale unter das Dach des rega hingt.

Kilate aus Olanta hatte das aska seines zuletzt getdteten Lowen noch nicht gerdstet.
Anlisslich meines Nachfragens bot er mir an, die Zeremonie in meinem Beisein durchzu-
fithren. Hierzu waren einige Vorbereitungen notwendig:

Zunichst wollte er einen groBen, einfarbig braunen oder schwarzen Ziegenbock fin-
den, der keine Fehler aufweisen und auch nicht kastriert sein sollte. Dies schrinkte die
Wabhl auf dem Markt recht weit ein. Der Bock sollte aulerdem méglichst grof3 und stark
sein. So fiel die Wahl Kilates schlieBlich auf einen einfarbig braunen Bock.

Das aska selbst sollte in dem Gehoft des pogalla des ersten Zeugen gerdstet werden.
Dieser lebte allerdings nicht in Olanta, sondern in einem anderen Dorf etwa drei Stunden
FuBlmarsch entfernt. Vermutlich wollte man mir einen solchen weiten Weg nicht zumu-
ten, jedenfalls wurde die Zeremonie mit der Begriindung, die Strecke sei zu weit, in das
Gehoft eines Verwandten des pogalla verlegt, das sich in dem weniger weit entfernten
Dorttf Kuyle befand.

Etwa drei Wochen nach der Verbreitung der Nachricht, dass ein Léwe gefangen wor-
den ist, fand diese Zeremonie schlieBlich statt. Anwesend waren der erste paamirta, dessen
klassifikatorischen Viter sowie der gppa dawra (,Vater des Tabus’) des Dorfes Kuyle. Kila-
te holte zunichst die Lowenhaut hervor und breitete sie vor dem Tor des Gehéftes aus.
Zusammen mit Kilate fuhren die Zeugen die Schnittstellen mit einem Messer nach, so als
seien sie gerade dabei, den Léwen zu hiuten. Dann steckte der appa dawra einige Holz-
stiickchen durch die Lécher, die vorher zum Aufspannen der Haut benutzt worden wa-
ren, so dass sie die Haut symbolisch noch einmal aufspannten. Spiter erklirte Kilate hier-

o8 Rega bezeichnet eine bestimmte Form von Hiitte ohne Wand; in diesem Fall handelt es sich um das
Haus, in dem der pogalla seine Kultgegenstinde autbewahrt.
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zu, dass die Teilnehmer sich auf diese Weise vorstellen, dass der LLowe erst an diesem Ta-
ge getOtet worden ist.

Der appa dawra legte sich dann die Léwenhaut tiber Kopf und Riicken und trug sie in
das Gehoft des pogalla, wo sie in dessen Haus fur Ritualgegenstinde (reqa) aufgehingt
wurde. Da Lowenhiute nicht mehr in solchen Gebiuden, sondern in den Privathiusern
der Toter selbst aufbewahrt werden, wurde die Haut nach einer Weile wieder abgehingt
und zusammengerollt, damit Kilate sie wieder mit nach Hause nehmen konnte.

Nun hitte eigentlich das Résten beginnen sollen, aufgrund einiger Versdumnisse wur-
de dies jedoch verschoben. Einer der paamirta war mit dem hierzu notigen Ziegenbock
nicht erschienen. Kilate sagte jedoch, dass der Teil des Rituals, der bei dem pogalla statt-
finden miisse, nun abgehandelt sei, und er das aska auch bei sich zu Hause résten kdnne.
Die Zeremonie wurde daher am darauf folgenden Tag in Kilates Gehoft gegen Nachmit-
tag fortgetithrt. Kilate bereitete eine kleine Feuerstelle im unteren Teil des Gehofts (arxar-
ta) vor und besorgte die tonerne Schale eines zerbrochenen Topfes. Darauthin nahm er
eine kleine, neue Kalebasse®®.

Dann zerkleinerte Kilate eine weitere Tonscherbe so weit, dass sie als Deckel auf die-
se Kalebasse passte. Mit seinem Speer bohrte er zwei Locher hinein, um so den Deckel
mit einem Faden aus Fasern der alkitto (lat: Sansivieria) befestigen zu kénnen. Er nahm
seine TOterinsignien: das Perlenhalsband (%a/a), seine Schelle (fanna) und seine Armreifen
(fadjassa o. raba), nahm einen Speer, die Kalebasse mit Deckel und ging zuriick zur Feuer-
stelle. Hinter seinem Getreidespeicher (4ofara) holte er jetzt das in eine Plastiktlte gehiillte
Loéwenglied hervor. Er schnitt ein kleines Stiickchen davon ab und legte es in die auf dem
Feuer liegende Tonschale.

Der erste Zeuge, dann der zweite und dritte stachen nun jeweils ihren Speer in das
Stiick Lowenglied, wihrend Kilate selbst, hockend, ein Stiickchen Holz hinein stach. In
einem fritheren Interview hatte Kilate gesagt, man wiirde Ziegenmilch hinzugeben, das ist
in diesem Fall jedoch nicht geschehen. Nachdem eine Weile gerdstet worden war, wurden
die Speere wieder entfernt. Man liel das noch heille Stiick Lowenglied etwas abkihlen,
und dann gab Kilate es in die kleine Kalebasse, die er verschloss und an den Getreide-
speicher hingte, ebenso wie die Plastiktiite mit dem Rest des Gliedes.

Wihrend dieser ganzen Zeit lagen auch die Phalangen des Léwen neben der Feuer-
stelle.

Nach dem Résten musste nun noch der Ziegenbock geschlachtet werden. Gewdhnli-
che Schlachtungen, die ich zu anderen Gelegenheiten beobachten konnte, waren Schich-
tungen. Hier musste der Bock jedoch auf ganz andere Weise getStet werden. Zuvor fl66te
der erste Zeuge dem Bock ein Gemisch aus Wasser und zerkleinerten Blittern des telkata-
Baumes (lat: Moringa stenopetala)™ ein und warf auch einige der Blitter auf den Ricken des

% Er hatte cine neue und somit stabile Kalebasse gewihlt, damit die Ratten das frisch gerdstete aska nicht
anfressen. Tadesse (1993: 15) spricht bei der Beschreibung einer dhnlichen Zeremonie von der
Verwendung eines zerbrochenen ténernen Gefil3es.

"Da die Blitter dieses Baumes zur Hauptnahrungsquelle der Konso gehéren, ist er auch als ,Kohl-Baum’
bekannt.
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Tieres. Dann wurde der Bock auf den Boden und auf seine linke Seite gelegt und von
mehreren Minnern so festgehalten. Kilate stach ihm mit seinem Speer in den Bauch und
vergréferte das Loch zunidchst mit demselben Speer und danach mit einem Messer. Der
Bock wurde wihrend dieser ganzen Prozedur noch nicht getotet. Der erste Zeuge griff
nun in das Loch im Bauch um zwischen den Eingeweiden das Herz des Bockes zu su-
chen und heraus zu reiBlen. Kilate nahm das Herz, zerquetschte es in seiner Hand, schit-
telte ein wenig das Blut ab und lege es in eine Schiissel, die er darauthin ins Haus brachte.

Von nun an, so Kilate, bleiben die gerdsteten sowie ungerdsteten Teile hinter diesem
Getreidespeicher, und man kimmert sich nicht weiter um sie. Die fiir einen Lowen
durchzufuhrenden MaBBnahmen sind nun erfiillt, und alle Frauen, die dem T6ter nach der
Tat Perlenketten geliechen hatten, nehmen sie spitestens jetzt wieder an sich.

Kilate erklirte, dass diese Zeremonie absolut notwendig ist. Sollte ein Tter sterben,
bevor er die Gelegenheit gehabt hatte, diese Zeremonie durchzuftihren, miisse die Familie
dies fiir ihn tun, und zwar, bevor er beerdigt werden kénne. Bevor die Ziegenschlachtung
und das Résten des Gliedes abgeschlossen sind, verldsst der Leichnam des Toters nicht
das Gehéft. Erst nach Durchfithrung der Rituale wird er begraben. Auf das Einhalten
dieser Vorschriften hat im Regelfall der erste Zeuge zu achten (bzw. der zweite, dritte
usw. sollte der erste verstorben sein). Gewohnlich werde in diesem Fall, wenn der Téter
bereits verstorben ist, neben der Ziege auch ein Ochse geschlachtet.

Die Betrachtung der Akteure der Zeremonie zeigt, dass zum einen die Anwesenheit
des ersten und auch der weiteren paamirta sowohl bei dem Aufspannen der Haut, als auch
bei dem Rosten wichtig ist. Der Toter agiert somit auch hier nicht alleine, sondern als
Hauptperson einer Gruppe. Dass die Haut aulerhalb des Gehofts des pogalla noch einmal
aufgespannt wurde und ,,man sich vorstellt, dass der Léwe gerade erst getStet worden ist™
wiederum ist ein Anzeichen dafiir, dass Téter ithre Beute zunidchst dem pogalla vorfihren
und dieser die Tat anerkennt. Auch erkennt man hier das Uberbleibsel von der Sitte, Lé-
wenhiute dem Klanfithrer zu Ubergeben. Beim spiteren Rosten war Kilate bereits mit
seinen Insignien geschmiickt. Er stand dem Tier, das in seinen Teilen, dem Glied und den
Phalangen, anwesend war, als sein Téter gegeniiber und demonstrierte durch die Gewalt,
die er ihm zufiigt, seine Ubetlegenheit. Die spitere besondere Gewaltanwendung an dem
Ziegenbock ist als Mittel zu sehen, mit dem der Téter sich aus dem unsicheren Zustand,
in dem ihm noch die Wildnis anhaftet, 16st und wieder in die Gesellschaft mit einem kla-
ren Status eintritt (Turner 1989 (1969)). AuBeres Zeichen hierfiir ist, dass die Frauen ihre
Petlenketten zurlick nehmen, die sie ihm wihrend dieser Zeit zu Tragen gegeben hatten.

Die Aussage Kilates, die Zeremonie werde beim vorzeitigen Versterben eines Toters
noch vor der Bestattung durchgefiihrt, weist darauf hin, dass sie fiir die Uberfiihrung ei-
nes Mannes in den Téterstatus zentral ist. Da die Beerdigung die Einleitung fiir den Uber-
tritt in einen weiteren Status bedeutet, wird Wert darauf gelegt, dass sein bisheriger gesell-
schaftlicher Status eindeutig ist.

Die oben beschriebene Prozedur wurde fiir die Penistrophie eines Lowen ausgefiihrt.
Ahnliches wird fiir die Trophie eines Leoparden oder Mannes praktiziert. Kilate erwihn-
te allerdings einen grof3en Unterschied zu der TStung eines Mannes. Er sagte:
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WwWenn du einen Menschen getotet hast, dann kannst du nicht sofort Toterlieder singen.
Wenn du sofort singst, dann passiert dir etwas |gemeint sind Krankbeit, Pech bei den Ern-
ten oder dem Vieh, Alptraume ete.]. Daber kannst du erst dann singen, wenn deine Kinder
grofs geworden und verbeiratet sind, oder anch wenn dn befiirchtest, bald sterben zu miissen.

Wenn jemand einen Menschen getotet hat, dann gibt er das den Aussagen Kilates zufolge
noch nicht einmal sofort bekannt. Erst wenn jemand aus dem gleichen Dorf einen Lowen
— oder einen weiteren Menschen getotet hat (nicht einen Leoparden), ruft er die dlteren
Toter zu sich in sein Gehéft, um ihnen die menschliche Genitaltrophie zu zeigen. Bis zu
dieser Zeit versteckt er sie umhiillt mit ein wenig Gras in dem Dach seines Getreidespei-
chers.

Die Beschreibungen der Zeremonien in Konso bezogen sich fast alle auf Lowentd-
tungen. Diese sind heutzutage ganz offensichtlich die bedeutsamsten Taten, und die Geis-
ter der Léwen selbst fordern bestimmte Rituale ein. Den Ritualen nach der Tétung eines
Leoparden wurde vergleichsweise wenig Aufmerksamkeit geschenkt, und Armansha aus
Kolme, der sowohl Lowen als auch Leoparden getStet hatte, mal3 dem Leoparden anni-
hernd gar keine Bedeutung bei. Uber Rituale fiir andere Tiere, wie z.B. Elefanten oder
Nashorner wussten meine Gesprichspartner nichts zu berichten; allerdings werden diese
auch seit lingerer Zeit schon nicht mehr gejagt.

Nach den Aussagen Kilates sind die Zeremonien fiir eine MenschtStung nicht etwa
deshalb weniger spektakulir, weil die Tat unbedeutend wire, sondern weil sie ganz be-
sonders behandelt und eine lange Zeit geheim gehalten wird. Wie Kilate etlduterte, wer-
den selbst bei der Bekanntgabe zunichst nur iltere T6ter eingeweiht, und die 6ffentliche
Bekanntgabe der Tat erfolgt nur allmihlich danach. Das Wichtigste der Menschtétung
scheinen daher nicht die der T6tung unmittelbar folgenden Zeremonien zu sein, sondern
die korrekte Handhabung der Trophie.

Die Trophide wird, ebenso wie der Zeuge, als so bedeutend dargestellt, dass eine T6-
tung ohne zumindest eines von beiden nicht anerkannt werden kann. Zudem ist der spa-
tere Umgang mit diversen Trophiden genau reglementiert. Im Folgenden werde ich daher
zeigen, wie dieser Umgang mit Teilen des Getbteten auch einen Umgang mit dem Geist
des getoteten Feindes oder Tieres bedeutet und gerade deshalb so wichtig ist.

3.4 Die Beziehung des Toéters zu dem Geist seines Gegners

In einigen der wiedergegebenen Berichte meiner Informanten wurde erwihnt, dass das
getdtete Wild selbst, bzw. dessen Geist, die Rituale nach einer T6étung einfordert. Im Ge-
gensatz zu den Geistern kleinerer Wildtiere wie Antilopen wird der Geist eines Feindes
bzw. des Prestigewilds hdufig als gefahrlich fiir den Mann angesehen, der ihn oder es ge-
totet hat. Wie ich im Folgenden verdeutlichen werde, scheinen T6ter und Jdger nach ihrer
Tat in gewisser Weise mit dem Geist ihrer Opfer in einer besonderen Verbindung zu ste-
hen.

In den Beschreibungen meiner eigenen Informanten handelte es sich hierbei immer
um einen individuellen Geist. Auch Bartels (1990: 112-115, 284) beschreibt solche indivi-
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duellen Geister bei den Macca. Andere Autoren sprechen aber auch von einem Schutz-
geist der Tiere, der stellvertretend fiir das getétete Wild mit dem T6ter in Beziehung tritt.
Z.B. hatte Leiris (1996: 932) einen solchen Schutzgeist erwihnt, der den Téter krank zu
machen oder auf andere Weise leiden zu lassen droht, sollten die nach einer T6tung fiir
das Opfer vorgeschriebenen Rituale nicht ordnungsgemil ausgefithrt werden. Neumann
(1902: 20) berichtet, die ,,Abessinier* (gemeint waren Amhara) riefen einen Geist namens
,Adosheb’ immer dann an, ,,wenn sie einen Elefanten, ein Nashorn, einen Lowen, eine
Giraffe oder einen armen Shangalla-Neger’! getétet haben”. Hier besteht die Vorstellung,
dass die Tiere einer Kollektivitit angehdren, deren gemeinsamer Geist sich gestort fithlt
und auf Rache sinnt’. Da dies die einzigen mir bekannten Berichte solcher Vorstellungen
in Siid-Athiopien sind, gehe ich davon aus, dass das Konzept eines individuellen Geistes
hier das gingigere ist.

Bei den Macca werden, so Bartels (1990: 112-115, 284), diese individuellen und ge-
fahrlichen Geister den Biffeln, Elefanten, Léwen und Leoparden zugesprochen, wie z.B.
aus folgenden Berichten von Jigern ihm gegeniiber hervorgeht:

"Everyone is afraid of the ayana [Geist/ebensenergie/ Seele] of a buffalo. After I had
killed my buffalo, the first thing I did was to put my gun against bis head. The iron of the
gun is strong, I made him feel that I was stronger than be. His ayana was still in him, yon
know. It’s only after this that we cut bis throat”.

Ein weiterer Jdger berichtete, er habe den Geist des von thm getéteten Elefanten sehen,
bzw. erleben kénnen:

“After we killed the elephant, we did not go at once to the place where he had fallen. A
whirlwind rose bebind us at that very moment. [... ] 1t was the elephant’s ayana who was cry-
ing this way. We were very afraid that the whirlwind wonld attack us, but it went away to-
wards a tree where the elephant had previously stood rubbung himself”.

Amborn (1980: 43) berichtet beziiglich des gesamten Dullay-Gebietes, dass ,,die Seelen
getoteter Lowen den Toter zum Wahnsinn treiben [kénnen]|, falls er es unterldsst, den
Kadaver zu bestatten und fir den getSteten Léwen in gewissen Zeitabstinden Totenfeste
abzuhalten®. Diese Vorstellung bestand auch bei meinen eigenen Informanten in Konso.
Wie sie sagten, wird der T6ter aber nicht wahnsinnig in dem Sinne, dass er in einem per-
manenten Zustand der Verwirrung lebt. Vielmehr handelt es sich um anfallartige Zustin-
de des Kontrollverlustes, die bei bestimmten Anldssen hervorgerufen werden, die die Tat
erinnern oder auf andere Weise die Sinne des T6ters beeinflussen. Als Beispiel fiir solche
Anlisse wurden mir etwa der Genuss von Alkohol, der Einfluss des Monds oder Gele-

71,,Shangalla“ —in der Eneyeclopacdia Aethiopica ,,Sanqélla“ geschrieben — wurde frither gerne als
herablassende Bezeichnung fiir dunkelhiutigere Menschen gebraucht als Hochlanddthiopier es
gewohnlich sind. Dem Zitat nach wurden diese Menschen zu jener Zeit der gleichen Kategorie wie das
Grofiwild zugerechnet.

7 Bei den im Sudan lebenden Bongo lebt ein etfolgreicher Jiger in ciner transzendentalen Bedrohung, da

der Herr des Waldes — also der wilden Tiere — das Vernichten seines Eigentums bestraft. In den
Jagdriten soll dieser Herr des Waldes dann besdnftigt werden (Kronenberg 1963: 508).
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genheiten genannt, bei denen andere T6ter ihre Heldenlieder sangen. In einem von Ale-
mitu und Castelli (2001: 7) aufgenommenen Téterlied wird diese Auffassung ebenfalls
angesprochen:

I
When I came home a bero, all the old people and

Al the young sisters felt for me
They took a well-fed male goat and
With a sharp knife slanghtered i,
And, through that sacrifice, I have
Banished the wild madness from my
Mind”

Mein Gesprichsparner Korra, der selbst kein Téter ist, hielt den Geist eines getdteten
Menschen fiir den gefdhrlichsten. Er berichtete mir von Ménnern, die, nachdem sie einen
Feind getdtet hatten, immer wieder dessen Bild vor sich sahen und sich von ihm perma-
nent beobachtet fiihlten. Seiner Meinung nach missten solche Feindestoter auch hiufig
bald sterben.

Die von mir befragten LowentSter wiederum waren der Auffassung, dass die Geister
getoteter Léwen am gefihrlichsten seien, wenn auch keiner von ihnen selbst Erfahrungen
mit solchen Geistern gemacht hatte. Xalale aus Buso sowie Armansha aus Kolme erklir-
ten solche unterschiedlichen Erfahrungen damit, dass sie alle rituellen Verpflichtungen
nach der Tat eingehalten hatten.

Zuzuglich dieser Rituale kénnen auch Schutzmalinahmen getroffen werden. Einige
Toter in Konso berichteten beispielsweise, dass sie dem getSteten Tier oder Menschen
Sand in die Augen gestreut hatten, damit dieser nicht sehen konnte, wie ihm die Trophie
abgeschnitten wurde. Addisu aus Buso erklirte mir, dass manche junge Minner nach ei-
ner T6tung plétzlich Angst bekimen. Sie unterlieBen dann wichtige Schutzmalnahmen,
versteckten die Trophie und versuchten, die Tat zu leugnen. Diese wiirden dann hiufig
von dem Geist getbtet, da sie sich nicht rituell geschiitzt hitten.

Armansha aus Kolme war der Auffassung, dass von allen méglichen getSteten Tieren
oder Menschen nur der Geist eines Léwen Anspruch auf solche Opferrituale erhebt und
bei Unterlassung fir den Téter bedrohlich wird. Die Opferrituale nach der Tétung eines
Mannes oder auch Leoparden seien fir deren Geist bedeutungslos und dienen nur der
Statusbestitigung des Téters selbst.

Diese unumgingliche Opferung fiir den Geist eines getSteten Léwen bestitigten auch
mehrere Toter in Machelo, die noch hinzufiigten, dass der bedrohliche Einfluss sogar
durch diese Maf3nahmen manchmal nicht abgewendet werden kann. Addisu nannte mir
das Beispiel von einem Mann, der sich auf diese Weise trotz der Rituale noch lange Jahre
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nach der Tat von dem Geist des von thm getSteten Léwen bedroht fihlte. Um sich zu
schiitzen, sah er sich gezwungen, jeden Morgen seine HeldentSterlieder zu singen, in de-
nen er den Geist beleidigte und einschiichterte, um ihm zu zeigen, dass er selbst der stir-
kere ist.

Fast alle meiner Informanten berichteten von zwei verschiedenen Sorten Lowen, ei-
ner guten und einer schlechten. Wenn jemand einen Lowen der guten Sorte totet, kann er
nachher ein normales Leben flihren, und unter Umstinden bringt das sogar Glick und
Reichtum?. Nur der Geist eines Léwen der schlechten Sorte trachtet auch noch nach der
Durchfithrung der Rituale danach, sich an seinem Téter zu richen, ihn zum Wahnsinn zu
treiben oder auch krank zu machen und zu téten. Welche Art von Lowen ein Jager get-
tet hat, kann er sofort selbst feststellen, indem er das Schwanzende untersucht, das bei
einem Lowen mit dem schlechten Einfluss hart und hornihnlich ist. Darlber, wie ein
Jager dann zu reagieren hitte, waren die Auffassungen meiner Informanten allerdings
gegensitzlich. Addisu aus Buso erklirte, dass die Durchfiihrung der vorgeschriebenen
Rituale nach der Totung eines Tieres mit negativem Einfluss ganz besonders dringend ist
und dazu dient, diesen Einfluss zu mildern. Kilate aus Patinkalto (beides sind Dérfer der
Karat-Region) war allerdings der Meinung, dass gerade in diesem Fall die Tétung zu leug-
nen sei, damit der Geist dem Téter nicht folgen kann. Eine solche Argumentationsweise
findet sich auch in dem Bericht von Armansha aus Kolme (Kap. 2.2.5), in dem von T6-
territualen abgesehen wurde, weil man dem getteten Léwen einen schlechten Einfluss
zuschrieb. Dieser Diskrepanz liegt, so vermute ich, die Tatsache zugrunde, dass die Ritua-
le zwei verschiedene Funktionen erfiillen. Die eine ist die Funktion der Abwehr des nega-
tiven Einflusses des Geistes, wie in den hier vorangegangenen Aussagen betont wurde.
Die zweite Funktion ist eher integrativer Natur, wie es in den folgenden Beispielen be-
nachbarter Ethnien der Konso deutlich wird:

Bei den Macca wurde Bartels (1990: 112) gesagt, dass ein Mann durch die Rituale ver-
sucht, mit dem ayana (Geist/Lebensenergie/Seele) seines getoteten Gegners Frieden zu
schlieBen. Wie Leiris (1996: 932) beschreibt, kann es bei solchen Gruppen (z.B. Amhara,
einigen Oromogruppen), wo der zz-Kult™ eine Bedeutung hat, passieren, dass der Toter
den zar-Geist des Getbteten ,erbt’. Wie zuvor der von ihm getStete Mann muss nun der
Toter fiir diesen zwr-Rituale durchfithren und sich dessen Willen beugen. Die dem get&te-
ten Menschen oder GroBwild austretende Lebenskraft wird somit in die Gesellschaft in-
tegriert. Auch wenn es sich einmal um eine Bedrohung handelt und einmal um eine Be-
ziehung, die dem Toter Gliick bringt, so handelt es sich letztlich immer um eine Verbin-

7 Eine solche positive Bezichung berichtet Kronenberg (1961: 271) von den Longarim. Hier tétet ein
Mann fiir sein Lieblingsrind, das der Geist des Getéteten darauthin als Schutzgeist begleitet. Frither
habe ein Mann, dessen bester Freund gestorben ist, auch einen Feind oder ein Tier getStet, damit
dessen Geist den verstorbenen Freund in das Reich der Toten begleitet.

™ Fin in Ostafrika und vor allem Athiopien weit verbreiteter Besessenheitskult. Die Geister werden
grundsitzlich als gutartig und auch niitzlich angesehen, wenn sie erst einmal gezihmt und kontrolliert
sind. Dies geschicht in Zeremonien, in denen die Geister aufgerufen werden und wo sie auch ihrerseits
ihre Bediirfnisse (nach Speisen, Kleidung o.4.) ausdriicken kénnen, die in der Regel (nach einer
Verhandlung) ganz oder teilweise erfiillt werden.
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dung zwischen einer geistigen Kraft des Getdteten und seinem T6ter. Ein solcher Ein-
fluss des Geistes eines Verstorbenen auf einen Lebenden ist unter normalen Umstinden
nicht zwischen Personen méglich, die in keinerlei Verwandtschaftsverhiltnissen zueinan-
der stehen, und schon gar nicht zwischen einem wilden Tier und einem Menschen. Wie
weiter unten in Kap. 5.4 zu sehen sein wird, ist eine solche Verbindung allerdings typisch
fur Menschen und deren verstorbenen Ahnen. Das wiederum wiirde bedeuten, dass die
Bezichung, die der Téter mit seinem Opfer eingeht, einer Verwandtschaft gleicht. In die-
sem Hinblick kann auch die Bemerkung Tornays (1979: 312) betrachtet werden, ein Téter
der Nyangatom zeige genau die gleichen Verhaltensweisen wie ein um einen Verwandten
trauernder Mann. Ebenso wie ein Mann sich vor den Geistern seiner verstorbenen Vor-
fahren firchtet, bevor alle zur Beerdigung ndtigen Rituale durchgefithrt worden sind,
fiirchtet der Toter sich vor dem Geist seines Opfers, bevor simtliche Rituale abgeschlos-
sen sind.

Eine derartige Bezichung entsteht weder bei dem T6ten kleinerer Wildtiere, noch bei
bestimmten Tieren, deren Tétung zwar Prestige bringt, die jedoch keine Rituale erfor-
dern. Dies waren z.B. Giraffen und Strauf3e. Mit menschlichen Feinden und bestimmten
Tieren, vor allem Léwen, kénnen Menschen also eine Beziehung eingehen, die sie mit erst
genannten nicht eingehen kénnen. Somit gehdren Feinde sowie GroBwild einer gleichen
Kategorie an. Diese Kategorie ist zwar fremd, aber Individuen dieser Kategorie kénnen in
die eigene Gemeinschaft integriert werden.

Ich nehme daher an, dass die Rituale dazu dienen, die urspringlich gefihrliche Ver-
bindung, die der T6ter mit dem Geist seines Gegners durch seine Tat eingegangen ist, in
eine sozial kontrollierte, ,gezihmte’ Form zu bringen. Dadurch beruht der neue Status des
Toters eben auf dieser Verbindung mit diesem Geist des anderen. Wihrend der Zeit, be-
vor die Rituale abgeschlossen sind, stellt der Té6ter eine Gefahr fir seine Gemeinschaft
dar und befindet sich in einem ungeklirten Zwischenstatus.

3.5 Toten — ein Liminalritus?

Frazer (1963) beschreibt in seinem Buch “Taboo and the Perils of the Soul”, dass die J4-
ger und Menschent6ter sehr vieler Gesellschaften vor — und vor allem nach der Tat tabui-
siert werden. Frazer zufolge bewegt sich der Toter nach seiner Tat in einer Atmosphire
von spiritueller Gefaht”, da er unter dem Einfluss des Geistes des von ihm getbteten
Opfers steht. Er muss folglich eine Zeit tiberstehen, in der er getrennt von den Ubrigen
Mitgliedern lebt. Diese Trennung bezieht sich hiufig, jedoch nicht in allen Fillen, auf
physische und insbesondere sexuelle Kontakte. Sie kann aber auch Gewohnheiten, verba-
le Kommunikation oder gemeinsames Essen’® betreffen. Ein GroQ3teil dieser Regelungen
hat den Zweck, die Gesellschaft, aus der der T6ter stammt, vor den Geistern der getote-
ten Menschen bzw. etrlegten Tiere zu schiitzen, die versuchen, sich zu richen und durch

> Gemeinsames Essen, insbesondere aus dem selben Gedeck, bestitigt in vielen Gesellschaften die
Beziehungsstruktur.
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ihre enge Beziehung zu dem Téter auch dessen Gesellschaft bedrohen. In dieser Seklusi-
onszeit werden dann die dem Geist des Getoteten zugedachten Rituale (meist Opferun-
gen) durchgefiithrt und somit entweder eine Trennung des Téters von diesem Geist, oder
aber eine Domestizierung des Geistes erreicht.

Viele dieser Gedanken finden sich in den Bestimmungen fiir Menschen-Tter und
GroBwildjiger in Athiopien wieder. Bei den Maé¢a-Oromo beispielsweise gilt ein Mann,
der gerade getStet hat, als unrein und wird aus diesen Griinden von wichtigen Ritualen
ausgeschlossen. AuBlerdem schlieB3t die Gemeinschaft den Téter vom gemeinsamen Es-
sen aus, da man befiirchtet, dass die eigenen Ahnen hiertiber unzufrieden sein kénnten
(Bartels 1990: 35, 116, 234). Loyolo, ein Nyangatom, erklirte mir, dass der T6ter bei die-
ser Ethnie unmittelbar nach seiner Tat eine Zeit lang alleine in einer Seklusionshiitte lebt
und ebenfalls von gemeinsamen Mahlzeiten ausgeschlossen ist. Wer mit ithm sprechen
méchte, muss thm zuvor Geschenke mitbringen, die den Nicht-T6ter vor dem negativen
Einfluss des Té6ters schiitzen sollen. Nur bereits als Toter ,,konfirmierte® Personen kén-
nen ungefihrdet mit einem neuen T6ter verkehren.

Ein Téter wird demnach als eine Person wahrgenommen, die fiir ihre Gesellschaft ei-
ne Gefahr darstellt, d.h. er ist kein ,,volles Mitglied dieser Gesellschaft. Da er dies aber
vor seiner Tat gewesen ist, muss die Tétung Ursache dieser Ausgliederung sein. Bei man-
chen Ethnien wird dies auch symbolisch deutlich gemacht. Bei den Gide’o z.B. verlassen
die zur Biffeljagd (ebenso wie zu anderen rituellen Unternehmungen) ausschreitenden
Minner das Gehoft durch ein bestimmtes Tor und nach ihrer Expedition kommen sie
auch wieder durch dieses hinein (FOK 70, S. 43: 57/72).

In einigen Gesellschaften wird der Jdger, der sich in der Sphire der wilden Tiere be-
wegt, selbst wihrend dieser Zeit als diesen Tieren sehr nahestehend angesehen. Meine
Gesprichspartner in Konso beschrieben mir, dass Jager sich in der Wildnis umsichtig und
behende wie Paviane bewegen miissen und sich auch deren Kommunikation wie Warn-
schreie zu nutze machen. Die Minner werden daher in dieser Zeit mit wilden Tieren ver-
glichen. Die gleiche Auffassung fand Tornay (pers. Mitteilg.) bei den Nyangatom vor.
Baxter (1979: 79-80) schreibt, dass die jungen Minner der Boorana, als Krieger und Jdger
— also potentielle T6ter — per se nur halb zur Gesellschaft gehéren. Hiufig werden sie, so
Baxter’6, mit wilden oder nur halb domestizierten Tieren verglichen, wie z.B. mit Hunden
oder Eseln, die zwar niitzlich, aber aufgrund ihrer unvollstindigen Sozialisierung unzuver-
lissig sind. Wie diese Tiere verbringen auch die jungen Krieger und Jdger ihre Zeit in ei-
nem Raum zwischen den Hiusern und Viehkralen, schlagen Alarm im Falle von Gefahr
und miissen vor allem stindig tiberwacht werden.

Der Téter wird somit bis zur Durchfithrung aller Rituale als aullerhalb der Gesell-
schaft stehend gesehen und ist bis zu einem gewissen Malle frei von kulturellen und so-
zialen Regeln. Da er dennoch ein Mitglied der Gemeinschaft bleibt, kann er als eine Art
Zwischenwesen geschen werden, das sowohl die kulturelle als auch die wilde Sphire in
sich vereinbart. Dies wird noch deutlicher durch den Tétungsakt und das Schneiden der

76 Cf. E Cerulli (1922: 10) The Folk Literature of the Galla of Southern Abyssinia. Havard African Studies
III. Cambridge, Mass..
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Trophie selbst, durch das der Téter mit dem Geist seines Opfers in Beziehung tritt, wie
oben (Kap. 3.4) beschrieben wurde. Reprisentiert wird die Sphire der Wildnis durch den
Geist des getSteten Opfers, von dem der Téter verfolgt und bedroht wird.

Die hier beschriebenen Abliufe lassen vermuten, dass es sich bei dem Ubertritt in den
HeldentGSter-Status um einen Liminalritus handelt.

Der Ablauf der Mainahmen, die vor, wihrend und nach einer T6tung vorgenommen
werden, entspricht dem der von Van Gennep (1986 (1981)) beschriebenen drei Phasen
der rites de passage, die auch von Turner (Turner 1970: 356; Turner 1974; Turner 1989
(1969): 94) und anderen Forschern (vgl. Davies 1994), die sich spiter mit dem Phinomen
der Ubergangsriten beschiftigt haben, als Grundlage dienen. Um von einem gesellschaft-
lichen Status in einen anderen iberzugehen, wird der Betreffende zunichst aus seinem
alten Status und somit der Gesellschaft in einer Trennungsphase ausgegliedert. Hierbei
muss es sich nicht unbedingt um eines der klassischen Stadien des menschlichen Lebens
wie Geburt, Heirat und Tod handeln, sondern kann auch den Eintritt in ein bestimmtes
Amt betreffen (Turner 1970: 357).

Der Ausgliederungsphase entspricht das offizielle Verabschieden des Téters mit dem
Absegnen seines Vorhabens durch Seher, Alteste und/oder die Ehefrau mit einer Phase
sexueller Enthaltsamkeit. Diese Enthaltsamkeit betrifft womdglich vor allem den Ge-
schlechtsverkehr mit gebirfihigen Frauen, denn im Beispiel des karra-Jagdfestes in Kon-
so (Kap. 2.2.4) haben alle jungen Jager, bevor sie los ziehen, Sex mit einer unfruchtbaren
Witwe, und im Beispiel der Guggi (Kap. 2.2.5) hat ein Mann am Tag vor der Jagd Ge-
schlechtsverkehr mit der Geliebten. Die Geliebte mag zwar nicht unbedingt unfruchtbar
sein, aber auch sie kann dem Betreffenden keine legitimen Kinder gebiren, so dass der
Akt in beiden Fillen sozial unfruchtbar bleibt. Die ungeregelte Sexualitit bedeutet somit
bereits den Eintritt in eine Phase der Unbestimmtheit, die, so Turner, unter anderem mit
Bisexualitit, mit der Wildnis und dem Dasein im Mutterschol3 gleichgesetzt wird. Die
Symbolik des MutterschoBBes war bei den Guggi (s.0.) zu finden, wo der ausziehende T6-
ter durch das angewinkelte Bein seiner Ehefrau hindurch kriecht.

Nach der Trennung folgt gemill van Gennep eine Schwellenphase, wihrend der keine
genaue Gruppenzugehorigkeit definiert ist. Der Toter befindet sich wihrend dieser Zeit
in der Wildnis, fern von dem Raum seiner Gruppe. Aber erst mit dem Akt der T6étung
wird der endgiiltige Bruch mit seiner Gemeinschaft vollzogen, weil der Téter durch diese
mit seinem Opfer eine Beziehung eingeht, die ihn mit dessen Geist liiert, der ihn verfolgt
und auf Rache sinnt. Durch diese Verbindung mit dem Fremden, dem Feind oder dem
Tier wird der Status des Mannes unklar. Wenn der erfolgreiche Téter nach Hause kommit,
wird er zwar begriilit und geehrt, aber bei vielen Gesellschaften befindet er sich noch
immer in einem Ausnahmezustand und ist mit gewissen Tabus behaftet (was bei Ausblei-
ben des Jagdgliicks nicht der Fall ist). Nur bereits konfirmierte T6ter kénnen ohne be-
sondere Vorkehrungen zu treffen mit dem heimkehrenden T6ter ungefihrdet verkehren.
Dies ist eines der von Turner (1970: 359) beschriebenen Merkmale von Personen in limi-
nalem Status. Solche Tabus liegen Turner (1989 (1969): 107) zufolge darin begriindet,
dass die Personen, die am Erhalt der Strukturen interessiert sind, in seinem undefinierten
Daseinszustand eine Bedrohung sehen. Fiir gewohnlich geht ein Mann nach dem Téten
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von Grofiwild oder von Feinden nicht sofort seiner Arbeit nach, sondern er begibt sich
mehrere Wochen bis Monate mit seinen Jagdgefihrten zu den Gehéften seiner Verwand-
ten, um sich bewirten zu lassen (z.B. Konso und Gewwada, Kap. 3.3, vgl. Haberland
1963a: 209). In dieser Zeit bekleidet er den Status eines wichtigen Gastes. Es gibt keine
tatsdchlichen ,Lehrer fiir Minner, die gerade getotet haben, die sie in ihren neuen Status
einfithren, und so ist auch weder die von Turner (1970: 360ff.) beschriebene Autoritit
und absolute Unterordnung zu erkennen, noch wird das Etlebnis der von ihm definierten
,communitas’ sehr deutlich. Anzeichen fiir eine Unterordnung sind aber etwa in Konso
darin zu finden, dass die ,neuen’ Tter noch nicht bei der ersten Feier thre Speere in den
Boden des Gemeinschaftsplatzes rammen durfen, sondern dies von élteren TOtern fiir sie
getan wird. Inwiefern das Konzept der ,communitas’, der Zustand, in dem alle Hierar-
chien und gesellschaftlichen Strukturen unwirksam sind, hier anwendbar ist, bleibt zu
tberprifen. Mit Ausnahme des arra-Jagdfestes, wo das Toten ohnehin in einen Schwel-
lenritus eingebettet ist, handelt es sich meist um kleinere Gruppierungen von Minnern,
die ziemlich schnell eine Differenzierung anstellen zwischen dem Téter, dem Trophiden-
schneider und dem 1., 2., 3. u.s.f. Jagdgefihrten.

Diese Schwellenphase dauert unterschiedlich lange und endet im Allgemeinen mit ei-
ner Feier, Opferschlachtungen und den Riten, die fir die mitgebrachten Trophien voll-
zogen werden. Die Riten entsprechen der Wiedereingliederungsphase, wihrend der der
Betreffende in seinen neuen Status Uberfuhrt wird”’, und damit wieder in einen stabilen
Zustand mit klar definierten Aufgaben (Turner 1989 (1969): 94). In den Zeremonien ver-
pflichtet sich die Gemeinschaft zudem dem Té6ter gegeniiber, die nétigen Vorkehrungen
bei dessen Tode einzuhalten. Erst dann kann der Betreffende wieder einem normalen
Leben nachgehen (vgl. Straube 1964: 675-677)78.

Gewisse, besonders kostenaufwendige Zeremonien kénnen zuweilen ein wenig aufge-
schoben werden. Ein solches Versiumnis wird vor allem beim Tod eines Téters zum
Problem, da dann, den Aussagen meiner Informanten zufolge, der erste Zeuge dafiir
sorgt, dass noch vor der Bestattung alle noch ausstehenden Rituale durchgefiihrt werden.
Dies ist schliissig, wenn man davon ausgeht, dass ein Mensch nicht von einem unklaren
Zwischenstatus in den tbernichsten Status — ndmlich den eines Ahnen — Gibertreten kann.

Straube (1963a: 278; 1964: 677) sah ecinen engen Zusammenhang zwischen Reifebe-
schneidungen und dem Anbringen von Narbentatauierungen an T6tern. Da er z.B. in
Kenia festgestellt hatte, dass die Narbentatauierung auch die Beschneidung ersetzen kann,
schloss er, dass einerseits die Narben einen rituellen Tétungsakt versinnbildlichen und
andererseits die MenschentStung einen initiativen Charakter haben misse. Zudem zog

77 Bei vielen Gruppen kiindigen Té6ter die Aufnahme ihres neuen Status 6ffentlich an, ebenso wie dies
junge Mitter, Briute, Beschnittene oder Volks- und Gaufiihrer nach ihrem Amtsantritt oder — abgang
taten. Sie umschreiten zu diesem Zweck in vollem Schmuck und Wiirdezeichen den Markt (Haberland
1957b: 335); zu Dorze (Freeman 2002: 93; Straube 1963b: 162).

™ Etwas unklar ist in diesem Zusammenhang allerdings die Aussage Kilates, ein Mann hielte nach der
Totung eines befeindeten Mannes seine Tat jahrelang geheim und fithre demzufolge auch erst Jahre
spater die entsprechenden Rituale durch. Dies bedeutete, dass der Té6ter sich in einem Jahre
andauernden Liminalstatus befindet.
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Straube eine Parallele zwischen der Initiationsbeschneidung und dem Abschneiden der
Penistrophie bei getdteten Feinden: ,,... wie der Initiand den Tod etleidet, um anschlie-
Bend wiedergeboren zu werden und selbst zu téten, so unterliegen auch Krieger und Jiger
dem mythischen Zyklus von T6ten und Getotet werden.” Weiterhin hatte Straube (1963:
280; 1964:706) bemerkt, dass die Dorze einem geopferten Ochsen in ganz dhnlicher Wei-
se das Glied beschnitten wie es bei jungen Minnern wihrend der Initiationsbeschneidung
an der Westkiiste der Arabischen Halbinsel getan wird. Dass im dthiopischen Toterwesen
besiegten Feinden vornehmlich das Glied abgeschnitten wird sah er somit als Anlass, eine
enge Verflechtung zwischen Beschneidung, Entmannung und Opferschlachtungen zu vermu-
ten. Die Initiationsbeschneidung wiirde somit zu einer symbolischen Entmannung und T6-
tung, wihrend die Tétung eines Feindes oder Grof3wilds zu einer Opferhandlung wiirde.

Bei diesem letzten Beispiel handelt es sich meines Erachtens allerdings um eine unter-
schiedliche Symbolik in der Beschneidung bzw. der Entmannung. Dem Initianden wird
mit der Beschneidung seine Weiblichkeit genommen und somit die Ménnlichkeit gestarkt.
Das Abschneiden des minnlichen Gliedes jedoch nimmt dem Feind seine Mannlichkeit
und der Téter kann diese, wie ich noch erldutern werde, fiir seine eigene Gemeinschaft
nutzen. Straube hat jedoch zu Recht eine Parallele zwischen dem Téten und der Initiation
gesehen. Die Symbolik des Sterbens und Wiedergeboren-werdens des Téters ist auch von
anderen Autoren analysiert worden. Bei den Bongo im Sudan tritt sie z.B. sehr deutlich
hervor. Der Téter eines Grof3wilds wird von seiner Familie auf Blitter gebahrt und seine
Familie trauert um ihn, als wire er verstorben. Nach einigen Tagen wird ein Ritual durch-
gefiihrt, wodurch der ,Herr des Waldes® iiberlistet werden soll, damit er dem Jéiger fiir
seine Tat verzeiht, und letzterer wird erst hierbei wieder ,lebendig® (Kronenberg 1963:
508). Tornay (pers. Mitt.) beschrieb die Reintegrationszeremonie eines Toters bei den
Nyangatom als regelrechte Inszenierung einer Wiedergeburt. Der Toter, von der Gesell-
schaft abgesondert, sitzt in einer eigens gebauten Hiitte, die nicht, wie tbliche Wohnhiitten,
aus pflanzlichen Materialien, sondern aus Tierfellen besteht. Die Frauen tanzen um diese
Hiitte herum und holen den Té6ter durch dieses Ritual erneut in die Gesellschaft zurtick.

In allen Beispielen geht der Wechsel in den Status des TSters mit einem Ausscheiden
aus seinem fritheren Status, einer undefinierten Zwischenzeit und einer erneuten Einglie-
derung in die Gesellschaft einher. Durch die oben (Kap. 3.4) angesprochene Verbindung
des Téters mit dem Geist seines Opfers geht eine Gefahr von dem Téter aus, der den
bedrohlichen Geist in seine Gemeinschaft mit eingebracht hat. Er lebt aufgrund dieser
Verbindung mit dem Geist eine Weile in einem nicht deutlich definierten Zustand, aus
dem er erst durch mehrere Zeremonien in den neuen Status eingefithrt wird. Den Berich-
ten aus Konso zufolge wird der Téter dadurch jedoch nicht endgiiltig von diesem Geist
befreit, sondern er kann ihn lediglich dominieren. Auch die Berichte, in denen mit dem
Geist Frieden geschlossen wird, deuten in die Richtung, dass die Verkniipfung bestehen
bleibt. Ich vermute daher, dass es nicht darum geht, den Téter von dem Geist vollstindig
zu trennen, sondern ihn samt seiner Tat und Verknipfung mit dem Geist des Toten
durch die Rituale in die Gemeinschaft zu integrieren.

Die Einbettung der T6tung eines Tieres oder der Jagd in die Initiationsriten fiir He-
ranwachsende (also ebenfalls rites de passage) in vielen Gesellschaften (Kap. 2.2.4) unter-
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stiitzt die Annahme, dass das Téten einen Liminalritus darstellt (vgl. Haberland 1957b:
327). Gleich einem Jungen, der zu einem Mann initilert wird, wird der Mann zu einem
Toter. Damit wire der Status des Toters eine weitere zu erklimmende Stufe im Leben
eines Mannes.



4. Der Status des Toters

In Anlehnung an die bestehende Literatur, insbesondere zu Konso, wurde der Téter im
bisherigen Text hdufig auch als ,HeldentSter’ oder einfach als ,Held’ bezeichnet. Ich
méchte die Verwendung dieses Begriffs an dieser Stelle ein wenig niher betrachten. Wih-
rend meiner Interviews in Konso tbersetzten englischsprachige Informanten Toter all-
gemein mit ,hero’, und viele gaben an, getétet zu haben, um ein ,Held’ zu werden. Wenn
dieser Begriff auch in unserer eigenen Kultur aufgrund der Heldenepen und des tapferen
Kampfes von Angesicht zu Angesicht in seiner Konnotation irrefithrend sein mag, so ist
er dennoch angebracht. Die T6ter erscheinen in der jeweiligen Kultur durchaus als Hel-
den, in dem Sinne, dass sie als herausragende Personlichkeiten gelten, mit denen andere
Gesellschaftsmitglieder sich gerne identifizieren. In Konso wurde begrifflich eindeutig
zwischen einem tiichtigen und tapferen Mann (xorza; lit: Bulle), dem Toter irgendeines
Tieres oder Menschen (ishambaita), und dem Heldentéter einer GroBwildspezies oder be-
feindeten Mannes (xedalitta) unterschieden. ,Held” muss in diesem Kontext zunichst als
eine Person verstanden werden, die aufgrund ihrer Tat, die der Gesellschaft als dienlich
angesehen wird, von dieser gefeiert wird. Er nimmt eine herausragende Rolle ein, zumin-
dest insofern, dass sie der eines Mannes, der nicht getétet hat, ibergeordnet ist.

Die Unterscheidung der Helden von anderen Minnern wird in unterschiedlichem
MaBe nach aullen sichtbar gemacht, so z.B. in dessen Verhalten, in dem Verhalten der
anderen dem Helden gegentiber sowie einigen nur T6tern zustehenden Privilegien. Am
deutlichsten wird der Unterschied jedoch durch das exklusive Tragen bestimmter Insig-
nien, d.h. Kleidungs- oder Schmuckstiicke hervorgehoben.
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4.1 Insignien

Der Téter eines GroBwilds oder befeindeten Mannes, der alle nétigen Rituale vollzogen
hat und allgemein als T6ter anerkannt ist, erwirbt fiir gewdhnlich das Recht, bestimmte
Insignien zu tragen, die ihn auch Uber die Grenzen seines Landes hinaus als Heldent6ter
kenntlich machen. Einige der ersten Forschungsreisenden, die Athiopien zu Anfang des
19. Jahrhunderts. besucht hatten, unterstellten den betreffenden TStern eine derartige
Gier nach diesen Schmuckstiicken, dass allein der Erwerb derselben bereits Motiv genug
erschien, einen Mann zu t6ten. Bardey (1981: 205) schrieb 1880, die Somali kénnten der
Versuchung, einen Weillen zu tSten nicht widerstehen, da sie es zu sehr erstrebten, eine
weille Feder in das Haar zu stecken und Henri de Monfreid (1999: 155) schrieb am
16.09.1912 an seinen Vater beziiglich der Issa in Somalia das Verlangen, sich eine weille
Straulenfeder in das Haar stecken zu kénnen, gebe ihnen das Verlangen, einem weil3en
Mann eine Lanzenspitze in den Ricken zu stecken”.

Die Auszeichnung durch verschiedene Schmuckstiicke und somit die Méglichkeit,
sich als T6ter duBlerlich kenntlich zu zeigen, mag durchaus eines der Motive sein, jedoch
ist wohl weniger das Schmuckstiick selbst, als das mit ihm verbundene Prestige von Be-
deutung. Die gingigsten Abzeichen sollen in der Folge etwas genauer betrachtet werden.

StraufSenfeder

Unter den Schmuckstiicken ist sicherlich die bereits erwihnte StrauBBenfeder als allgemei-
ner Toterschmuck am verbreitetsten (Arbore, (Interview mit Hora in Tabia/Arbore),
Karrayyu (Interview mit Rabo A.A.), Afar (Thesiger 1990 (London: 1987): 141-142), Sa-
may (FOK: 62, P39/15+16). Bei den Koorete witd sie mit der Feder des sole-Vogels
kombiniert (Straube 1963b: 126), bei den Arsi und Hadiyya ist sie zuweilen austauschbar
mit weilen Federn des Hornraben (Braukimper/ Tilahun 1999: 226; Habetland 1963a:
104).

Bei den Dorze ist das Tragen der Straulenfeder an einen gewonnenen Nahkampf ge-
kntpft (Straube 1963b: 203) und bei den Oromo daran, die Fihrung eines der rituellen
Kriege der butta—Zeremonien iibernommen zu haben (Legesse 1973: 75).

Aus den Beschreibungen Erlangers (1904: 115) und einigen Photos der Expedition
unter Jensen (FOK 78, S. 34; 91/18 + 14) geht hervor, dass man von der Anzahl der in
das Haar gestecken Federn auf die Anzahl der getSteten Feinde des Betreffenden schlie-
Ben konnte.

Epple (Epple/ Lito 2004: 63) berichtet, dass bei den Besada nur die Feindestoter die
ganz langen Strauflenfedern tragen diirfen, von denen manche so lang sind wie ein Unter-
arm.

79 Die hier von den jeweiligen Autoren gedullerte Annahme, nur die Tétung eines Weilen berechtige zum
Tragen einer weillen Strauflenfeder, entspringt vermutlich weniger der Wahrheit, als dem Bestreben, die
eigenen Abenteuer in den Vordergrund zu riicken.
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Halsketten, Perlen und dbnlicher Schmuck

Ebenfalls sehr weit verbreitet ist das Tragen ganz bestimmter Perlenketten. Baxter (1979:
82) spricht von ,,special necklaces bei den Boorana. Schulz-Weidner (n.d.: 285) schreibt,
dass die MenschentSter der Guggi sieben Tage lang eine Perlenkette tragen, die vorher
bereits von einer Frau getragen worden sein muss. Bei den Arbore®? wie auch Konso und
Gewwada kennzeichnet den Toter eine linglich bikonisch geformte Karneolperle, die
heute auch durch Glas ersetzt wird. Ein Mann aus Kusuma (Nachbarethnie im N-O von
Konso, frither unter dem Namen ,Gato’ bekannt) berichtete mir ebenfalls von einer ,,be-
stimmten‘ Perle, die Toter zu tragen berechtigt sind, die er aber nicht genau beschreiben
konnte.

In dem Ausstellungskatalog des Lindenmuseums in Stuttgart (Forkl 1989: 132 Abb.
138) sind Halskettenanhinger als T6terschmuck der Oromo verzeichnet, die aus einer
Messingspirale, Eisen sowie roten und weillen Perlen bestehen, die auf Leder aufgezogen
sind. Ahnliche Anhinger sind bei Haberland (1963: Tafel 23 Abb. 1,2) als Téterschmuck
der Boorana und Guggi abgebildet.

Jensen (1959: 371) berichtet, dass die Téter der Samay bei Festlichkeiten verschiedene
ovale Messingplatten anlegen, von denen eine vor der Stirn an einem Stirnband befestigt
ist, die andere durch das Nasenseptum gezogen und die dritte an einer Schnur um den
Hals getragen wird. Diese Platten sind Jensens Informanten zufolge friher auch zuweilen
aus Straufleneischalen gewesen.

In Gewwada wurde mir als Téterzeichen der Eckzahn des getSteten Léwen genannt,
der als Halsschmuck getragen wird.

Amborn (1989: 150) berichtet bei den Gewwada von einem von Lederarbeitern gefer-
tigten Schmuck, der aus einem mit Kaurischnecken seitlich bestiickten Kuhschwanz be-
steht. Dieser wird dem Té6ter an einer auf der Stirn zu liegen kommenden Messingplatte
befestigt und hingt am Riicken bis zu den Kniekehlen herunter.

In Hamar und Besada hat jeder Biiffeljiger eine klassifikatorische idltere Schwester, die
meki-misha (Buffel-Schwester), die ihm spitestens kurz nach der erfolgreichen Jagd ihren
Perlengtirtel leiht, bis sie ihm eine Perlenkette aufgezogen hat, die der Jiger um den Kopf
oder um den Hals trigt. Beide treten hierdurch eine enge Beziehung mit gegenseitigen
Verpflichtungen ein. Auch in Gewwada und Konso wurde immer wieder betont, dass die
weiblichen Verwandten der Toter diesen fiir ihre Tdnze und Toterlieder viele Perlenket-
ten leihen, die die TSter nach Ablauf dieser Feste wieder zurtickgeben miissen. Diese Per-
lenketten kénnen ein Zeichen der weiblichen Unterstiitzung und Ehrung des Téters dar-
stellen. Auf einem Photo der Ausstellung ,I Konso del Sud ovest Etiopico’ in Perugia 31.
10 — 23.11. 2003 ist ein sein Toterlied singender HeldentSter zu sehen, der seine Glocke
trigt, ein Schild und eine grole Menge an Perlen. Frauen seiner Familie stehen neben

% Bei cinem personlichen Aufenthalt bei den Arbore erklirte mir eine dltere Frau, die eine Karneolperle
trug, es handele sich um einen spezifischen Téterschmuck, der auch von einem Téter als solcher
jederzeit eingefordert werden kénne. Tadesse (1999: 67) sprach lediglich von “dicken Petlen®, die unter
dem Namen dog bekannt sind.
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thm, so dass man stark den Eindruck gewinnt, dass die Frauen durch ihre Anwesenheit
neben dem Té6ter ihre Unterstiitzung ausdricken.

Schmucknarben

Schmucknatben, die meist auf der Brust und/oder dem Oberarm angebracht werden,
sind hauptsichlich bei den im Stidwesten Athiopiens lebenden Ethnien bekannt, wie z.B.
bei den Suri (Abbink 2000: 89); Maale (FOK, :61,5.9Wd19/1; Wd19/2); Nyangatom
(Tornay 1989: 55); Banna (FOK, :61,S.15P30/21; S.21,P36/52a); Hamir, Besada), sowie
auch im Stdsudan wie z.B. den Longarim (Kronenberg 1961: 271). Fur die hier behandel-
ten Ethnien sind sie nicht dokumentiert. In Arbore, so erklirte mir ein Angehériger dieser
Gruppe, sei diese Praxis von ihren Nachbarn, den Hamir, ibernommen worden, weshalb
nicht unbedingt jeder T6ter auch Narben trigt.

Armreifen

Armreifen, wie sie von Tétern vieler Oromo-Gruppen getragen werden, sind sehr hiufig
aus Elfenbein des Elefanten oder auch des Flusspferdes wie die arbora der Boorana
(Baxter 1979: 82) oder arbor der Arbore (Tadesse 1999: 67), die schweren Armreifen der
Burgi (Jensen 1936:146), der Arsi (Haberland 1963a: Tafel 23, Abb. 8, 10, 12; Haberland
1963b: 104), und Sidama (Lonfernini 1971: 61) oder der Schmuck der ElefantentSter der
Hadiyya (Braukdmper, pers. Mitteilg.). Die T6ter der Karrayyu tragen einen Armring aus
Silber (pers. Info. eines Karrayyu). Die Armreifen der Guggi lassen je nach Material (El-
fenbein, Metall) und der Stelle am Arm, an der sie getragen werden, erkennen, was der
Betreffende getStet hatte (Schulz-Weidner n.d.: 295). Armreifen aus Elfenbein waren
auch in Konso gingiger Toterschmuck. In Besada, so Epple (Epple/ Lito 2004: 63), bin-
det sich ein Elefanten- oder Hyédnentoter Ziegenlederbinder an seine Armreifen.

Als Armschmuck kénnen auch gewisse Armschlaufen aus Ziegenhaut gerechnet wer-
den. Bei einigen Ethnien, wie den Konso, Gewwada, Arbore und Kusuma beispielsweise
besteht die Sitte, aus der Haut einer zu Ehren eines Gastes geschlachteten Ziege Arm-
binder zu fertigen, die von dem Gast getragen werden, bis sie von alleine abfallen. Sinn
dieser Armbinder ist es, seinen Status als besonderen Gast 6ffentlich zu machen und
gleichzeitig auch Aufmerksamkeit auf den groBztgigen Gastgeber zu lenken Dies trifft
vor allem fiir die Periode nach der Tétung zu, wenn der Téter zu den verschiedenen Ge-
hoéften zieht, um sich bewirten zu lassen. Da der Gastgeber in den meisten Fillen ein Fa-
milienmitglied des T6ters selber ist, weist er durch das Tragen vieler solcher Armbinder
daher auch auf die GréBe und das Wohlhaben seiner eigenen Verwandtschaft hin.

Kleidung nnd Felle

In manchen Gegenden werden fiir Téter auch spezielle Kleidungssticke angefertigt.
Straubes (1963: 203) Beschreibungen zufolge tragen die Téter von Feinden und Grof3wild
bei den Dorze eine spezielle Hose mit der Bezeichnung dunguse. Allerdings heben sich hier
die Toter von Elefanten und Lowen sowie jene FeindestSter, die ihre Gegner im Nah-
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kampf und mit dem Sdbelmesser getétet haben, noch besonders hervor. Diese tragen an-
statt der dunguse-Hosen bestimmte Lendentlicher, aserra genannt, die schwarz, weil3 und
rot gestreift sind. Die Kriegsfithrer der Koorete erkennt man Straube (1963: 111) zufolge
ihrerseits an einem Umhang, der ebenfalls schwarz-weil3-rot ist.

GroBwildjager der Burgi tragen, ebenso wie bestimmte Wiirdentriger, ausschlieSlich
fiir sie gefertigte Hosen aus Ttchern (giangile), die urspriinglich von Initianden getragen
wotden sind (Amborn 1989b: 170).

Die Jdger von Léwen und Leoparden der Dorze kénnen sich als Festkleidung die Fel-
le der erlegten Feliden tGber die Schultern legen. Besonders tapfere Menschentdter haben
ebenfalls das Recht, sich ein Raubkatzenfell zu erwerben und dies bei entsprechenden
Anlidssen zu tragen (Straube 1963b: 203). Bei den Gide’o gilt das Leopardenfell allgemein
als Toterzeichen (FOK 70: S. 67: 38/24+425), ebenso wie bei den Arsi (Habetland 1963b:
104). Bei den Kambaata waren neben Umbhingen aus Rinderhduten insbesondere Leo-
pardenfelle ein Erkennungszeichen der zumeist adeligen Kriegsfithrer (Braukdmper 1983:
158).

Mehrfache To6ter der Karrayyu tragen eine rote Stirnbinde sowie einen schwarzen
Umbhang. Einige der von Tétern getragenen Umhinge sollen sehr stark der Frauenklei-
dung dhneln. Die spezifischen Kleidungsstiicke werden von der Familie des Toters er-
worben und diesem dann tiberreicht (pers. Mitt. eines Karrayyu). Jemand, der einen Ele-
fanten oder eine Hyine erlegt hat, trigt in Besada ein Band um den Kopf, an das weil3e
Fellstiickchen geniht werden, die tiber die Ohren hidngen, und Feindestéter tragen Leder-
sticke mit Fell auf der Brust und auf dem Riicken (Epple/ Lito 2004: 63).

In Konso wurden Leopardenfelle als Téterkennzeichen fiir besonders grofle Helden
auf Bildern der von Jensen geleiteten Expedition (FOK 43, S. 178: 38/11; 38/12; 38/15;
38/14; 38/16) und auch von Amborn (1989: 150) dokumentiert. Mir gegentiber wurden
diese Zeichen allerdings nicht erwihnts!.

Obrringe

Ohrringe verschiedendster Art als Kennzeichen der Toter wurden bei den Boorana
(Baxter 1979: 82), Karrayyu (Rabo, A.A. 03.2003), Dorze (Straube 1963b: 202), Arsi
(Haberland 1963b: 104), Sidama (Lonfernini 1971: 61) Gamu (Dita) (Straube 1963b: 2206)
Kambaata und Hadiyya (Braukdmper 1983: 163f.) verzeichnet. Das Material sowie das
Tragen des Ohrrings im rechten oder linken Ohr ist bei den Macc¢a-Oromo je nach Wert-
schitzung des getoteten Tieres oder Feindes reglementiert (Bartels 1990: 273).

Farbe

Zu bestimmten Anlidssen, meist Toterfeiern oder Trauerfeiern fur verstorbene Toter, tra-
gen die teilnehmenden Toter Ocker, Butter und Ruf3 auf ihre Gesichter auf. In Hamar

8l Mboglicherweise liegen hier dhnliche Griinde vor, wie fiir das auller Gebrauch gekommene Ausstellen der
Lowenhiute, nimlich dass betreffende Personen staatliche Ahndungen fiirchten.
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und Besada malen sich Téter ihre Stirn rot an, bzw. weil3, wenn sie eine Hyéne erlegt hat-
ten.

Straube (1963: 126) hatte ein Opferfest der Koorete beobachtet, anlisslich dessen die
Feindestéter sich das Gesicht sowie ihre Speere und Schilde mit Ocker zeichneten. Ahnli-
ches konnte ich bei den Gewwada wihrend der Trauerfeier fiir einen Lowentéter beo-
bachten; die anwesenden Lowentoter lieBen sich ihre Tatwaffe oder ihre Stirn mit Ocker
zeichnen (s. auch Kap. 6.5.4). Einige der Té6ter in Konso berichteten mir von einer spe-
ziellen Gesichtsbemalung, an der man auch gleichzeitig erkennen kann, welches Tier der
Betreffende erlegt hatte. So berichtete Katamo (aus dem Dorf Gera), dass der Téter eines
Leoparden sich das Gesicht schwarz malt und mit Kalkfarbe einige weille Punkte an-
bringt. Wenn er als ein ganz besonderer ,Held” gilt, dann kann er sich das ganze Gesicht
schwarz malen, ansonsten nur eine Hilfte. Gemil3 Armansha (aus dem Dorf Kolme) ma-
len sich LéwentSter sowie Leopardentéter eine Gesichtshilfte schwarz, der Téter von
zwei Lowen das ganze Gesicht.

Frisur

Hiufig sind Té6ter auch an der Art und Weise zu erkennen, wie sie ihr Haar tragen. Ein
erfolgreicher Krieger der Boorana z.B. kann, so Baxter (1979: 82), ein kleines Zopfchen
(guutn diira) am Hinterkopf im ansonsten kurz geschorenen Haar tragen, das die Boorana
mit dem erigierten méinnlichen Glied in Beziehung bringen. Ein Mann, der kein erfolgrei-
cher Krieger ist, darf diese Frisur nach der Geburt seiner ehelichen Kinder tragen. Die
Minner der Hamir und Besada rasieren sich die Haare tber der Stirn. Alle Sidama-
Minner, die auf Viehrazzien oder in den Krieg ziehen, diirfen eine lange Haartracht tra-
gen (Hamer 1996: 546). Fanton (1936: 62) hatte dies ebenso von den abessinischen Solda-
ten beschrieben. Auch die Toter der Macca sind, ebenso wie deren Ehefrauen, durch eine
besondere Frisur kenntlich (Bartels 1990: 273).

Schlingpflanze

In allen Gegenden Konsos sowie in Gewwada spielt die Schlingpflanze xalala bzw. kalalle
(lat.: Cissus rotundifolia), als Toterpflanze eine grof3e Rolle. Mit dieser schmticken die T6ter
sowohl sich selbst, die Tore ihrer Gehofte und auch die Denkmiler verstorbener Toter
(vgl. Tadesse 1993: 15). Die Verwendung von Pflanzen ist auch aus Hamir (Lydall/ Stre-
cker 1979) bekannt, wo die Jdger sich die abgeschnittenen Trophien in Girlanden von
Zweigen mit Blittern hineinknoten. Zudem werden hier verschiedene Pflanzen fir ver-
schiedene erlegte Tiere verwendet: baraza (lat.: Grewia mollis) fir einen getteten Lowen,
Elefanten, Leoparden oder Biffel, #aja (at.: Kedrostis psendogijef) fiir ein getStetes Rhinoze-
ros oder einen Feind und &alalle®? fir eine Antilope.

82 Die wiss. Identifikation fiir die Pflanzen der Hamir sind von Mike und Sue Gilbert 1972 in Addis Ababa
und 1973 in den den Royal Botanical Gardens, Kew Gardens durchgefiihrt worden und entstammen
dem oben zitierten Werk.
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Waffen und Stibe

Bei einigen der Ethnien geh6ren bestimmte Waffen ebenso zur Auszeichnung von T6-
tern wie der Schmuck. Die Kriegsfihrer der Kooreete tragen eine mit Metallringen be-
setzte Peitsche aus der Haut eines Hippopotamus (Straube 1963b: 111; Abb. 3; Abb. 6;
Taf. 18/2). Ein T6ter der Afar schmiickt seinen Dolch oder auch seinen Schild mit Kup-
fer oder Silbereinlagen. (Thesiger 1990 (London: 1987): 141-142). Bei den Dorze dirfen
nur diejenigen Minner, die Elefanten, Léwen oder befeindete Krieger mit dem Sibelmes-
ser im Nahkampf get6tet hatten, einen speziellen Wiirdestab tragen (Straube 1963b: 203).

Schellen

Die Verwendung von Schellen von Tétern ist mir vor allem aus eigenen Erfahrungen und
Aussagen in Interviews bekannt. Die erfolgreichen Jager in Hamidr und Besada kénnen
sich eine ganze Tanzsaison (in der Trockenzeit, nach der Ernte) lang Schellen ausleihen,
die sie beim Tanzen an die Waden binden (Epple, pers. Mitteilg.). In Arbore (Tadesse
1999: 67) sowie Konso (vgl. Tadesse (1993: 15) und Gewwada sind die Téter zu dem Er-
werb einer oder mehrerer Glocken berechtigt, die sie zu bestimmten Gelegenheiten ldu-
ten.

In Konso kann ein Téter fiir jede seiner T6tungen eine Glocke besitzen. Hat ein
Mann also mehrfach getotet, besitzt er mehrere Glocken und kann diese seinen Zeugen
oder Jagdgefihrten (paamirta) geben, damit diese ihn bei seinem Gesang unterstiitzen
konnen.

kallatia

Das kallatta, das so prominent an allen waka—Figuren vorherrscht und auf diese Weise als
das Té6terzeichen schlechthin erscheint, erfiillt anscheinend jedoch diesen Zweck weder in
Konso, in Gewwada noch in Samay. Von diesen Skulpturen abgesehen, kann das kallaita
in Konso generell nur von einigen bestimmten Amtstrigern zu dessen Lebzeiten besessen
und getragen werden, nimlich den Klanoberhduptern (pogalla), Personen mit einer Art
Priesteramt (shorogota), und den ,Vitern des Tabus’ (appa dawra) in ihrer Eigenschaft als
Wahrer des sozialen Friedens innerhalb der Dorfgemeinschaft (zu diesen Amtern siehe
Kap. 1.7.2); und dies auch nur, wenn sie einen bestimmten Grad im gadaa erreicht haben
(Hallpike 1972: 188). Nach ihrem Tod wird diese Insignie an den Amtsnachfolger weiter-
vererbt. In ganz bestimmten Ausnahmen kénnen Téter dieses Emblem ebenfalls tragen,
wie mir meine Informanten datlegten:

Kilate erklirte, dass die Berechtigung eines Toters, ein solches gallaiia zu tragen, da-
von abhingt, was er getStet hat, und er beschrieb, auf welche Weise der Betreffende sich
selbst sein Abzeichen organisieren muss:

wWenn jemand einen Liowen, einen Leoparden und danach einen Menschen totet, dann
kann er ein kallacca tragen.... Es gibt Lente, die stellen kallacCa her. Wenn ich eins tragen
darf, muss ich es also erst bei einem Schmied bestellen. Bevor ich das kallacca abbolen
kann, nuss ich einen Ochsen schlachten. Es gibt einen Platy namens Teloya [ein Ort, an
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dem vor der jiabrlichen Xoota-Zeremonie, eine Reinigungszeremonie fiir die Dorfbewohner
und des Landes stattfindet] — ich gebe also den Ochsen meinens Dorf, und die 1ente schlach-
ten ihn dort in Teloya.

Das Schlachten eines Ochsen auf diesem besonderen Ort deutet darauf hin, dass der To6-
ter, der ein allacta erwerben darf, noch einmal einen ganz besonderen Status bekleidet,
der sich von dem der iibrigen T6ter abhebt. Sagoya erklirte, dass ein Téter ein kallaita
tragen kann, wenn dieser gleichzeitig Anflihrer seiner Generationsklassensektion ist. In
diesem Fall wird seine gesamte Sektion zu Helden und nach ihm benannt, und aus diesem
Grund darf er dann auch ein kallaca tragen.

Lediglich Kilate hatte gesagt, dass die Tétung eines Mannes zusammen mit vorheri-
gen Tétungen von GroBwild zum Tragen dieses Abzeichens berechtigt. Alle anderen be-
zeichneten das Abzeichen eher fiir das eines Oberhauptes — sei es das Klanoberhaupt, das
Oberhaupt der Altersklasse oder der Wahrer des Friedens (appa dawra).

Mein Informant Katamo, ein Schmied aus Gera, der diese Insignien selbst herstellte,
meinte, die Sitte kallacéa zu tragen sei eingefiihrt worden, um die pogalla und andere Amts-
trdger aus der Gesellschaft hervorzuheben. Téter haben seiner Meinung nach keinesfalls
das Recht, es ausschlieflich aufgrund ihrer Tat zu tragen.

Von Franen getragene Insignia

Nicht allein die Toter selbst konnen sich oder ihre Waffen schmiucken, auch ihre Ehe-
frauen tragen hiufig solche Insignien. Die Téter der Kambaata und Hadiyya erhielten
einen mit Messingdraht umwickelten Halsreif aus Messing (soofa), den sie an ihre Frauen
weitergaben (Braukdmper 1983: 164). Bei den Volkern des Siid-Omo-Gebietes werden
bei den Ehefrauen von Té6tern Schmucknarben an ihren Schultern angebracht, und eine
Erstfrau kann bei den Hamir an ihrem ehelichen Halsschmuck Messingringe dort anbrin-
gen lassen, wo andere Frauen Eisenringe tragen. Bei den Sidama tragen Ehefrauen von
Totern gedrehte Messingarmreifen und bestimmte Petlenketten (Lonfernini 1971: 59). Bei
Beerdigungen sind es hiufig die Ehefrauen, die sich selbst mit den Abzeichen ihrer ver-
storbenen Eheminner schmiicken und diese so zur Schau stellen (FOK 75, S. 19:
107/30).

Tabelle 4: Toterzeichen und ihr Vorkommen

Toterzeichen Dokumentiert bei:

Butter Dorze, Konso,

Halsketten, Perlen Arbore, Boorana, Guggi, Konso, Oromo, Samay,

Stab, Speer, Waffen Afar, Dorze, Samay

Ohrring Arsi Boorana,, Dorze, Gamu (Dita), Karrayyu, Mac¢a-
Oromo

Kleidung Afar, Burgi, Dorze, Karrayyu

Tierfelle (Leopard, Léwe) Arsi, Gide'o, Konso, Bashada, Hamar

StrauBenfedern Afar, Arsi, Arbore, Dorze, Koorete, Kaffa, Karrayyu, Samay
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Haushaltsgerat Hadiyya
Farbe (Ocker) Koorete, Konso, Bashada, Hamar
Schmucknarben Afar, Arbore, Banna, Male, Seko,

Armreif (Elfenbein, Metall)

Afar, Arbore, Arsi, Burgi, Boorana, Guggi, Karrayyu, Kam-
baata, Hadiyya

Haarstil/Haarschmuck

Afar, Boorana, Ma¢éa-Oromo, Bashada, Hamar

Glocke

Arbore, Gewwada, Konso,

Kuhschwanz, an Messingplatte befestigt

Gewwada

Kallac¢a

Koorete, Samay

Sichtbare Zeichen an Ehefrauen von Totern

Banna, BeSada, Hamér, Maé¢a-Oromo

Sichtbare Zeichen an Tieren von Totern

Gide'o
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Tabelle 5: Die in Konso tiblichen Té6ter-Insignien:

xalala Cissus rotundifolia, eine Schlingpflanze, die der Toter sich selbst um den Kopf win-
det, teils an die Tore der Gehofte hangt und mit welcher auch die waka ge-
schmiickt werden.

RuB oder Kalkfarbe | Je nach Gegend malt der Téter sich wahrend bestimmter Feste mit Rufy oder Kalk-
farbe im Gesicht an.

fauna Eine Schelle, die Toter, wahrend sie ihre Lieder singen, lauten kdnnen.

fadjassa oder raba | Elfenbeinarmringe, von denen jeder Toter so viele tragen darf, wie er sich leisten
kann, gewdhnlich einen bis drei

furota kaala Eine I&ngliche rote Perle, die hdchstwahrscheinlich urspriinglich aus Karneol be-
stand. Einige Toter trugen eine solche Perle aus Glas, und insgesamt werden diese
als sehr wertvoll erachtet, da sie nicht mehr zu kaufen sind.

tala Perlenhalsband, das von ,groBen’ Tétern, aber auch von anderen hohen Amtstra-
gern wie appa dawra oder poqalla getragen wird. Das Material ist unklar (Straule-
nei oder Elfenbein). Die Perlen des Halsbandes, das Kilate mir zeigte, waren aus
Glas. Heute werden diese Perlen nicht mehr hergestellt.

Die betreffenden Schmuckstiicke und Insignien lassen nicht nur zwischen Tétern und
Nicht-Tdtern unterscheiden, sondern auch zwischen Feindestotern und den verschiede-
nen GroBwildtétern. Von seinem Aufenthalt bei den Afar berichtete Thesiger (1990
(London:1987): 141-142), wie er mit der Zeit gelernt hatte, aufgrund der verschiedenen
Dekorationen zu erkennen, ob ein Mann ein Prestigetier bzw. welches, oder ob er einen
Menschen getStet hatte. Einige dieser Unterscheidungen wurden auch bei den obigen
Beschreibungen der Insignia deutlich. Bei den Dorze dutften beispielsweise, so Straube
(1963b: 203), nur solche Téter den Wiirdestab tragen, die ihre Feinde oder Opfer im
Nahkampf erschlagen hatten. Mehrfache T6ter der Karrayyu heben sich durch gesonderte
Kleidungsstiicke hervor, und Lowentoter durch einen Kopfschmuck (pers. Mitteilg. eines
Karayyu). Bei den Guggi tragen Feindestoter einen Elfenbeinring am rechten Oberarm
oder cinen Metallreif am linken Handgelenk, wihrend Elefantent6ter einen Elfenbeinring
oder auch Messingring am linken Oberarm tragen oder wahlweise einen Kupfer- oder
Messingreif am Handgelenk. Buffeltoter hingegen zeichnen sich durch einen Aluminium-
reif am rechten Unterarm aus (Schulz-Weidner n.d.:294-295).

Einige T6ter kennzeichnen nicht nur sich selbst, sondern auch ihre Waffen, ihren
Hausrat bzw. Hiuser. In Gewwada wurden die Waffen von T6tern bei der in Kap. 6.5.4
beschriebenen Trauerfeier fiir einen LoéwentSter mit einem Gemisch aus Ocker und But-
ter bestrichen, in Arbore bestreicht man die Waffen mit dem Blut eines Opfertieres
(Tadesse 1999: 87). Die Téter der Hadiyya besallen frither reichlich mit Kaurischnecken
geschmiickte Schalen, aus denen nur Té6ter selbst essen durften. Frither waren die Tter
bei Festen von solchen mit Butter gefiillten Schalen umringt, die dann in der Familie ver-
teilt wurden (Braukdmper 1983: 167; 2001: 226).

Die Wohnhiduser der Kriegsfiihrer der Koorete sind durch das vor dem Eingang be-
findliche Bambusstangenbiindel, einen kleinen aufrecht in den Boden gerammten Stein,
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den StrauBeneiern am Haus und einem weiteren Bambusstangenbiindel im Inneren ge-
kennzeichnet (Straube 1963b: 111; Abb. 3; Abb. 6; Taf. 18/2).

Nur wenige der Abzeichen werden tiglich getragen, wie z.B. die lingliche Petle (kaala
furota) in Konso, oder, wie Wohlenberg (Jensen 1936: 146) berichtete, die Elfenbeinarm-
ringe der Burgi, die niemals abgelegt werden. Die meisten Insignien werden nur zu be-
sonderen Festtagen getragen, wie z.B. Trauerfeiern oder Feiern anlidsslich einer weiteren
Totung eines Dorf- oder Familienmitglieds, wenn der T6ter als solcher auftritt und seine
Tinze und Lieder auffithrt. Allerdings kénnen Toter diese Zeichen auch tragen, wenn sie
sich auf eine lingere Reise oder offiziellen Besuch begeben.

Einige der genannten Insignien lassen aufgrund ihres Materials auf das erlegte Tier
schlieen®3, wie zum Beispiel Elfenbeinarmreifen oder Armreifen aus Elefantenhaut. Vie-
le Abzeichen aber haben nicht direkt mit dem etrlegten Tier zu tun, sondern sind aus Stoff
oder Metall. Aus den Interviews mit meinen Gesprichspartnern in Konso ging hervor,
dass die T6ter sich ihre Insignien selbst organisieren und in der Regel (mit Ausnahme des
kallatta, das in Konso aber nie ausschlieBlich ein Téterzeichen ist) keine zusitzlichen Ri-
tuale diesbeziiglich notwendig sind. Oft sind die Abzeichen schwer zu finden und, sofern
es nicht Teile des erlegten Wildes selbst sind, sehr kostenaufwendig. Dies deutet darauf
hin, dass von dem Téter auch andere Qualititen erwartet werden, wie zum Beispiel wirt-
schaftliches Geschick und ein gutes Verhiltnis zu seiner Verwandtschaft, damit diese ihn
bei dem Erwerb der (teuren) Utensilien unterstiitzt. Wie in der Folge zu sehen sein wird,
hat diese Verwandtschaft an dem gehobenen Status eines Téters auch Anteil.

4.2 Die sozialen Konsequenzen einer Totung fiir den Toter
und seine Verwandten

Es ist nicht immer auf eindeutige Weise auszumachen, in wie weit sich das Leben eines
Mannes innerhalb seiner Gruppe nach einer T6tung eines Menschen oder von Grof3wild
dndert. Tadesse (1999: 55) berichtet bei den Arbore vage von ,,prestige und ,,appreciati-
on of friends, und Duba (1987: 12, 33) spricht bei den Guggi von einer ,,important soci-
al base as a brave person® und einem gro3eren Ehrgefiihl, sollte es sich gar um mehrfache
Toter handeln. Auch konnte ich bei den hier in der Hauptsache untersuchten Gruppen
nur wenige Hinweise dafiir finden, dass sich der Name dndert, mit dem ein Téter angere-
det wird. Solche T6ternamen kdénnen bei einigen Ethnien die bisherigen Namen des T6-
ters ersetzen. Bei den Nyangatom z.B. wird der Name aus einem den Feind beschreiben-
den Partikel und dem Suffix ,-m0¢’ (Feind) zusammengesetzt, so hieBe Lokine-moe: ,Mann
der Ziegen (ist sein) Feind’ (Tornay 2001: 97). Hamir, Banna und Besada haben diese Art
von Namensgebung weitgehend in der Sprache der Nyangatom tibernommen. Manche
Namen geben genauere Auskunft iber die Art und Weise der Tétung (auf dem Weg

¥ Eine recht deutliche Verbindung zwischen dem tatsichlichen Jagdtier und dem Té&ter beschreibt
Kronenberg (1963: 511) bei den Bongo. Hier drehen sich der Jager sowie alle seine Jagdgefahrten Armbénder
aus Bast, in die je ein Haar vom Auge, vom Ohr und vom Schwanz des erlegten Tieres eingerollt sind.
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tberfallen, schlafend mit einem Speer erstochen etc.). Bei den Guggi spricht Van de Loo
(1991: 2006) von einem Titel (wzrre), der einem To6ter verliehen wird, der an einem einzigen
Tag zweimal getotet hatte, und Tadesse (1999: 55) erwihnt einen solchen Titel bei den
Arbore. Mehrfache Toter der Guggi werden als hatyya bezeichnet (Duba 1987: 12, 33).
Ein junger Karrayyu nannte mir drei verschiedene Titel, die je nach Anzahl bzw. Typ der
Totung gegeben werden, und sprach von noch weiteren Titeln, die er jedoch nicht kann-
te. ,Manjola’ nennt man ihmzufolge jemanden, der bis zu drei Tétungen vorgenommen
hatte; ging es iiber diese Zahl hinaus, so dndert sich der Titel in ,Ibays’. ,Arole wiederum
bezeichnet einen Mann, der von seinem eigenen Pferd auf das Pferd seines Feindes ge-
sprungen ist und letzteren mit seinem Messer getStet hat. Aus den jeweiligen Ausfihrun-
gen geht jedoch nicht klar hervor, ob der T6ter auch mit diesem Titel anstelle seines vor-
herigen Namens angeredet wird, wie dies beispielsweise bei den erwihnten Nyangatom
und Hamir bzw. Besada der Fall ist.

Die besondere Ehre, die dem Toter zuteil wird, kommt nur wenig im alltiglichen Le-
ben, sondern hauptsichlich in bestimmten Situationen und ritualisierten Begegnungen
zum Ausdruck.

In vielen Gesellschaften kann der soziale Status daran abgelesen werden, in welcher
Reihenfolge anwesende Giste mit Getrdnken oder Speisen in einem Haus bewirtet wer-
den. In Konso sagte man mir, dass in jedem Fall immer die (sozial) dltesten Minner Vor-
rang haben. Beziiglich der Reihenfolge herrschte bei meinen Informanden Uneinigkeit
dariiber, ob zunichst der T6ter selbst und dann seine Zeugen (Aussagen im Dorf Deba-
na) oder derjenige, der die Trophie abgeschnitten hatte, und dann erst der Téter und die
tbrigen Zeugen (Aussagen im Dorf Machelo) mit Speise und Trank versorgt werden. Ta-
desse schreibt, dass auch in Arbore die Téter (Tadesse 1999: 55) eine besondere Bewir-
tung erfahren, indem man ihnen immer besonders zartes Fleisch gibt.

Zwar sind Toter von Prestigewild in allen Ethnien berechtigt, sich in ihren Téterlie-
dern selbst zu rithmen®4, jedoch werden auch diese Lieder nur zu ganz bestimmten Gele-
genheiten gesungen. Bartels (1990: 260) schreibt, dass die Tétergemeinschaft bei den
Macéa-Oromo bei dem alljihrlichen misqil®>-Fest mit ihren Toterliedern und Tinzen
auftritt. Ansonsten wird das Singen der Toterlieder offen missbilligt, und auch wihrend
der Feste sollten Toter ihre Heldenlieder in einer sehr bescheidenen Art und Weise vor-
tragen, auch wenn die Texte voll von Eigenlob sind.

Straube (1963b: 126) berichtet, das Ansehen und auch das Gewicht der Reden eines
Mannes der Koorete seien umso gréfer, je mehr Totungen er aufzuweisen hat. Eine sol-
che Bevorzugung der Reden eines Toters gegeniiber solchen anderer Minner wurde in
Konso, wenn ich danach fragte, verneint. Eine ungefragt gefallene Bemerkung meines
Ubersetzers Kurasho lisst jedoch auch hier eine dhnliche Wertschitzung vermuten: Wenn
sein Onkel spriche, so horten alle anderen auf zu reden, um ihm zuzuhdren, behauptete

¥In Gurage wird der Téter von anderen geriihmt, rithmt sich jedoch kaum selbst (Shack/ Matcos 1974:7).

8 Meisqéil ist amharisch und bedeutet Kreuz’. Es ist ein christliches Fest, das sich zeitlich in Siid-Athiopien mit
ilteren Erntefesten tiberschneidet.
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er voller Stolz, denn dieser Onkel sei aufgrund der vielen Tiere, die er bereits getdtet hat-
te, eine hoch respektierte Persénlichkeit.

Als ich in Konso nach Besonderheiten von HeldentStern im tidglichen Leben fragte,
wurde mir meist gesagt, es gibe kaum Unterschiede zu Nicht-T6tern, ,,nicht wie in Boo-
rana®, wie die Toter in Machelo beteuerten, wo Toter immer den besten Sitzplatz beki-
men80. Die immer wieder zitierten Gelegenheiten, bei denen Téter in den Vordergrund
traten, waren einmal jegliche Festlichkeiten, die mit einer Tétung zusammenhingen wie
die hopa, das kara-]agdfest und auch die Trauerfeier fiir Tter.

AuBerdem treten die Heldent6ter auch mit ihren Tinzen auf, wenn anlisslich des
Generationswechsels ein Gereationspfahl (#lahita) aufgestellt wird. Castelli (pers Mitt.)87
berichtete, dass wihrend der Errichtung dreier solcher Pfihle fiir die drei letzen Genera-
tionen in Machelo im Jahre 1999 die To6ter eben dieser drei Generationen auf dem oora
tanzten, auf dem die Pfihle errichtet wurden. Hierbei mimten die T6ter der abgehenden
Generation mit jenen der Generation, die die verantwortliche Rolle im Dorf tibernahm,
eine kriegerische Auseinandersetzung. Spiter tibten sie mit den anwesenden Kindern und
Jugendlichen mit Speeren umzugehen, was diese motivieren sollte, sich im Jagen zu tiben
und Téter zu werden.

Eine weitere, immer wieder genannte Gelegenheit, bei der Téter eine zentrale Rolle
spielen, sind die xvora-Feste. Wie Watson (1998: 238) und Hallpike (72: 81-806) datlegen,
finden die xvora-Zeremonien im Idealfall einmal im Jahr wihrend der Trockenzeit statt.
Gemil} Watson bespricht die Dorfgemeinschaft von Buso das vergangene Jahr, die guten
sowie schlechten Vorkommnisse; und alle Mitglieder der Gemeinschaft, die sich ein Ver-
gehen zu Schulden haben kommen lassen, werden bei dieser Festlichkeit mit einer Geld-
strafe belegt. Das neue Jahr soll beginnen, nachdem alles Schlechte, alle Streitigkeiten und
Unstimmigkeiten beiseite gerdumt wurden. Nur Minner nehmen an diesen Diskussionen
teil. Sie verlassen zu diesem Zweck alle das Dorf und werden bei ihrer Rickkehr rituell
wiedergeboren, indem sie durch ein Tor gehen, welches am Dorfeingang aufgestellt wur-
de. Jensen (1936: 368f.) erwihnt ein ,,alljahrliches Frihlingsgilloda”, das zur Zeit seines
Besuches am Ende der Trockenzeit gefeiert wurde. Anldsslich dieses Festes treten auch
die Helden vornehmlich auf. Es kénnte sich bei diesem Frithlingsgilloda um das xvora
handeln.

Kilate aus Olanta berichtete, dass unmittelbar vor der xvora-Zeremonie alle Minner
auf einem auflerhalb des Dorfes liegenden #oora ein Feuer anziinden. Nur solche, die sich
nichts zu Schulden haben kommen lassen, dirften sich auf diesen Platz begeben. Hier-
nach tragen diese Minner eine kleine Stele in das Dorf, die als ,Dieb’ bezeichnet und von
allen Mitgliedern des Dortfes, Frauen und Kinder eingeschlossen, ,gesteinigt’ und be-
schimpft wird. Dies dient auch zur Abschreckung der Kinder, die sich vorstellen sollen,

¥ Diese Aussage beziiglich der Boorana konnte nicht eideutig tiberpriift werden.

87 Dieser Bericht beziiglich der Generationsstele stammt von einer persénlichen Konversation mit dem
Ethnologen Entico Castelli. Es wurden drei Generationspfihle gleichzeitig aufgerichtet, weil dies in
letzter Zeit aufgrund der politischen und gesellschaftlichen Verinderungen versiumt worden war und
nun dieses Versdumnis fiir gewisse Probleme wie schlechte Ernten verantwortlich gemacht wurde.
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Diebe wiirden tatsichlich gesteinigt. Jetzt nehmen die Téter ihre Speere und beginnen das
Fest. Wie alle Toter sagten, miissten vor Beginn der xvora-Zeremonie auch alle ausste-
henden Rituale der vorangegangenen To6tungen abgeschlossen sein. Es ist zu vermuten,
dass der Geist des Getoteten, der mit dem Toter verbunden ist, zu dem Schlechten und
Bedrohlichen in der Gesellschaft geh6rt und daher vor der Feier befriedet werden muss.

Tadesse (1993: 15) hatte anlisslich eines Jagdfestes in Dokatu beobachten kénnen,
wie jeder anwesende Toter seinen Speer in der Mitte des Tanzplatzes in den Boden
rammte. Dies tun die T6ter bei jeder der oben genannten Festlichkeiten, und es wurde
von allen von mir befragten Interviewpartnern als besonderes Vorrecht der Toter ge-
nannt. Der Léwentoter Armansha (aus dem Dorf Kolme) bezeichnete dieses Vorrecht als
ganz besonders erstrebenswert:

wDie Ebre erfibrt der Toter wibrend der xoora. Wenn du neun Lowen getitet hast, oder
acht oder sieben, dann kannst du den Hauptspeer in deiner Hand balten, und der erste
Platz; wird dir frei gehalten [du darfst als einer der ersten anf den Gemeinschafisplatz geben).
Das ist eine grofie Ebre. Diejenigen, die keinen Liowen getitet haben, stehen auf der Mauer
um den Gemeinschaftsplatz, aber sie diirfen nicht herunter kommen. Nur die Toter sind
dort. Wenn ein Mann sieben Mal getitet hat, dann rammt er sicben Speere in den Boden.
Derjenige, der nicht getitet hat, kann das nicht tun /...

Kilate berichtete, dass alle Anwesenden einem T6ter Platz machen, wenn er wihrend der
xoora zum Tanz auf den Platz kommt, um ihm so ihren ganz besonderen Respekt zu et-
weisen. Dies berichtete auch Chabo beziiglich der Gewwada®s.

Weiterhin erklirte Kilate mir, dass ein ,T6terneuling’, also jemand, der gerade erst ge-
totet hat, nur seine Insignien tragen, tanzen und sein Téterlied singen datf. Erst bei der
nichst folgenden xvora-Feier wird er in die Gemeinschaft der Té6ter, die den Speer in den
Boden rammen durfen, aufgenomen. Dies geschieht, indem ein alter T6ter, der mindes-
tens mehrere Lowen und eventuell auch einen Mann getStet und alle Zeremonien ausge-
fithrt hat, kurz vor Beginn der Ténze die Speere all derjenigen jungen Minner einsam-
melt, die seit der letzten xoora—Zeremonie getStet haben. Diese Speere rammt er alle einen
nach dem anderen in den Boden des #oora, wodurch er die Speere und ihre Besitzer seg-
net. Die jungen Téter kénnen nun erst bei der nichsten xvora die Speere auch selber in
den Boden rammen. Ein solcher Téter, der berechtigt ist, die Speere der jungen Toter
einzusammeln, trdgt zu diesem Anlass auller den anderen Insignien auch das #a/a, ein Per-
lenhalsband, das eng um den Hals angelegt wird. Sowohl Kilate (T6ter von zwei Lowen
und drei Leoparden) und auch Sagoya (Téter von drei Léwen) hatten das Recht, ein sol-
ches Halsband zu tragen.

88 Chabo, mit dem ich in der Sprache der Hamir kommunizierte, benutzte das Wort pimba’, was mit
,Angst haben’, ,etwas befiirchten’, aber auch ,vor jemand groB3en Respekt haben’ Ubersetzt werden
kann. Ich halte letztere Ubersetzung fiir die geeignetste, da ich kaum den Eindruck habe, dass
Menschen Angst vor Tétern haben. Ich habe die Vermutung, daf3 auch in Konso eine Vokabel mit
dhnlicher Bedeutung verwendet wird, da auch Hallpike beide Ubersetzungen fiir moglich hilt, z.B:
“there is respect [literally, ,fear’] between people...“ (Hallpike 1972:126).
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Ein weiterer Aspekt, der von meinen Gesprichspartnern sehr hiufig angefithrt wurde,
war die besondere Wertschitzung, die Frauen den Tétern entgegenbringen. Dieser geben
sie in Liedern, durch Geschenke und den Vetleih von Petlenketten an die Toter Aus-
druck. Dies klang auch bei den Berichten beziiglich der Boorana (z.B. Baxter, s.u.) und
der Gujji (Loo 1991: 205, 206) an.

Das erhohte Prestige eines Toters wird nicht nur von ihm alleine, sondern auch von
seinen Familienmitgliedern beansprucht. Wie bereits im vorigen Kapitel dargelegt, ldsst
sich zuweilen an dem Schmuck der Frauen erkennen, dass sie die Ehefrau eines Toters
sind. Auch in tiglichen Liedern kann die besondere Wertschitzung von Angehdrigen der
Toter zum Ausdruck kommen. Die Gurage rithmen in ihren Heldenliedern Mitter, die
unter Schmerzen einen berihmten Helden zur Welt gebracht haben (Shack/ Matcos
1974: 2, 80, 123), und auch Bartels (1990: 268f., 270) spricht von einer besonderen Ach-
tung der Mutter eines Toters, die ihrerseits berechtigt ist, als solche von ithrem Sohn tiber-
reichte Insignien zu tragen. Zudem ehrt ihr Sohn sie in Liedern. Bei den Karrayyu wird
die Ehefrau eines Toters, wie auch der Téter selbst, immer als ganz besonderer Gast
empfangen; die Ehefrau eines Téters der Guggi wird ebenso mit Respekt behandelt wie
thr Ehemann. Selbst dltere Frauen, deren Minner keinen Feind get6tet hatten, wiirden fir
eine solche Toter-Ehefrau aufstehen und ihren Platz anbieten. Nicht-T6ter-Ehefrauen
bekimen immer nur die schlechteren Plitze bei beispielsweise Festen oder Besprechun-
gen angewiesen®. An Wasserstellen haben die Ehefrauen von T6tern der Boorana (Aus-
kunft von Konso-Gesprichspartnern) sowie der Macca-Oromo (Bartels 1990: 273) im-
mer Vorrang, auch wenn von ihnen erwartet wurde, nicht immer auf diesem Vorrecht zu
bestehen. Frauen in Konso sagten aus, gerne mit einem T6ter verheiratet zu sein, da sie
sich in ihrem Umbkreis damit bristen konnten, einen Téter als Ehemann zu haben. Auch
wurde mir berichtet, dass Frauen von Tétern hidufiger eingeladen werden, ein Stiick
Fleisch zu essen oder mit nach Hause zu nehmen, wenn in der Nachbarschaft geschlach-
tet wurde, als Frauen von Nicht-T6tern.

Die Ehre fiir Téter und deren Familie wird ithnen von den anderen Mitgliedern der
Gesellschaft entgegengebracht, das Toten von Feinden oder Grofiwild wird also von der
Gesellschaft positiv sanktioniert. Es handelt sich folglich um ein gesellschaftliches Mo-
dell, das ein Mann, der zum Téter wird, zu reproduzieren sucht. Zu hinterfragen wire
demnach nicht allein die individuelle Motivation eines Mannes, sondern gleichermallen
das Funktionieren dieses Modells sowie das gemein-gesellschaftliche Interesse, es aufrecht
zu erhalten.

Dadurch, dass Familienmitglieder und vor allem die Ehefrauen und Muitter eines T6-
ters ebenfalls eine besondere Ehre und Respekt erfahren, haben sie auch ein eigenes Inte-
resse daran, ihre Minner bzw. S6hne zum T6ten von Feinden oder Grof3wild zu motivie-
ren. So wird es als Ideal fiir einen Mann dargestellt, diesen Status anzustreben.

¥ Es handelt sich um Aussagen von Nicht-Guggi, die jedoch in dieser Gegend beruflich titig gewesen
sind.
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4.3 Toten als Teil der Mannlichkeit

To6ten von Tieren oder anderen Menschen wird meist Mannern tberlassen, die sich somit
als ,das totende Geschlecht’ von den Frauen abheben, die nicht toten dirfen®. In den
hier betrachteten Gesellschaften wird Téten als eine Komponente des Ausdrucks von
Minnlichkeit gesehen, und das Téterwesen als etwas rein Minnliches und dem weiblichen
Geschlecht Entgegengesetztes gibt dem Mann eine Méglichkeit, seine Virilitidt mit nicht-
sexuellen Methoden zu demonstrieren.

Wie Hinnant (1977: 51) berichtet, sehen sich die wehrhaften Manner der Guggi, die in
vollem Besitz ihrer physischen Krifte sind, als eine Art ,Supermenschen’, bzw. als eine
gesonderte Klasse ihrer Gesellschaft und fiihren dies auf ihre Stirke und Virilitit zuriick.
Heranwachsende und alte Minner werden, ebenso wie fremde Midnner (die als geringer
angesehen werden), nicht zu dieser Gruppe gezihlt.

Das Toten als Virilititsbeweis kommt auch in der direkten Assoziation des Totens
mit Sexualitit zum Ausdruck. Der Gebrauch des Speeres (der Waffe, die vor der Verbrei-
tung der Gewehre die gingige war) durch den Mann ist z.B. fiir Baxter (1979: 84) eine
deutliche Anspielung auf das minnliche Glied:

“The association of thrusting penis and thrusting spear, which is so extremely widespread
throughout East Africa, is particularly strong among all the Oromo

Auch in den Jagdliedern der Guggi erscheint der Speer mit einer virilen Konnotation, und
in tdglicher Symbolik wird die Speerspitze mit der Minnlichkeit, das Speerende aber mit
Weiblichkeit in Verbindung gebracht (Loo 1991: 272, 281). Ein Forschungsassistent von
Bartels (1990: 308) zierte sich, mit einem anderen iiber die Praxis des Jagens zu sprechen,
und er erklirte dies mit der Begriindung, dass ,, T6ten immer auch etwas mit Sex zu tun®
hitte. Sahlu (2002: 130-131) berichtet, dass ein Mann der Boorana, der seine Minnlichkeit
in Frage gestellt sicht, wenn er entdeckt, dass seine Frau sich einen Liebhaber genommen
hat, in fritheren Zeiten versuchte, seine Virilitit in einer kithnen Jagd zu beweisen. Wenn
eine solche Jagd erfolgreich war, konnte es ihm sogar gelingen, den hartnickigen Wider-
sacher aus dem Hause zu verweisen. Tornay (1989: 55) berichtet von den Nyangatom,
dass der héchste Beweis der Virilitdt die Tétung eines menschlichen Feindes oder eines
GroBwilds ist.

Von einigen Gruppen wird berichtet, dass die jungen Minner sich verpflichtet fithlen,
mindestens einmal zu toten, um so ihre Mannlichkeit und ihre Stirke unter Beweis zu
stellen, bevor sie heiraten und sich mit ihrer Ehefrau niederlassen. Ahnliches schreibt
auch Lipsky (1962: 84, 146), demzufolge das Prisentieren der Geschlechtsorgane ecines
getSteten Feindes bei den Guggi zur EheschlieBung unerlisslich gewesen sei. Er vertrat

% Bei den Besada beispielsweise wird der Unterschied zwischen Mann und Frau haufig dadurch erklirt,
dass ein Mann keine Angst empfinde. Sein erster Reflex angesichts eines Fremden sollte es sein, diesen
zu téten. Der natiitliche Reflex einer Frau sei jedoch, davon zu laufen. Daher diene der Mann, der
Toter, zum Schutz der Frau, die ohne Ehemann oder Vater ein leichtes Opfer wite. Dass ein Mann
nicht unablissig und jeden Fremden t6te, sei auf seine ausgeprigte Fahigkeit zur Selbstkontrolle
zurickzufuhren.
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die Auffassung, diese Praxis sei zur Zeit seiner Forschung bei allen Oromo-Gruppen und
friher auch bei den Ambhara tiblich gewesen, wobei jeweils die eine Seite der anderen den
Ursprung dieser Sitte unterschob. Gleichzeitig sah er jedoch, wie sie weitflichig durch das
Toten von Grofiwild abgelost wurde. Das Toten diente seiner Ansicht nach dazu, die
Minnlichkeit und Reife (,,readiness”) zur Ehe zu beweisen.

Viele Autoren (Tadesse (1994: 320) u. Duba (1987: 32-33) zu Guggi; Jensen (19306:
436) zu Konso) haben widerlegt, dass das T6ten vor der Heirat eine Pflicht ist oder wat.
Ein Mann kann mit fortschreitendem Alter durchaus auch ohne vorgewiesene T6-
tertrophien als viriler Mann gelten. Boorana tragen beispielsweise nach der Geburt ihrer
Kinder die Haartracht eines Toters (Baxter 1979: 83), und ein Mann der Arbore darf in
vollem Téterschmuck seine Braut abholen, ungeachtet dessen, ob er getétet hat oder
nicht (Tadesse 1999: 144).

Die Voraussetzung, dass jeder einzelne Mann gettet haben muss, kann Haberland
(1957: 331) zufolge dadurch abgewendet werden, dass T6tungen als Gruppe durchgefiihrt
werden. Z.B. weist er darauf hin, dass in der Altersklassenorganisation des Gadaa cine
einzige T6tung durch die Gemeinschaft der Altersgruppe vollzogen werden kann, wo-
durch nicht auf jedem einzelnen Mann dieser Druck lastet.

Ein solcher vor-ehelicher Minnlichkeitsbeweis durch eine Tétung stellt daher nicht
eine echte Voraussetzung dar, sondern es handelt sich eher um eine Priferenz bzw. ein
Ideal, was auch Baxter (1979: 82) in seinen Schriften Gber die Boorana erwihnt. In Arbo-
re wird, so Tadesse (1999: 87), Téten und Heiraten gleich gesetzt; allerdings ist Tadesse
der einzige Forscher, der eine Gleich- statt einer Voraussetzung vorschligt. Wenn es auch
nicht zwingend notwendig ist, dass ein Mann tStet, kann es durchaus von Nachteil sein,
nicht zu der Klasse der HeldentSter zu gehéren. Tadesse (1994: 320) schreibt z.B., dass
bei den Guggi angehende Schwiegerschne, die getdtet hatten, immer vorgezogen wurden
— wie er vermutete, hauptsichlich aus Prestigegriinden. Dies driickte sich unter Umstin-
den darin aus, dass man von ihnen keinen Brautpreis verlangte.

Von den Boorana berichtet Baxter (1979: 82), dass ein Mann, der wihrend seiner
Kriegerzeit nicht getétet hatte, nicht als Schwiegersohn willkommen ist. Ein Téter aber
wurde zuziiglich ,,von den Ehefrauen der Alteren mit ihrer sexuellen Gunst tiberhiuft®.

Habetland (1957: 333, 337) erwihnt beziiglich des gesamten sidithiopischen Raums,
dass diejenigen, die nicht getétet haben, von der Teilnahme an diesen Festlichkeiten aus-
geschlossen und auf diese Weise beschimt werden. In den Liedern der Macca, wie Bartels
(1990: 272, 278f., 282) sie aufzeichnete, wird der HeldentSter nicht etwa von einem ge-
wohnlichen Mann als etwas besonderes hervorgehoben, sondern der Nicht-Téter als
Feigling (gurgndn) herabgesetzt und beleidigt. Dadurch soll er angestiftet werden, es dem
Toter gleich zu tun:

“I do not like a coward,
Even if be were my brother;
He flees away from real men.

Why does he not disappear in the grave?*
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(Bartels 1990: 278f))

Bei den Guggi mussen sie sich sogar das Fleisch des Opfertieres mit den Frauen teilen
(Duba 1987: 15) und werden so explizit als feige und ,weiblich’ degradiert — eine schwer-
wiegende Beleidigung fir Minner. Bei den Besada konnte ich beobachten, wie einige
Minner weinten, wihrend andere ihre Toterlieder sangen. Spiter erklirten mir diese
Minner, sie hitten sich geschimt bei der Vorstellung, was ihre Freunde schon alles erlegt
hitten, wihrend sie selbst untitig gewesen seien. Sie wiirden jetzt so bald wie mdglich
auch auf die Jagd gehen (Mohaupt 1995: 103).

Diese Verhaltensweisen traten auch bei den Beschreibungen in Konso zu Tage. Mir
wurde berichtet, dass viele Nicht-Té6ter sich bei den xoora-Zeremonien schimten, wenn
die T6ter den Tanzplatz betreten, um ihre Speere hinein zu rammen und zu singen. Cha-
bo berichtete das gleiche aus Gewwada. Mein Gewidhrsmann Kilate erzihlte, dass dieses
Gefiihl der Minderwertigkeit durchaus auch von den Totern verstirkt wird, da sie denje-
nigen, die nicht getStet hatten, sagten: ,,lhr seid einfach so von eurer Mutter geboren
worden, aber ihr seid nicht stark, ihr habt nicht getétet.” Ebenso wie Frauen ditfen
Nicht-Té6ter den Zeremonien nur aus einiger Entfernung zusehen. Wie meine Informan-
ten mir erklirten, fihlen sich nicht nur die Nicht-T6ter selbst, sondern auch deren Fami-
lien wihrend der gesamten Toterfeierlichkeiten aus diesem Grunde minderwertig. Durch
den Wunsch ,dazu zu gehéren’, werden sie motiviert, es den T6tern gleich zu tun, und
man sagte mir, dass manche sogleich planen, einen T6terzug zu unternehmen, um dieser
Abwertung das nichste Mal zu entgehen.

Solche Einstellungen zu Nicht-T6tern lassen darauf schlieBen, dass der Toter die als
Ideal gedachte Normalitit dessen darstellt, was es bedeutet, ein Mann zu sein. Nicht der
Toter wire es dann, der als ,Held’ eine Sonderrolle einnimmt, sondern der Nicht-T6ter ist
hier der negativ bedachte Sonderling.

An dieser Stelle soll auch deutlich gemacht werden, dass trotz des hohen sozialen
Drucks nicht unbedingt alle Minner tatsichlich t6ten wollen. Meinen Erfahrungen und
Informationen in Konso zufolge sind vor allem heutzutage die T6ter unter den Minnern
auf jeden Fall in der Minderheit und es streben auch bei weitem nicht alle diesen Status
an.

Auf die Frage, ob denn jeder Mann ein Té6ter sein wolle, sagte Kilate:

wMan hofft es. Aber manche Lente sind faul, und manche migen nicht gerne toten... "
Auch Korra betonte dieses unterschiedliche Interesse verschiedener Leute:

“Some people intend to work hard on their farmland, nothing more. Day and night, they are
working on the farmiand. Some like to go and maintain beehives, and others like to go and
kill wild animals and |...] to be beroes, so it depends on the individual’s interest. The one
who kills is namma faroota, be is just a lucky person. For example if many people go to-
gether for bunting and somebody can kill, maybe repeatedly on many bunting periods, they
say that be is very lucky to be able to do so.*
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Wihrend Korra wie viele andere Manner den Jagderfolg lediglich dem Gliick eines Jdgers
und nicht etwa einer besonderen Geschicklichkeit zuschrieb, bezeichnete Kilate Nicht-
Toter als faul. Beide driicken hiermit aber aus, dass jeder Mann ein potentieller TSter ist
und es nicht von einer besonderen Fihigkeit, sondern seinem Gliick, Interesse und Flei3
abhingt, ob ein Mann zum Heldent6ter wird oder nicht. Bei meiner Befragung mehrerer
Toter in Konso (in dem Dorf Machelo) duferten diese, dass Manner Toter eigentlich
nicht fiir besondere Leute halten, es seien alle Ménner gleich. Ob einer zum Té6ter wird
oder nicht, sei im Grunde nur Gliicksache. In diesen Aussagen schligt sich eine Solidari-
tit der Manner nieder, die zumindest 6ffentlich keine unterschiedliche Wertung von T6-
tern und Nicht-T6tern zuldsst. Die Befragten versicherten mir, dass die besondere Wert-
schitzung, die Totern zukommt, ausschlieflich von den Frauen ausgedriickt wird. Damit
geben die Minner in Konso den Frauen der Gesellschaft die volle Verantwortung fiir den
Druck, der auf den Minnern lastet, zu Totern zu werden.

Der Einfluss der Frauen

Bei den Konso wurde cine offizielle Bevorzugung von Tétern als Eheminner oder
Schwiegerséhne mir gegeniiber stets verneint. Madchen oder Frauen kénnten zwar Toter
anziehender finden als Nicht-Téter, aber dies spiele fiir eine eventuelle Heirat keine Rolle.
Allerdings unterstlitzen Frauen die kriegerischen oder jdgerischen Titigkeiten der Minner
und hiufig sind sie es, die (wenn man den Minnern Glauben schenkt) den gré3ten sozia-
len Druck ausiiben®!. Wie Bartels (1990: 284) es darstellt, war das eigene Interesse der
Frauen der Mac¢¢a-Oromo an dem Erzeugen eines solchen Drucks ganz eindeutig: Einer-
seits fiel die Ehre eines Helden in der Familie auf sie selbst zuriick, aber hauptsichlich
bedeute ein wehrhafter Mann im Haushalt eine gute Verteidigung. Ich nehme an, dass
nicht nur eine Verteidigung gegeniiber Feinden, sondern auch die Verteidigung ihrer Inte-
ressen innerhalb der Gruppe gemeint ist. Bei den Macc¢a-Oromo bitten Ménner Frauen
gelegentlich, fiir sie zu beten, damit sie ein Grof3wild erlegen kénnen (Bartels 1990: 127).

Alle der in Konso interviewten Toter nannten als ein zentrales Motiv, Toter werden
zu wollen, die Ehrung durch die Frauen der Gesellschaft, die ihnen Perlenketten schenk-
ten oder lichen und ihnen zujubelten. Dies tun sie vor allem dann, wenn die Téter ihre
Tiénze auffihren. Armansha aus Kolme erzihlte:

A diesem Aungenblick, wenn sie [die Titer] tanzen und ibre Speere werfen, rufen alle Fran-
en elelelelelele’. Und wibrend alle feiern und tanzen, steben die, die nicht getitet haben, auf
der Maner und diirfen nicht anf den Boden. Sie stehen auf der Maner und griibeln. Die
Frauen, alle Schwestern und Tichter, konmen und legen einem Perlenketten um. Das ist ei-
ne grofte Ebre. Und digjenigen, die nicht getitet baben, die kinnen nicht auf den Boden ber-

°! Baldambe lisst in scinen Berichten durchscheinen, dass Minner in Hamiir es als Beleidigung und
Zweifel an ihrer Stirke und Mut auffassen, wenn einem Midchen in ihrer Anwesenheit ein Furz
entfihrt. Um diese Beleidigung wieder abzuweisen, gingen sie auf die Jagd, um ihre Stirke unter Beweis
zu stellen (Lydall/ Strecker 1979: 108).
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unter kommeen. Sie miissen warten, bis alle weg gegangen sind und dann erst kinnen sie her-
unter kommen.

Kilates Aussage erginzt hierzu:

wWenn einmal im Jabr das xoora stattfindet, dann machen die Frauen den Mdnnern Mut,
die getitet haben. Sie rufen ,elelelelelelelele’ und zeigen so, dass sie die Toter schétzen. Alle
horen das dann. Ich hirte es anch [als ich jiinger war] und sagte mir: Ich sollte ein Titer
werden, dann schétzen mich die Frauen. Sie werden sagen: ,dieser Mann ist ein \Held'. Die
Franen reden untereinander gut siber die Toter, und als ich sie [iiber andere reden] horte,
dachte ich mir: ich sollte anfangen zu jagen, um ein Toter 3u werden.

Wie Kilate weiterhin sagte, erfinden Frauen im tdglichen Alltag Lieder, in denen sie die
Helden ihrer Verwandtschaft — seien es nun Brider, Viter, Onkel oder anderweitig ver-
wandte Personen — besingen.

Kurz nach der Totung beginnt diese besondere Wertschitzung der Téter durch die
Frauen. Wenn der Té6ter, noch im Busch, auf dem Berg ein Feuer entfacht, damit alle von
seiner Tat erfahren und kommen, so beschrieb Kilate,

v dann klatschen die Freunde in die Hande und rufen, und die Mddchen kommen und
kiissen dich und sind gliicklich. Wenn dann die Frauen sagen: ,Kilate hat einen Liwen er-
legt’, dann bist du gliicklich, es macht dir Mut, und dein ganger Korper beginnt 3u Zittern
und du wirst stark. ..

Nicht nur die Schwestern, sondern alle Franen, die den Titer schatzen, geben ibm ibre Per-
lenketten; sozusagen als Lethgabe. Wenn der Titer in das Dorf kommt und seine Lieder
singend zwischen den Hdéusern umber gebt, kommen noch mebr Franen und Mddchen und
geben ibm von ihren Perlen. Andere Mdnner, die das seben und nicht getitet haben, werden
dann neidisch.

Der Toter trégt die Perlen wibrend der gangen Zeit, in der er sich von seinen Verwandten
bekdstigen lisst und seine Lieder singt. Wenn all dies vorbei ist, dann sagt er seiner Ebefran,
dass sie Bier branen und all die Franen einladen soll, die Perlen gegeben haben. Diese zablen
ein wenig Geld, um das Bier zu trinken und ibre Perlen zuriick gu erhalten. Wenn er das
Biertrinken nicht veranstaltet, dann reden die Frauen schlecht diber ibn, sie erzablen iiberall,
dass sie ihre Perlen gegeben, er sie aber inmer noch nicht bekdstigt hat.

Frauen erweisen den Totern aber nicht nur Ehre, sondern sie konnen sie ihnen auch wie-
der entziehen, wenn sie sich nicht ithrem Status gemdl3 verhalten und nicht die Erwartun-
gen erfiillen, die an sie gekntipft wurden. Minner verschiedener Ethnien sagten mir, dass
Frauen, deren Minner nicht getétet hatten, diese beleidigen und ihnen jeglichen Respekt
versagen, z.B. indem sie sich weigern, fiir sie zu kochen. Bartels (1990: 274, 283) berichte-
te, dass die jungen Minner der Mac¢a-Oromo die Sticheleien der Frauen als Hauptgrund
dafiir angaben, téten zu gehen und zuweilen beschweren sie sich tiber die Frauen, die sie
zwingen, sich solchen gefihrlichen Unterfangen auszusetzen. Im Gegensatz hierzu, so
erzihlt eine Legende der Boorana (Sahlu 2002: 143), kénnen sich Minner, die getStet ha-
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ben, gegen den Ungehorsam ihrer Ehefrauen besser durchsetzen. Baxter (1986: 51-57)
berichtet von Minnern der Boorana, die von ihren Frauen so lange als Nicht-T6ter ge-
hinselt werden, bis sie sich genétigt fithlen jagen zu gehen und nicht wagen, unverrichte-
ter Dinge heimzukehren. Sind sie aber erfolgreich gewesen, beginnen sie, ihre Ehefrauen
zu beschimpfen und in Liedern ihren Unmut dartiber auszudriicken, von Frauen zur Jagd
gedringt zu werden. Solche Aussagen zeugen von dem hohen sozialen Druck, dem Min-
ner sich zumindest ausgesetzt fithlen.

Auch in Konso wurde mir von Kilate berichtet, dass Frauen ihre Minner beschimp-
fen und hinseln, wenn diese keine Téter sind.

wWenn deine Fran birt, dass jemand einen Liowen getitet hat und du bist zn Hause, dann
kann sie gu dir sagen: ,\Du bist kein starker Mann. Auf welche Weise hast denn Du einen
Liwen getotet? Wenn du mein richtiger Ebemann sein willst, dann musst du stark sein und
einen Lowen toten.” Und der Mann von dieser Fran denkt immer daran. Ich werde ein
JHeld’ werden, ich werde ein starker Mann werden. Warum sagt meine Frau immer u mir,
ich bin kein \Held’?’ Er entscheidet sich dann, ,Held’ zu werden und gebt in den Wald?2. “

Eine Frau kann auch durch Ungehorsam ihren Mann dazu dringen, ein T6ter zu werden.
Wie Kilate sagt, gibt es Frauen, die sich weigern, Wasser zu holen, zu kochen oder andere
Dinge fiir ihren Ehemann zu tun, bis er dann beschlieB3t zu téten, weil seine Ehefrau es so
winscht:

wWenn dn ein ,Held’ bist, dann gibt sie dir Essen. Ansonsten kann anch deine Frau sagen:
,Du bist nicht gleichwertig mit dem Sobn von so-und-so. Du bist nicht gleichwertig mit dem
Ebhemann von so-und-so. Er hat einen 1owen gettet, er ist ein starker Mann, aber du bist
thm nicht ebenbiirtig’. Dann denken sie dariiber nach, dass die Ebefran gesagt hat, man sei
nicht ebenbiirtig mit diesen Titer-Lenten und sie sagen sich: ,Warum gebe ich nicht anch und
tite?” Und dann entscheidet man sich...

Korra erklirte mir das Interesse einer Ehefrau, ihren Mann zum Toten anzustiften fol-
gendermal3en:

wDie Ebre gilt nur fiir den Toter selbst, nicht fiir den Rest seiner Familie. Seine Frau kann
aber damit angeben, die Ebefrau eines Toters zu sein. Die mannlichen Kinder von Titern
werden anch manchmal geberzt: , Totersobn, mein lieber kleiner Titersobn...

Dieses Herzen von Kleinkindern macht besonders deutlich, wie bereits Kinder an die
Idee der Heldenhaftigkeit des T6tens herangefithrt werden. Gerade kleine Kinder werden
sicherlich auch insbesondere von dem oben angesprochenen ,Gerede’ der Frauen — ihrer
Miitter — Uber Téter oder Nicht-T6ter beeinflusst. Faraya, die Ehefrau Kilates, sagte aus,

92 Der Hamir Choke Bajje erzihlte in einem Regionalseminar zu Siid-Athiopien 1999 in Mainz unter der
Leitung von Ivo Strecker, wie eine Frau seiner Ethnie von ihrem Mann verlangte, T6ter zu sein. Dieser,
gedemiitigt von ihr, zog aus, um einen Feind zu téten. Die Frau wurde jedoch darauthin von édlteren
Minnern ihres Dorfes zurechtgewiesen, die erklirten, ein solcher Druck seitens der Ehefrau sei nicht
kulturgemil.
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dass sie hiermit durchaus ihrer Hoffnung Ausdruck zu verschaffte, dass ihre Kinder ein-
mal in die FuB3stapfen ihres Vaters treten und auch Téter werden.

Heranfiibren der Kinder an das Ideal des Toterstatus in Liedern, Geschichten und Legenden

Kleine Jungen erfahren bereits frith, dass von ihnen erwartet wird, zu Tétern zu werden,
wenn sie den Geschichten und Gesprichen unter den Leuten und insbesondere auch ih-
rer Mitter zuh6ren®3. Obgleich offensichtlich bei keiner der Gruppen je eine offizielle
Pflicht bestand, zu téten, muss der gesellschaftliche Druck zeitweilig und in bestimmten
Kreisen sehr stark gewesen sein. Haberland (1957b: 336; 1965: 191f.) z.B. berichtet, dass
einige erfolglose Kimpfer Bedienstete oder Bekannte heimlich ermordeten und dies als
Totung eines Feindes ausgaben, oder dass reiche Familien der Wilaytta einen Sklaven
kauften eigens damit der heranwachsende Sohn diesen entmannen konnte. Wihrend
Frauen generell unversehrt blieben, wurden jedoch schwangere Frauen manchmal getétet,
in der Hoffnung, ihr Nachwuchs sei minnlich und man kénne so mit einer Genitaltro-
phie heimkehren (Braukdmper 1983:166; 2001: 223). Bei den Afar wird einem neugebo-
renen Jungen eine bestimmte Medizin gegeben, die dafiir sorgen soll, dass die Tapferkeit
und Heldenhaftigkeit eines anderen Mannes auf ihn tibertragen wird (Aregga 1995: 12)%4.
Bei den Mac¢c¢a-Oromo wird der Wunsch, ein minnlicher Sdugling solle zum Té6ter wer-
den, in den nach der Geburt gesprochenen Segen der alten Minner eingeflochten (Bartels
1990: 93).

Kinder erfahren in Liedern und Legenden, welche Art von Verhalten besonders er-
winscht ist. Bei den Hadiyya gibt es eine Kategorie von Preisliedern fiir Helden, die moora
genannt wird (Braukimper/ Tilahun 1999: 72-80). Minner, die durch ihre Heldentaten in
die orale Geschichte eingegangen sind, werden durch solche Erzihlungen zum Vorbild
tiir Heranwachsende, wie z.B. in einem Vers der Guggi-Kriegslieder:

o Like the male rolling rhinoceros, so is the man who knows war, the man, who cuts the penis
(of the enemy) is the hero who knows how to kill” (Loo 1991: 283).

Abibaw (1986: 28) sicht in den Geschichten und Ritseln der Guggi zudem ein Mittel,
Kindern die Uberlegenheit von tapferen und aggressiven Minnern zu vermitteln, ebenso
wie die groBartige Moglichkeit, durch Toten eines Mannes oder Grofiwilds Anerkennung
zu erlangen. Brogger (1986: 19-20) schreibt von zwei beriihmten und tapferen T6tern
(Diramo und Addishi Loke) der Sidama, die zur Zeit seiner Forschung als Helden ihres
Klanes immer wieder in Erzdhlungen gerihmt und als Vorbilder dargestellt wurden. Bei
Sahlu (2002: 142) ist eine Legende von dem berithmten Téter Dido Gawole der Boorana
verzeichnet. Von ihm wird erzihlt, dass er als Junge bereits so furchtlos war, dass man
versuchte, thn zu erschrecken, indem man ein Tier in dem Tontopf versteckte, den man

93Siche auch z.B. Turton (1988/1989: 74). Schweinfurth (1922 (1874): 144-145) war bei seinem Aufenthalt
unter den Bongo der zugleich ernsthafte und spielerische Umgang der Jungen mit der Jagd von
Kleintieren wie Miusen aufgefallen.

*Frazer (1963: 168) berichtete, wie in Neu-Guinea Mut und Stirke von getibten T6tern auf junge Krieger
tbertragen wird, indem man die Jungen zwischen den Beinen der Téter hindurch schwimmen ldsst.
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thm gab, um daraus zu trinken. Als das Tier heraus sprang, zerschlug er den Topf in einer
Reflexhandlung. Weniger mutige Kinder wiren vor Schreck aufgesprungen und davon
gelaufen, aber an seiner Tendenz, mit Aggression anstatt Furcht zu reagieren, erkannte
man bereits den angehenden Heldentéter.

Die Tinze und Té6terlieder, die Toter bei bestimmten Gegebenheiten (erneute Tétung
oder bestimmte Feste) auffihren dirfen, haben fir Jugendliche einen sehr mitreiBenden
Charakter. AuBBerdem erleben Kinder hier, wie Nicht-Toter beschimt werden. Der Eth-
nologe Castelli (pers. Mitteilg.) konnte im Jahre 2000 bei einer solchen Feierlichkeit beo-
bachten, wie sich die anwesende Jugend nach einem solchen Tanz um die T6ter scharte,
damit diese ihnen praktische Anleitungen zur Jagd, zum Kampf sowie zur Handhabung
von Waffen weitergaben.

Einige der von mir befragten Téter in Konso hatten somit bereits in ihrer Kindheit
beschlossen, Toter zu werden. Kilate erzahlte, dass sein Wunsch einen Lowen zu toten
erweckt wurde, als er in seiner Jugendzeit andere T6ter ihre Heldenlieder singen hérte.
Auch er wollte einen Tétergesang anstimmen, wie die anderen Jager, die erfolgreich heim
kamen. Heute, da er einen Léwen get6tet hatte, sei er zufrieden.

Fir Armansha aus Kolme sind ebenfalls die anderen T6ter zum Vorbild gewesen:

syee als dch ein_junger Mann war, dachte ich, es ist besser, ein Toter zu sein. Jeder spricht
dann nur gutes iiber dich. Ich dachte, jeder junge Mann sollte anstreben, ein Teil dieser Hel-
den-Leute zu sein, denn wenn ich ein ,Held” bin, dann ebren die Lente mich... So dachte
ich, und daber begann ich u jagen. Jetzt bin ich ein ,Held', und ich mag das.*

Korra, der eine Schulbildung genossen hatte und nun im Biiro fir Landwirtschaft arbei-
tet, steht dem HeldentStertum selbst etwas distanziert gegeniiber. Aber wie die oben zi-
tierten Toter vermutete er, dass vor allem das Vorbild anderer T6ter motivierend wirken
musste:

sree wenn meine Kameraden einen Liowen titen, dann spornt mich das an: ,"Warum gebe ich
nicht selbst und tote anch?” und dann finden sich Gruppen von drei oder vier Mannern [um

g jagen].

Friiher, als ich noch jung war, gab es bier viele Lowen, und es war einfacher, sie 3u_jagen.
Heute miissen die Lente bis 3um Mago Park oder Nechysar Park geben, um einen Lowen
g finden. Wenn einer das Gliick hat und Spuren findet, dann ruft er die anderen, damit sie
gemeinsanm das Tier anfspiiren und toten kinnen. Manche machen anch Schlingen, um Tiere
g fangen, aber das ist seltener. Bei dem karra (Jagdfest) miissen die jungen Mdnner oft sebr
lange im Busch bleiben, bevor sie einen [Lowen oder 1.eoparden] finden. Meine Gruppe batte
Gliick, jemand titete sofort einen Liwen in Koommayte und brachte thn her.

Korra betonte in seiner Aussage vor allem das gemeinsame Jagen, das Gemeinschaftsge-
fithl der Téter bzw. den Wunsch ,dazu zu gehéren’, ,auch ein Wild getStet zu haben’.
Dies ist noch verstirkt durch das Jagdfest karra.

Auch Hinseleien seitens Familienmitgliedern oder der Gleichaltrigen kénnen groen
Druck auf einen Heranwachsenden austiben, den Toterstatus anzustreben. Unter den
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Ambhara galt ein Mann, der keinen Feind getétet hatte, als Weichling (,,Jache®; (Fanton
1936: 62). Eine von Sahlu (2002: 130) aufgezeichnete Legende der Boorana erzdhlt von
einem Jungen, der, weil er noch nicht getétet hatte, so lange von seinen Gleichaltrigen
wegen seiner Feigheit verspottet wurde, bis er los zog, einen Elefanten zu jagen. Eine an-
dere Legende berichtet von einem berithmten Krieger, der sich fragt, ob er denn wirklich
der leibliche Vater seines Jungen sei, der nicht jagt und auch keine Kriegslieder singt.
Schliefllich geht sein Sohn auf GroBwildjagd, um seine Stirke und Ménnlichkeit sowie die
Wiirde seiner Abstammung zu beweisen und seine Eltern in seinen Heldenliedern zu eh-
ren (Sahlu 2002:149-150). Ahnlich ist auch die Reaktion einer Mutter eines fiinfjihrigen
Sohnes zu interpretieren, wie ich sie in BeSada beobachten konnte: Als er vor einem Af-
fen davon laufen wollte, anstatt den Reflex zu zeigen, ihn zu tSten, hinselte sie ihn damit,
dass wohl kein richtiger Mann aus ihm werden wiirde.

Kilate sagte, dass auf seinen eigenen S6hnen ein ganz besonderer Druck laste, da er
selbst Toter mehrerer Lowen sei. Dies fordere deren Freunde zum Spott heraus: ,Dein
Vater hat einen Léwen getotet, wieso bist also du am Leben, ohne zu téten?” So dass die
Sohne sich schlieBlich gedringt sdhen, dem Beispiel ihres Vaters zu folgen.

Kleine Jungen ahmen bereits im Spiel T6ter nach, wie Korra mir beschrieb:

WWenn Kinder spielen, dann iiben sie immer das, was alte Lente tun. Ebenso wie Kinder
Mann und Frau spielen kinnen, kinnen sie anch Jdger und Lowe spielen. Wie im Theater
lauft ein Kind auf allen vieren herum und die anderen tun so, als folgten sie seinen Spuren
und fanden ihn schliefilich. Der ,Liowe’ mimt auch manchmal einen Angriff auf die Jdger.
Schlieflich titen die Jager den Liowen’, und er spielt, dass er tot ist. Die Kinder versuchen
anch, genan wie Erwachsene, ihre Toterlieder 3u dichten.

Wenn sie fertig sind mit dem Spiel, muss derjenige, der den Liowen gespielt hat, von den an-
deren zum Menschen gesegnet werden: ,pt — namma kodi’ — se esn Mensch!*

Aufer im Spiel iiben sich Jungen auch in der Jagd auf Miuse, kleine Antilopen wie Dik-
diks und andere kleine Tiere. Als Waffen stehen ihnen Speere und Steine zur Verfiigung,
die sie mit der Hand, ohne Schleuder, auf die Vigel werfen. Insbesondere versucht man,
den Graubrust-Paradiesschnidpper zu fangen. Korra erzihlte:

wDer Vogel hat einen langen, weiflen oder roten Schwang. Wenn du einen dieser zwei
Schwénze hast, dann kannst du sie der Frau deines poqalla geben und sie gibt dir eine jun-
ge weibliche Ziege dafiir. Die Familie des poqalla kocht Getreidekorner, 3.B. Sorghum und
gibt sie den Begleitern des 1V ogelfiangers zu essen. Die Kinder dichten Lieder anf diese 1/ dgel,
ebenso fiir Mduse, Antilopen und Dikdiks. So bereiten sich Kinder spielerisch anf die Jagd

“«

vor.

Nur der Schwanz des Graubrust-Paradiesschnidppers wird der Frau des pogalla gegeben,
die anderen Tiere werden einfach gegessen, die Haut als Umhang oder anderes verwen-
det. Die Schidel einer Antilope, eine Gazelle oder einer Dikdik-Antilope werden in den
Trophienbaum fiir Kinder gehingt.
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In Machelo wird, wie Alemitu berichtete, jedes Jahr am ersten Neumond im Septem-
ber ein Kinderjagdfest abgehalten. Dann ziehen die ca. 10-15 jihrigen Jungen in den
Busch und schieflen kleine Tiere wie Végel, Miuse oder auch Affen. Wenn sie zuriick-
kommen, dann singen und essen sie zusammen etwa eine Woche lang und trinken Bier.
In dieser Zeit enthalten sie sich von Milch und rohem Fleisch.

Auf dem mo0ra, auf dem dieses Fest stattfindet, steht ein aus Pfihlen bestehendes Ge-
rlst, in dem vor allem die Schidel der etlegten Affen aufgehingt werden.

Es wird deutlich, dass Jagen und Téten sehr frith zum Dasein eines Jungen dazu ge-
héren, der spiter ein richtiger Mann werden will. Aggression, Wildheit und Téterdrang
sind allerdings nur ein Teil der Tugenden, die von einem Mann erwartet werden.

Abbink (2000: 83) schrieb von den Suri, dass von Minnern ausgelibte Gewalt als
,normal’ dargestellt wird. Wihrend von Jungen noch erwartet wird, dass sie eine natiirli-
che Scheu vor Gewalt, Attacken, Verwundungen, BlutvergieBen und Téten empfinden,
hat die Erziehung der minnlichen Jugendlichen zum Ziel, eben diese Scheu zu tiberwin-
den. Abbink folgert hieraus die Annahme, dass die zwangsldufig in jeder Gesellschaft auf-
tretende Gewalt nur dann domestiziert und kontrolliert werden kann, wenn den Minnern
die Furcht vor Gewalt genommen wird.

Durch diesen sozialen Anspruch an junge Minner, nicht nur im Kriegsfall zum
Kampf bereit zu sein, sondern diesen Kampf sogar herbeizusehnen bzw. gegebenenfalls
durch individuelle Téterziige zu provozieren, entsteht ein Paradoxon: diejenigen, die
durch ihre Verteidigungskraft den Frieden sichern sollen, gefdhrden ihn gleichzeitig durch
ihr ungeziigeltes Verhalten (vgl. Baxter 1979: 83-84, 89) und miissen daher ihrerseits kon-
trolliert werden.

Wihrend dieses aufbrausende Verhalten in jungen Minnerjahren gepflegt wird, erwar-
tet man von den ruhig im Dorf lebenden Alteren soziale Verantwortung, Uberlegtheit
und Selbstkontrolle. In den spiteren Jahren eines Mannes treten rhetorische Kompetenz,
Vernunft und Uberlegenheit besonders in den Vordergrund (Baxter 1979: 82, 78). Die
Minner sollten nun ,kiihl’ sein und nicht einmal in Wut sprechen oder witende Blicke
werfen, geschweige denn, sich irgendeiner Leidenschaft hingeben?>. Als Zeichen ihrer
Aggressionslosigkeit und Rolle als ,Bewahrer des Friedens’ tragen sie auch keine Speere
mehr (Baxter 1979: 84). Deshalb leiten sie auch die aggressive Jugend, indem sie die ex-
ternen Beziehungen pflegen und auch fiir die Kriegsplanung und -fiihrung (ohne selbst an
dem eigentlichen Kampf teilzunehmen) zustindig sind (Baxter 1979: 92). Hamer (1987:
97, 1996: 526) beschrieb, dass bei den Sidama die Alten, Klanfihrer und andere wichtige
Personen auf dhnliche Weise die Aggression der Jugend und deren Drang, zum Téter zu
werden, kontrollieren.

% Bei Hamir, Banna und Besada werden dem Wort und auch der unausgesprochenen Aggression von alten
Minnern eine Art transzendentale Macht beigemessen, die die Kraft hat, jingeren Menschen zu
schaden. Auch aus diesem Grunde miissen Alte sich daher selbst vor der Emotion der Wut gegentiber
anderen hiiten (vgl. Mohaupt 2000: 132).
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Somit wird die Aggression und der Wunsch zu téten, der den jungen Minnern aner-
zogen und spiter kultiviert wurde, von den Alten gelenkt und kontrolliert?. Gleichzeitig
jedoch beruht das Prestige der Alteren auf eben diesen undisziplinierten Errungenschaf-
ten, die sie in ihrer Jugend gemacht hatten (Baxter 1979: 89). Bei den Sidama briisten sich
diejenigen Minner, die in den Altersgrad der politisch Verantwortlichen eintreten, mit
ihren jugendlichen gewaltsamen Eskapaden. Diese konnen nimlich als Zeichen ihrer phy-
sischen aber auch personlichen Stirke gelten, die in dem neuen Lebensabschnitt darauf
ausgerichtet werden soll, iiber die korrekte Einhaltung der gesellschaftlichen und kulturel-
len Regeln zu wachen (Hamer 1996: 535 und 540).

Wihrend ein Mann zwar von seinem jugendlichen Verhalten profitieren kann, um im
Alter sein Prestige zu stirken, sollte er dieses dann jedoch selbst zu kontrollieren gelernt
haben. In einem Beispiel Baxters (1979: 83f.) verspielte ein Mann der Boorana seinen Bo-
nus als Heldentéter, nachdem er sich auch in héherem Alter weiterhin so aggressiv und
unkontrolliert wie ein Jugendlicher verhielt.

Um in der Gesellschaft zu hohem gesellschaftlichem Prestige zu gelangen, reicht es
demnach nicht aus, getétet zu haben, sondern bestimmte, von der Gesellschaft als positiv
angeschene Charaktereigenschaften und Fihigkeiten sind ebenso wichtig. Im Folgenden
mochte ich versuchen, das Idealbild eines Mannes in den hier behandelten Gesellschaften
zu entwerfen.

Charafktereigenschaften, die ein Toter anfweisen sollte

Ein Mann kann sich in verschiedenen Lebensbereichen besondere Ehre und Respekt ver-
schaffen. Bei den Koorete hatte Straube (1963b: 126) festgestellt, Rang und Ansehen ei-
nes Mannes hinge von ,,seiner Herkunft, seiner charakterlichen Haltung, seinen geistigen
Fihigkeiten und seinem erkauften Rang, [...] auch von der Zahl der von ihm getSteten
Menschen und des erlegten GrofB3wildes ab.“ Hiufig werden Minner auch wegen ihrer
physischen Kraft gepriesen. In einer von Sahlu (2002: 144) aufgezeichneten Legende der
Boorana wird von der physischen Kraft des Helden berichtet, dem es nicht gelang, sein
Pferd an einem Baum anzubinden, da er die betreffenden Biume immer wieder entwur-
zelte. Wassman (1935: 18) erfuhr bei den in Wilaytta lebenden Oromo, der Inbegriff aller
Ehre bedeutete “ein grofler und starker Mann zu sein“. Der von Heinrich (1984: 127)
analysierte Begriff der Minnlichkeit (wand-naf) der ,,Abessinier (Amhara) beinhaltet
»Ausdauer im Ertragen kérperlicher Unannehmlichkeiten, Hirte, Mut und Unnachgie-
bigkeit und Verteidigung personlicher Rechte®. Fiir eine solche Person ist ,Bulle’ eine
gingige anerkennende Bezeichnung (vgl. Tornay 1989: 55 zu Nyangatom). Auch in Kon-
so wurde ein solcher starker Mann, der ausdauernd ist und trotz Hitze und Sonne schwe-
re Arbeiten verrichten kann und auch sexuell potent ist als xorza (Bulle) geehrt (vgl. Hall-
pike 1972: 150, Amborn 2002: 84). Meine Gewihrsleute Kilate und Sagoya aus Konso
betonten beide die physische Anstrengung und auch Gefahr wihrend der Jagd. Wenn

% Abbink (2000: 83) beschreibt, wie neuerdings durch mangelnden Respekt den Alteren gegeniiber diese
Kontrollmechanismen aufler Kraft gesetzt werden und die Gewalt hierdurch in unmiBlicher Weise
zunimmt, wihrend die Beschwerden seitens der Alteren sowie der Frauen kaum mehr Wirkung zeigen.
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man ,Held” werden wolle, so miisse man in der Lage sein, ohne Nahrung und mit wenig
Wasser auszukommen, weit zu gehen und Spuren zu erkennen.

Die rege Teilnahme in den Ratsversammlungen und rhetorische Kompetenz ist eine
Quelle von persénlichem Ruhm bei den Sidama (Hamer 1987: 103; 1996: 535£.), und Sah-
lu (2002: 34-35,131, 145ft.) zufolge ist das Heldentum in Boorana nicht allein auf Kampf-
geist, sondern auch auf Weisheit zurlickzufithren, so dass ein Toter auch fiir seine Geris-
senheit und Schldue gepriesen wird, mit der er die Gegner auszutricksen versteht.

Neben der physischen ist auch wirtschaftliche Ttchtigkeit, wie die Ansammlung von
grolen Herden, Anlegen grofler Felder eine Quelle von persénlichem Ruhm bei den Si-
dama (Hamer 1987: 103; 1996: 535f.) und auch bei den Boorana (Baxter 1979: 82, 78, 92).
Diese wirtschaftliche Tiichtigkeit sollte sich jedoch weniger durch das Anhiufen von
Reichtum ausdriicken, sondern cher durch die Verteilung der Fulle, die ihrerseits Frucht-
barkeit und Lebenskraft ausdriickt (vgl. Loo 1991: 273).

Viele der oben beschriebenen Insignien, die ein Téter zu tragen berechtigt ist, sind
sehr kostenaufwendig. Haberland (1965: 194)%7 beschrieb beispiclsweise das Fell des
schwarzen Leoparden, ein klassisches Abzeichen der Téter, auch als Zeichen des Reich-
tums. Straube (1964: 703) schreibt, ,,das rituelle T6ten und der dingliche Besitz oder Insti-
tutionen, die wie die Verdienstfeste und der Geschenkaustausch den dinglichen Besitz
kultisch und sozial wirksam werden lassen, auf gesellschaftlicher Ebene die gleiche Funk-
tion erfillen: Tétungen und Besitz schaffen soziales Prestige und weisen dem Toter und
dem Wohlhabenden einen bestimmten Platz innerhalb seiner Gemeinschaft zu. Auf den
Totendenkmailern werden daher hdufig nicht nur die Tétungen des Verstorbenen, son-
dern auch sein Besitz verewigt.

Von einem Téter wird also offensichtlich erwartet, eine solche Begabung zur Anhiu-
fung von Reichtum vorzeigen zu kénnen. Aber anders herum, wenn man d’Abbadie
(1880: 23) Glauben schenkt, wird persénlicher Reichtum nur wenig geschitzt, wenn die-
ser nicht auch mit der Tapferkeit eines Téters in Verbindung gebracht wird. So gesehen
handelte es sich nicht um das zur Schau stellen entweder von Tapferkeit oder 6konomi-
schen Fiahigkeiten, sondern beides sind komplementire Ziige, die im Idealfall zusammen-
treffen. Wie Baxter (1979: 82, 78, 92) berichtet, sollte ein Mann der Boorana die entspre-
chenden Eigenschaften in bestimmten Altersstufen besonders entwickeln. Fir junge
Krieger, die unverheiratet, aullerhalb der Gesellschaft in Viehcamps leben und ohne sozi-
ale Verantwortung?® als ungeniigend sozialisiert gelten, gehort eine aggressive Virilitit und
damit verbunden ein Ungehorsam den Autorititen gegeniiber und ein Streben nach Tro-
phien, auch sexuellen Eroberungen, zu dem idealisierten Verhalten (Sahlu 2002: 144).

Amborn (2002: 86) vermutet, dass ein Téter auch deshalb als Vorbild fir die Manner
der Konso gilt, weil es von einem guten Jager in einem héheren Maf3e erwartet wird, dem
gesellschaftlichen Ideal eines Mannes zu entsprechen als von einem Nicht-Téter. Tornay

97Cf. Rohlfs 1883: 140; Harris 1844, II: 377.

%Sozial unverantwortliches Verhalten schreibt auch Almagor (1972: 83) den jungen Minnern der
Dassanech zu, die ihre Zeit nahezu ausschlieBlich mit ihren Altersgenossen verbringen und aufler
gelegentlichen Razzien kaum anderen Beschiftigungen nachgehen.
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(1989: 49-62) erkannte die Vorbildhaftigkeit eines Téters der Nyangatom gerade darin,
dass er es anstrebt, dem Ideal eines vollkommenen Mannes (,,homme accompli®) zu ent-
sprechen, und nicht etwa darin, etwas Besonderes zu sein. Auch fir Bartels (1990: 273)
waren die Insignien der Téter ein Symbol fiir die Vollstindigkeit (,,fullness®) einer Per-
son. Kronenberg (1963: 519) beschreibt in dhnlicher Weise verschiedene Aspekte des ide-
alen Mannes bei den Bongo, die alle ebenfalls erfillt sein mussen, damit ein Tter volle
Ehren erhalten kann: ,,Die hochsten Jagdtitel kann nur ein angesehener Mann mit zumin-
dest einer Frau und einer Anzahl von Kindern erlangen®. Er muss auch ein guter Boden-
bauer sein, um die notwendige Hirsemenge fiir die Verdienstfeste zu haben. Anders aus-
gedrickt: Der erfolgreiche Jdger, der ,,starke Mann®, muss eine Personlichkeit sein, die
den Kulturidealen entspricht. Der ,,schwache Mann® ist, vom Standpunkt der Kulturidea-
le der Bongo aus geschen, keine integrale Personlichkeit, die sich in allen Bereichen des
sozialen Lebens durchsetzen kénnte. Auch in Konso verkdrpern die Téter die idealen
Werte der Gesellschaft, und man erwartet von ihnen Tichtigkeit, Kraft und Charakter-
stirke (Amborn 2002: 84f.) In Kapitel 2.2.4 habe ich beschrieben, wie bei den Konso eine
ganze Generationsklasse nach einem Mann benannt wird, der als Mitglied dieser Klasse
getotet hat und dadurch auch zu deren Anfithrer wird. Von diesem Mann wird ebenfalls
erwartet, dass er, komplementir zu seinem TOtergliick, die Qualititen eines Anfiihrers
einer Generation besitzt.

Zu dieser Auffassung, ein Toter misste auch sonst dem Ideal eines virilen Mannes
entsprechen, gibt es bei einigen Ethnien auch ein Gegenkonzept, nimlich das des festge-
schriebenen personlichen Schicksals. Diesem zufolge ist es nicht unbedingt allein von
dessen Bemiihen und Tichtigkeit abhingig, ob ein Mann zu einem erfolgreichen Jiger
oder Toter wird oder nicht. Die Mac¢¢a-Oromo sagen, so Bartels (1983: 116), dass bereits
bei der Geburt eines Kindes von einem Seher festgestellt werden kann, was seine Le-
bensbestimmung sein wird. Ein Junge, dessen Bestimmung es ist, ein Téter zu werden,
kénne einer solchen Vorsehung zufolge niemals ein guter Landwirt sein, da er immer sei-
ne Felder vernachlissigen wiirde, um auf die Jagd oder in den Krieg zu zichen. Einigen
Lineages wird zudem eine besondere Fahigkeit zugesprochen, Grof3wildtéter hervorzu-
bringen. Auch Boorana gehen davon aus, dass ein Mensch mit einer vorgefertigten Per-
sonlichkeit und einem bestimmten und unverinderlichen Schicksal auf die Welt kommt
(Dahl 1996: 167). Van de Loo (1991: 145-148, 155), der von einer dhnlichen Konzeption
bei den Guggi schreibt, erldutert jedoch gleichzeitig, dass solche vorhergesagten Bestim-
mungen durchaus korrigiert werden kénnen. Meine Gesprichspartner in Konso waren
der Auffassung, alle Minner seien potentielle Téter, und ob es thnen letztendlich gelingt,
ein Tier zu jagen, sei lediglich Gliickssache.

Das Konzept einer solchen Bestimmung scheint auf den ersten Blick ein Widerspruch
zu den oben angeftihrten Anspriichen an ehrenhafte Téter zu sein, auch in anderen Le-
bensbereichen erfolgreich zu werden. Ich verstehe diese Option, sich auf eine im Voraus
festgelegte Bestimmung berufen zu kénnen aber als eine Méglichkeit, den sozialen Druck
von den Minnern zu nehmen, tatsichlich in allen Lebensbereichen Erfolge erzielen zu
missen. Sollte es einem Mann nicht gelingen, dem Ideal eines T6ters und auch sonst er-
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folgreichen Mannes zu entsprechen, kann immer darauf hingewiesen werden, dass dies
aufgrund seiner Bestimmung so ist.

Bei manchen Ethnien kann ein Mann seine Virilitit, seine geistige Haltung und seinen
Kampfgeist auch ausdriicken, ohne dass er selbst zum T6ter wird. Hierbei dient ihm dann
sein Lieblingstier, zu dem er ein ganz besonders enges Verhiltnis hat, als Vehikel.

4.3.1 Manner und ihre Beziechung zu Lieblingsrindern

In vielen Gesellschaften wird das Verhiltnis eines Mannes zu einem Lieblingstier als
Partner in kriegerischen Unterfangen und teilweise auch als sein Spiegelbild als zentral
angeschen. Bei den hier behandelten Gruppen werden besonders enge Bezichungen zu
Rindern und zu Pferden gepflegt. Wiahrend die Frauen auf die Minner Druck austiben
und somit Ansporn und Motivation zum Téten liefern, dienen diese Tiere als Vehikel und
Form des Ausdrucks der Minnlichkeit.

Wie bereits angesprochen, dienen viele der Kriegsziige der pastoralen Ethnien Sid-
Athiopiens unter anderem dazu, Rinder zu stehlen. Schon aus diesem Grund stehen Rin-
der sehr eng mit dem Kriegs- und Toterwesen in Verbindung. Wie mir Haila, ein etwa
20jdhriger Mann aus Besada sagte, denken Minner automatisch an Krieg, wenn von Rin-
dern die Rede ist, denn viele der Rinder sind geraubt worden und kommen somit aus dem
Krieg. Baxter (1979: 75) beobachtete bei den Boorana, dass Minner, Frauen und Kinder
gleichermal3en bereit waren, alle Hirten zu ertragen und gegebenenfalls ihr Leben zu ge-
fahrden, um den Erhalt und das Wohlergehen der Rinderherden zu sichern. Die pastorale
Lebensweise der Rinderhirten bedingt Baxter zufolge die von ihm beobachtete positive
Einstellung zu Krieg und Sterben im Kampf bei den Boorana, und diese Einstellung be-
schrieb er als so zentral im Wertesystem der Gesellschaft verankert, dass sich auch die
Einstellung Fremden gegentiber danach richtet, ob der Kampf bei diesen einen dhnlichen
Stellenwert einnimmt oder nicht.

Die besondere Rolle des Rindes als ,Gesangsochse® oder ,Lieblingsochse* ist in Athio-
pien besonders bei den pastoralen und agro-pastoralen Ethnien des Siid-Omo-Gebietes
wie Dasinic, Me’en, Suri, Hamir, Banna und Besada bekannt. Kronenberg (1961: 259),
der das gleiche Phinomen bei den im Sudan lebenden Longarim beobachtet hatte, be-
zeichnete das Konzept des Lieblingstieres als ,,emotionaler Ausdruck des nicht-
wirtschaftlichen Nutzens der Rinder. Fukui (1979: 150) berichtet, dass die Rinder der
Me’en nicht nur fir die Subsistenz wichtig sind, sondern auch die Verbindung zu auf3et-
menschlichen Sphiren darstellen.

Das Lieblingsrind ist sehr hiufig ein Ochse, teilweise ein Bulle (Dasidni¢ und insbes.
Longarim) und seltener auch eine Kuh. Unter Umstinden kann es sich auch um eine Zie-
ge handeln, wie beispielsweise in Hamir, Banna und Besada. Andere Rinder, die im Laufe
des Lebens eine Bedeutung gewinnen wie die ,Nabelkuh’ der Dasidni¢ (Almagor 1972: 82-
85), oder ein Rind, welches Kinder der Me’en bei ihrer Geburt geschenkt bekommen
(Fukui 1979: 163), seien hier ausgenommen. Zu diesem Lieblingstier unterhilt ein Mann
in bestimmten Perioden seines Lebens eine ganz besonders enge Beziehung; in vielen Fil-
len identifiziert er sich mit seinem Tier. “It is no exaggeration to say that a [Me’en-] man
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regards life without his morare [Gesangsochse| as hardly worth living” (Fukui 1979: 170).
Kimpfen zwei Lieblingsbullen der Longatim miteinander, so missen deren Besitzer, als
deren Ebenbild, ein Duell ausfechten (Kronenberg 1961: 126). Der Besitzer eines solchen
Lieblingstieres wird von seinen Altersgenossen fast ausschlieBlich als ,Besitzer [des Rin-
des] soundso’ angeredet.

Sollte das Lieblingstier sterben, so riihrt sein Besitzer dessen Fleisch unter keinen
Umstinden an. Dies sei, als 403e er sich selbst, wurde Almagor (1972: 83, 89) bei den Da-
sand¢ erklirt. In den Liedern zu Ehren des Tieres, welche von der Farbe des Rindes, sei-
nen Weidegriinden, seiner stolzen Statur und auch von Jagden, Viehraubziigen und krie-
gerischen Auseinandersetzungen mit benachbarten Feinden sprechen, glorifiziert der
Singer sich neben seinem Lieblingstier oft gleichzeitig auch selbst (Fukui 1979: 1606).

In der Regel werden Lieblingsrinder nach und nach durch Verbiegen der Hérner,
spezielle Einschnitte in den Ohren und/oder andere dulere Merkmale kenntlich gemacht.
Auch hierbei kommt wieder die starke Identifikation mit dem Rind zum Ausdruck. Diese
Kennzeichnung wird beispielsweise in Hamar und Besada von den Altersgenossen vorge-
nommen, die gleichzeitig den Besitzer festhalten miissen, da dieser sonst vor mitgefiihl-
tem Schmerz Gefahr lduft, andere Rinder oder auch Menschen zu t6ten. Bei den Dasidnic
wird — zumindest sprachlich — eine Parallele gezogen zwischen dem beim Schneiden des
Halslappens stehen gelassenen Hautstiick und jenem, welches beim Beschneiden des Pe-
nis tibrig gelassen wird. Dieses Hautstiickchen steht fiir Mannlichkeit, wenn auch nicht
zwangsldufig fir Fruchtbarkeit (Almagor 1972: 85, 92). Bei den Dasidnic ist das Lieblings-
rind eines Mannes Almagor zufolge ganz besonders ein Ausdruck von dessen Identitit,
denn die Art und Weise, in welcher die Horner verbogen werden, lassen Riickschlisse auf
den sozialen Status seines Besitzers ziechen: man sieht, ob er getStet hatte und ob seine
Frau ihm ein Kind geboren hat.

Kronenberg (1961: 274-275) bezeichnet diese Kennzeichnung des Lieblingsrindes als
eine Art Initiation, als ein #ife de passage fir den jungen Besitzer, der auf diese Weise zu
cinem ganzen Mann wird. Minner ohne Lieblingstier seien in den Augen der Longarim
ebenso wenig vollkommen wie unverheiratete Minner. Der Tod dieses Rindes erzeugt
Wut und Rachegedanken bei seinem Besitzer (Longarim (Kronenberg 1961), Me’en
(Fukui 1979: 170, 172, 173-74), Dasdnic¢ (Almagor 1972: 83, 88)).

Vor einem Kriegszug wird das Lieblingstier ins Gedichtnis gerufen, um so eine At-
mosphire des Schmerzes und der Rachlust zu evozieren. So geben Lydall und Strecker
(1979: 104) die Worte ihres Informanten Baldambe wieder:

“T will sing about the goat, and singing about the goat, because of the goat, I will kill a lion.
Becanse of the goat 1 will kill a leopard

Fukui (1979: 175) konstatiert nach Betrachtung dieses Phidnomens, dass der Tod eines
Lieblingstieres ein primitrer Faktor beziiglich des Totens von Mitgliedern benachbarter
Gruppen sei. Strecker (1991: 303ff.) verwirft eine solche Interpretation als zu einfach und
schreibt Uberzeugend, dass es sich nur um einen sekundiren Faktor handeln kann, da
nicht der Wunsch zum T6ten im Vordergrund steht, sondern die Identifikation des Man-
nes mit seinen Rindern.
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Kronenberg (1961: 261-262) sah diese enge emotionale Bezichung und Pflichten ge-
geniiber dem Lieblingstier als ein Medium an, welches dem Mann, insbesondere in jungen
Jahren, verhilft, dem Idealbild eines Mannes der betreffenden Gesellschaft zu entspre-
chen. Gleichzeitig stellt die Einstellung des Mannes zu seinem Tier ein Spiegelbild seiner
Bereitschaft dar, diesem Ideal auch zu geniigen.

Ebenso wie Kronenberg betont auch Almagor (1972: 83, 94) die Bedeutung des Lieb-
lingstietres der Dasinic vor allem in jungem Alter. Die enge Verbindung des Namensoch-
sen mit Aggressivitit, Rachegedanken und Téten von Feinden lisst aber auch vermuten,
dass er ein Symbol desjenigen Lebensabschnittes eines Mannes darstellt, in welchem er
selbst diese Qualititen besitzen sollte. Hingegen wird im Alter von ihm erwartet, ruhig
und kontrolliert die Aggressivitit eben dieser jungen Minner zu leiten. Das Rind als Me-
dium symbolisiert und kanalisiert die gesellschaftliche Erwartung an einen jungen Mann,
kriegerisch, kampf- und jagdlustig zu sein. Da er gleichzeitig den friedlichen und beruhi-
genden Rat der Alteren befolgen sollte, 16st die starke emotionale Verbindung zu dem
Rind das Dilemma des jungen Mannes, gleichzeitig beiden gegensitzlichen Anforderun-
gen zu gentigen, und entschuldigt seinen aufbrausenden Ungehorsam.

Somit ist das Lieblingsrind nicht nur mit der Jagd, dem Krieg bzw. den Viehrazzien in
engster Weise verbunden, sondern auch mit dem Idealbild eines Mannes, wodurch wie-
derum verdeutlicht wird, dass das T6ten zu den Titigkeiten des ,idealen Mannes’ gehért.

Eine solche Fixierung auf die Beziehung zwischen einem Mann und seinem Lieblings-
tier, die ihn zum T6ten anreizt, wurde bei den untersuchten Gruppen nicht dokumentiert.
Schulz-Weidner (n.d.: 290) erwihnte jedoch die Existenz eines ,,Sippenstiers” bei den
Guggi, von dem die jeweilige Familie sich nur ungern trennt, und der nur wenn wirklich
notwendig auch geschlachtet wird. AuBler mit einer Glocke um den Hals ist dieser aber
nicht duBlerlich gekennzeichnet. Die Arsi, so Haberland (1963b: 104), empfinden das Ver-
sterben von besonders geliebten Rindern als so schmerzhaft, dass sie sich dhnliche kor-
petliche Verletzungen zufiigen, wie nach dem Tod eines Verwandten. Ahnliche Reaktio-
nen wurden auch von den Hadiyya berichtet Braukdmper (1980: 283). Eine Parallele zwi-
schen dem erwiinschten Charakter von Rindern und dem aufbrausenden und aggressiven
Wesen, das junge Minner zeigen sollen, konstatierte Haberland (1963a: 61) bei den Oro-
mo: “Nicht die gréiten und fleischreichsten Stiere werden zur Vermehrung ausgespart,
sondern kleine und magere Tiere, die lebhaft und streitsiichtig sind. Nichts erfreut das
Herz eines Galla meht, als einen seiner Stiere herausfordernd briillend den Boden mit den
Hérnern aufwerfen oder einen andern angreifen zu sehen. Die groflen und fetten Tiere,
die ruhig weiden, sind in seinen Augen zu nichts nutz und gerade gut genug, kastriert zu
werden. Ein solches Tier zihlt fiir ihn ebenso wenig wie ein Mann, der nicht getétet hat.
Hier wird deutlich, dass ein Mann sich mit Rindern identifiziert, und von ihnen ein dhnli-
ches Sozialverhalten erwartet, wie von einem ,richtigen’ Mann. Noch stirker kommt eine
solche Sichtweise bei den Mac¢a-Oromo zu Tage, fir die, so Bartels (1990: 71), die Welt
der Rinder eine Replik der eigenen, menschlichen Welt darstellt und Menschen hiufig im
Alltag metaphorisch mit Rindern verglichen werden.

Bei den Boorana stellte eine Viehrazzia, bei der ein Bulle eine wichtige Rolle tiber-
nahm, einen wichtigen Teil der butta-Zeremonie dar. Nachdem er fir die Zeit der Zere-
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monie besonders umsorgt und gefiittert wurde, begleitete er die Manner auf ihrer Vieh-
razzia, wo er heimlich in einen der Viehkrale der Feinde eingeschleust wurde. Gewann er
den unweigerlich entbrennenden Kampf mit dem heimischen Bullen, so fuhren die Min-
ner in ihrer Absicht fort. Wurde er jedoch aus dem Kraal gejagt, so kehrten sie unverrich-
teter Dinge heim, Giberzeugt, die Niederlage ihres Bullen habe ihre bevorstehende Nieder-
lage gegentiber dem Feind weisgesagt (Legesse 1973: 75).

Bei einer Razzia achtet die Vorhut der Guggi darauf, ob in dem feindlichen Lager eine
Kuh Laut gab, was als gutes Zeichen gewertet wird, oder ob mehrere Bullen briillten, was
ein Omen fiir zu erwartenden Widerstand seitens der Uberfallenen gilt (Duba 1987: 24).

Einige Autoren (Abbink 2000: 97; Baxter 1979: 69, 78) weisen auf eine besonders
starke kulturelle Entsprechung zwischen Hirtentum und Kriegertum hin, da beides Do-
minen sind, die einem Leben von Junggesellen entgegen kommen, die eine aggressive
Grundhaltung pflegen und nur wenig soziale Verantwortung zu tragen haben. Durch das
harte und einsame Leben mit dem Vieh werden, so Baxter, Gentigsamkeit, Geschicklich-
keit im Busch und ein Auge fiir Bodenbeschaffenheit und Deckung geiibt — alles Dinge,
die dem Kirieger nur niitzlich sein kénnen. Beides, Hirtentum und Krieg, verlangt den
jungen Minnern Charakterziige der Gewaltbereitschaft, Kampfbereitschaft und eine
schwache soziale Bindung ab. Baxter fand eine solche Sichtweise auch in der Geschichte
reichhaltiger Kriegsziige und Razzien der Boorana, wie sie von der Kolonialperiode bis in
die achtziger Jahre dokumentiert ist, bestitigt. Dieser Zusammenhang wird auch Kindern
in den entsprechenden Gesellschaften nahe gebracht.

Die emotionale Bande von Minnern zu ihren Rindern und die Verknipfung von
Rind und Kampf- und Kriegsgeist ist so stark, dass sie zuweilen auch dann andauert,
wenn das Rind im wirtschaftlichen Leben mit der Zeit weniger wichtig geworden ist, wie
beispielsweise bei den Guggi (Abibaw 1986) oder Sidama. Hamer (1996: 536) beschreibt
die Viehraubziige der Sidama hauptsichlich als ein Streben nach Abenteuer, Ruhm und
Heldentum, das auch heute noch wirksam ist, obgleich die Raubziige nur noch als rituel-
ler Bestandteil der Initiation von Bedeutung sind. Es werden sogar mit den Nachbarn
Abkommen geschlossen, nach denen sie eine zu raubende Viehherde zur Verfiigung stel-
len, die nach der Zeremonie wieder zuriickgegeben wird.

Von dieser emotionalen Verkniipfung abgesehen, haben Vieraubzlge das ¢konomi-
sche Ziel, die eigenen Herden zu vergréBiern, bzw. frither von feindlichen Gruppen ge-
raubte Tiere durch Gegenraub zu ersetzen. Entegengesetzt den Ausfithrungen Tadesses
(1999: 140), der die Viehrazzien als eine ,wenig schweil3treibende’ Mglichkeit bezeichnet,
seine Herden zu vergroBern, schitzt Turton (1988/1989: 71), dass die Razzien die Het-
den insgesamt geschen nur wenig vergrof3ern, da sie durch das weit geficherte System
von Gegenrazzien in etwa dem gleichen Maf3e auch wieder dezimiert werden.

Diese starke Identifikation mit Rindern ist nicht Gberall Gblich, und bei den Konso
konnte ich keinerlei Parallele finden, bis auf die Tatsache, dass starke und tiichtige Min-
ner, wie bei vielen anderen Gruppen auch, als ,Bulle’ bezeichnet werden.
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4.3.2 Manner und ihre Beziechung zu Pferden

Insbesondere bei den Amhara, Tigray, Gurage und nérdlichen Oromo-Gruppen besteht
ein personlich-freundschaftliches Verhiltnis zwischen Pferd und Reiter, zum Beispiel hat-
te das Pferd hiufig sein Nachtlager neben dem Hausherrn (Haberland 1963a: 65£.; Wass-
mann 1935: 8). Diese emotionale Beziehung wird aber nicht, wie beim Lieblingsrind, un-
bedingt mit dem Wunsch zu tSten in Verbindung gebracht.

Ein Reiter wurde hdufig als Besitzer seines Pferdes, was ihn auch als Wohlhabenden
auszeichnete, als ,Vater’ oder ,Besitzer’ (was in Athiopien hiufig synonym verwendet
wird) des Pferdes Soundso genannt und unter diesem Namen auch bekannt. ,,Bei den
Ambhara erhielten die Pferde der Kénige Namen, die ebenso wie die ,,Reichsnamen” pro-
grammatisch waren und einen Hinweis auf die Ziele des Herrschers gaben. Theodor 1I:
Abba Tatak (,,giirte um” (das Schwert)), Johannes IV: Abba Bazbez (,,plindere”), Hayla
Malakot: Abba Damtau) (,,zerstampfe”), Sahla Sellase: Abba Gamar Gelbet (,,stlirze
um”), Menilek II.: Abba Dafiaw (,,bring in Ordnung”), Legg Iyasu: Abba Tena (,,Ge-
sundheit”) Hayla Sellase: Abba Takl (,,nimm alles”) (Haberland 1965:132f.).

Manchmal wurden die Charakterziige eines Pferdes jenen seines Besitzers gleichge-
stellt, wie beispielsweise im Falle von Lidj Iyasu, der auch unter seinem Pferdenamen
,Abba Tena’ bekannt wurde. Ebenso wie sein Reiter war dieses Pferd ein ungestiimes
Tier, schrieb Blatten (1969: 1). Manchmal wurde ein solcher Pferdename eines Herrschers
so bedeutend, dass er einer ganzen Region seinen Namen vermachte. ,,Am bekanntesten
sind die Namen der Konige von zwei westlichen ,,Galla“-Stimmen, den Gimma Kaka
und den Illu : Abba Gifar (Herr des Apfelschimmels) und Abba Boru (Herr des Grauen),
die spiter zu Synonymen ihrer Reiche und Vélker wurden (Haberland 1965: 132)%.

Die Assoziation Pferd-Krieg ergibt sich z.B. bei den Gurage ganz einfach daraus,
dass im Krieg zu Pferd gekdmpft wird (Shack/ Marcos 1974: 100). Das Pferd erscheint so
vor allem als Partner des Mannes und im Kampf mit dem Feind, aber auch im Kampf mit
dem Tier bei der Jagd. Als solcher Partner wird es auch belohnt und geschmiickt. Bei den
Gurage wurden die Pferde mit frischem Gras belohnt, und zwar soll ein Pferd Gras erhal-
ten haben, welches fir exakt so viele Pferde gereicht hitte, wie sein Herr in der Schlacht
Feinde erschlagen hatte (Shack/ Marcos 1974: 103). Bei den Kambaata zeugte eine Phale-
re als Schmuck am Zaumzeug eines Pferdes von der Tdtung eines gegnerischen Reittieres
(Braukdmper 1983: 166). Haberland (1963: 67) spricht von einer Eisenglocke, die die
Pferde von Tétern bei den Oromo am Halfter tragen, und auch Shack erwihnt eine Glo-
cke bei den Gurage, die in Gedichten durch bestimmte Laute nachgeahmt wird. In
Kriegsliedern imitieren die Madnner wihrend des Refrains die in der Schlacht galoppieren-
den Pferde. Ebenfalls in Liedern der Gurage werden Pferde als Metaphern fiur Krieger
oder Kriegshelden benutzt, so wie Minner hauptsidchlich mit dem Namen ihrer Pferde
besungen werden (Shack/ Marcos 1974: 8, 15, 38-39, 81).

Die Streitrosse der sidlicheren Oromo-Gruppen waren, wie Haberland (1963: 65-67;
1965: 132), beobachtet hatte, weit weniger zahlreich und auch weniger gepflegt als dieje-

9 Vgl. Cerulli 1922: 18, 26.
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nigen der Amhara oder Wilaytta. Die meisten Ausdriicke fir das Sattelzeug stammten aus
dem Arabischen oder Ambharischen, und allgemein spielte das Pferd im Volksleben der
Oromo — mit Ausnahme der Reiterspiele — nur eine geringe Rolle. Daraus hatte Haber-
land geschlossen, dass das Pferd erst seit jingerer Zeit von der nérdlichen Bevélkerung
tibernommen worden und zudem zunichst den Kénigen und Noblen vorbehalten war.
Von allen Oromo-Gruppen besallen zu der Zeit von Haberlands Forschungen die Mati-
Guggi die meisten Pferde. Bei den Koorete sollen Straube (1963: 101) zufolge grole
Pferdeherden durch Uberfille und Pliinderungen dezimiert worden sein. Die Jagd auf
Elefanten und Giraffen wurde vor allem zu Pferde ausgeftihrt (z.B. Straube 1963b: 202 zu
Gamu). Gemil Van de Loo (1991: 163) glauben die Guggi, Krieg zu fithren hitte einen
positiven Einfluss auf die Gesundheit der Schlachtrésser und die Qualitit ihres Fells.
Ganz besonders haben jedoch offensichtlich die Boorana die Idealisierung des Pferdes als
Partner im Krieg und auf der Jagd sowie als Quelle des Stolzes fiir seinen Besitzer tiber-
nommen. Das Pferd eines Kriegers wurde selbst als tapferer Krieger oder gar Téter gese-
hen und mit seinem Besitzer gleichgesetzt (s. Sahlu 2002: 148). “The horse is closely asso-
ciated with masculine activities and values and with fighting™ konstatierte Baxter (1979:
79) diesbeziiglich. Fur die Boorana, so Baxter (1979: 79-80), bedeutete der Besitz der
Pferde militirische, aber auch kulturelle Uberlegenheit gegeniiber ihren Nachbarn, welche
keine Pferde besitzen. Sie nennen sich ,Viter (Besitzer) der Pferdepeitschen’, wobei diese
auch gleichzeitig ein Symbol von Virilitit darstellen. Auch liefert er das einzige Beispiel
der siidlichen Regionen, in welchem das Pferd eine rituelle Bedeutung gewonnen hat:

Bei der Initiation einer neuen Altersgruppe wird einem der Mitglieder dieser neuen
Altersgruppe eine Medizin gegeben, durch die er besinnungslos wird. Kommt er wieder
zu sich, muss er ein Pferd erstechen, wihrend alle Anwesenden das Kriegslied des betref-
fenden Pferdes singen. Der Mann, der die Droge zu sich genommen hatte, nimmt nun
eine Handvoll Kot des sterbenden Pferdes, den er ebenfalls isst. In einer mythologischen
Vergangenheit sei ein Feind auf diese Weise geopfert und auch dessen Kot gegessen wor-
den. Nach Beendigung der Zeremonie folgte fiir gewohnlich eine Razzia bei befeindeten
Nachbarn, die die neue Altersgruppe den dlteren gegentiber als wertvolle Krieger aus-
zeichnen soll.

Die Wertschitzung des Pferdes bei den Boorana, die es nahezu dem Menschen eben-
burtig macht, zeigt sich auch an dem Vorrang, den Pferde an einem Brunnen immer und
tiberall genieBen. Pferdefleisch wird verabscheut, und ebenso wie gefallene Krieger wer-
den im Krieg verstorbene Pferde fiir die Hydnen zuriick gelassen (Baxter 1979: 79-80).

Insbesondere, wenn man einen Krieger nach der individuellen Motivation und Kraft-
quelle im Kampf fragt, nennt er in den nérdlichen bis siid-6stlichen Gebieten Athiopiens
hiufig den Gedanken an sein Schlachtross und im Stid-Westen sein Lieblingsrind. Im
Tiefland wie bei den Afar tritt in einer anderen Ausprigung das Kamel an diese Stelle,
welches Quelle und Inbegriff der minnlichen Kraft darstellt.



4. Der Status des Toters 155

Toten als Teil des Mannlichkeitskonstrukts

Die hier immer wieder mit dem Téten in Verbindung gebrachten Eigenschaften wie der
Wille und die Kraft zur Verteidigung der Gemeinschaft, Virilitit und die Motivationen
wie Ansehen der Frauen, einen hohen Status und Prestige in der Gesellschaft, Mitglied in
der Gemeinschaft einer Elite zu sein, gehéren zum Konstrukt der Méinnlichkeit in den
hier betrachteten Gesellschaften. In Kinderspielen oder Jagden werden diese Werte frith
vermittelt. Auch wird der T6ter in der Idealvorstellung nicht etwa als ein aul3ergew6hnli-
cher Mensch dargestellt, sondern als der Mann in seiner Vollkommenheit. Es ist nur ein
weiterer Schritt, den ein Junge in seiner Mannwerdung anstreben sollte, ebenso, wie et es
anstreben sollte, als Mann initiiert zu werden, zu heiraten und Kinder zu bekommen. Als
Vehikel und Ausdrucksmittel einer solchen Minnlichkeit pflegen die Minner bei einigen
Ethnien ein ganz besonders enges Verhiltnis zu Lieblingstieren. Bezlglich der nilotischen
Viehziichter schreibt Hamer (1987: 27), dass ein Mann Ruhm aber auch Sinn (,,meaning®)
in den Vichrazzien findet. Ich denke, diese Aussage ldsst sich auch auf das Téterwesen
tbertragen. Indem ein Mann einen Feind oder ein GroBwild tétet, findet er nicht nur
Ruhm, Ehre und Prestige in seiner Gesellschaft, sondern es gibt seinem Leben auch ein
Ziel und einen Inhalt.

Als ich mit Gude, einem Mann in BeSada, tiber die Todesstrafe diskutierte, war er
iber die Vorstellung, sein Leben kénnte ein solches Ende finden, sehr entristet und ent-
gegnete mir, dass er es niemals zulassen wiirde, auf eine derartige Weise verurteilt zu wer-
den und ,wie eine Frau’ zu sterben. Denn Frauen stiirben seiner Auffassung nach ,einfach
so’, ohne Sinn und Grund. Minner hingegen, so sagte er, sterben erst, nachdem sie get6-
tet haben. Wenn er nun wiisste, dass er getStet werden soll, dann wiirde er als Mann alles
daran setzen, vor seinem Tod noch so viele Mdnner wie moglich zu téten. Dann wiirde
ihn sein bevorstehender Tod nicht belasten.

Wenn ich auch keine so deutliche Aussage in der Literatur finden konnte, so kénnen
doch einige Hinweise dahingehend interpretiert werden, dass Manner bei dem Wunsch,
zu téten, auch ihren eigenen Tod im Auge haben. Aus einigen der oben (Kap. 4.3) wie-
dergegebenen Lieder und Legenden der Boorana geht beispielsweise hervor, dass bei
manchen Minnern vor allem die Umstinde ihtes Todes erinnert werden und sie auch
durch diese den Heldenstatus erlangt haben (vgl. Sahlu 2002: 35). Tadesse (1999: 211)
erwihnt, dass bei den Arbore der Tod eines gewohnlichen Mannes fir die Gemeinschaft
als segenbringend angesehen wird, wenn er z.B. im Kampf fillt. Dies setze eine anni-
hernd so groBle positive Kraft fiir die Gemeinschaft frei, wie ein Klanfihrer sie hat
(Tadesse 1999: 84).

Auch im Verwaltungsbereich Konso kann man diese Einstellung in den Hinseleien
finden, mit denen Nicht-Té6ter beleidigt werden. So z.B. in einem Lied, das 2003 in Gew-
wada zur Trauerfeier eines verstorbenen Lowentdters gesungen und mir von Chabo tbet-
setzt wurde. In einer Zeile des Liedes heilt es: Shambo hoie akobogn bade ,,Freund/Mann,
derjenige, der keinen Lowen getotet hat, stirbt einfach sol*. In der letzten Strophe werden
durch das Lied alle, die nicht getStet haben, aufgefordert, erst einen Lowen zu téten, be-
vor sie mit einem Téter reden kénnen, d.h. bevor sie als voller Mann ernst genommen
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werden. In Konso wiederum wurden besonders solche als ,ganz gro3¢’ Helden bezeich-
net, die wihrend ihrer Heldentat oder auch spiter durch ihre Verletzungen starben.

Es wird eine Grundeinstellung deutlich, nach der es zutiefst unminnlich ist, nicht
mindestens einem gefihrlichen Tier das Leben genommen zu haben. Das T6ten wird in
der Erfillung der Rolle und Aufgaben im Leben eines Mannes als so zentral gesehen, dass
an seiner Vollwertigkeit gezweifelt wird, wenn er nicht getStet hat. In beiden hier ange-
brachten Beispicelen fillt die Aussage auf, ein Mann, der nicht getdtet hat, stirbt — wie eine
Frau — ,einfach so“. In beiden Fillen wurde das Wort ,,s#7° aus der Sprache der Hamir
verwendet, das mit ,ohne Grund, ohne Widerstand, ohne Sinn’ zu Ubersetzen ist. Dies
weist auf eine Bedeutung des T6tens in Bezug auf den eigenen Tod hin. Ein Mann kann
seinen eigenen Tod dann gelassen hinnehmen, wenn er selbst zuvor getétet hat.

Wie eingangs erldutert, wird einem solchen Té6ter, nachdem er selbst verstorben ist,
ein aufwendiges Monument aufgestellt. Dieses ist in diesem Sinne dann ein Denkmal da-
fiir, dass der Verstorbene alle Anforderungen des Lebens erftllt hat. Bevor ich die Mo-
numente selbst betrachte, werde ich zunidchst kurz auf die Bedeutung des Todes fiir die
Gesellschaft unter dem Aspekt der Feststellung des jeweiligen Status des Verstorbenen
eingehen.



5. Bestattung und Totenfeiern als Ausdruck des
gesellschaftlichen Status des Toters

Wie im vorigen Kapitel gezeigt wurde, ist der besondere Status des Téters zu dessen Leb-
zeiten nicht immer offensichtlich, sondern zeigt sich an bestimmten Gegebenheiten, vor
allem anlédsslich der Feiern, die durchgefiihrt werden, nachdem ein Feind oder entspre-
chendes GrofB3wild getStet wurde, und auch bei Beerdigungen von Heldent6tern. Die letz-
te gro3e Ehre wird einem Toter bei seiner Trauerfeier und durch die Errichtung des T6-
terdenkmals erbracht. Aus diesem Grund méchte ich hier die fiir Téter posthum zu
erbringenden Pflichten darstellen und diese mit solchen fiir andere Gesellschaftsmitglie-
der vergleichen. Hierzu soll die Diskussion um die Bedeutung des Todes eines Gemein-
schaftsmitglieds zundchst kurz allgemein dargestellt werden. Die psychologischen Aus-
wirkungen des Todes eines nahe stehenden Menschen werden hierbei absichtlich weitge-
hend auller Acht gelassen, da sie fiir das bearbeitete Thema nicht relevant sind.

5.1 Die gesellschaftliche Bedeutung von Bestattung und
Totenfeiern

Der Tod eines Gesellschaftsmitglieds bedeutet, je nach Alter und Status des Verstorbe-
nen, eine kleine bis grélere Krise in der Gesellschaft, bei der bestimmte Rollen und Be-
zichungen von Personen, die mit dem Verstorbenen zu tun hatten, neu definiert werden
missen (vgl. z.B. Loo 1991: 210). Daher haben die Riten hauptsichlich die Funktion, den
Verstorbenen aus der Gesellschaft auszugliedern, um ihn in die Gemeinschaft der Toten
einzugliedern und auch Gemeinschaft der Hinterbliebenen neu zu ordnen (vgl. Gennep
1986 (1981): 142-159).
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In vielen Gesellschaften ist es iiblich, fiir volle Gesellschaftsmitglieder (nicht fir Kin-
der und unverheiratete Jugendliche) einige Zeit nach der Bestattung des Leichnams eine
Trauerfeier durchzufithren, durch die erst die endgiiltige Verabschiedung des Verstorbe-
nen besiegelt wird. Durch diese Zweiteilung der Trauerriten entsteht ein Zeitraum zwi-
schen der Beerdigung und der Totenfeier, wihrend dem der Tote zwar aus der Gesell-
schaft ausgeschlossen wird, aber noch nicht in der Welt der Ahnen ankommen kann und
daher ecinen undefinierten Status hat und in dieser Zeit als gefihrlich angesehen wird.
Amborn (1980: 44) beschrieb beziiglich des Dullay-Gebietes in Athiopien, dass die Seelen
der Verstorbenen zur Gefahr fir die Lebenden werden und Krankheit, Tod, Unfrucht-
barkeit oder Missernten bringen kénnen, wenn sie unzufrieden iiber die Unterlassung von
Bestattungsriten sind. Dies gilt ganz besonders fiir diejenigen, die etwa im Krieg oder auf
einer Jagdexpedition gestorben sind, ohne dass man ihren Leichnam finden konnte. Eine
Losung in solchen Fillen sind Scheinbegribnisse, bei denen Steine oder andere Dinge
anstelle des Leichnams bestattet werden.

In Konso waren meine Gesprichspartner der Ansicht, dass man es ausschlieBlich bei
den Geistern der erwachsenen und verheirateten Verstorbenen iiberhaupt riskieren kann,
sie noch eine Weile auf eine endglltige Zeremonie warten zu lassen, wihrend man die
Zeremonien fiir jung verstorbene Menschen so schnell wie méglich abschlie3t. Hallpike
(1972: 156) berichtet von jung und unverheiratet Verstorbenen, dass sie den Hinterblie-
benen so viel Furcht einfl6Ben, dass man sie sofort aus dem Dorf trigt. Sie werden vor
allem deshalb als besonders aggressiv angesehen, weil sie keine Nachkommen hinterlas-
sen konnten. Von ilteren Personen hingegen nimmt man an, dass sie ein zufriedenstel-
lendes Leben geftihrt haben, weshalb sie als weniger gefahrlich gelten.

Hertz (1960: 81) erklirt die Existenz dieser Ubergangszeit durch den Umstand, dass
der Verstorbene unmittelbar nach seinem Tod durch die Erinnerung noch Teil des Sys-
tems seiner Umgebung ist. Erst durch die Verinderung der Einstellung der Gemeinschaft
thm gegentber, erst durch die Neuordnung von Rollen und Hierarchien, fiir die er eine
Rolle spielte, konnen die emotionalen Bande zwischen ihm und den Hinterbliebenen auf-
geldst werden. Die nétige Distanz zu dem Verstorbenen wird erst nach einem langsamen
Umwandlungsprozess geschaffen, in dem der Tote in der Vorstellung der Hinterbliebe-
nen noch weiter stitbt. Das Beerdigungsritual hat somit die Funktion, das Sterben auf
sozialer Ebene einzuleiten.

Die Lebenden haben wihrenddessen ein sehr komplexes Verhiltnis zu der Seele des
Verstorbenen. Der Verstorbene wird einerseits hoch gelobt, und man versucht, seine
Wiinsche und Bediirfnisse so gut wie moglich zu erfiillen, andererseits meidet man jeden
engeren Kontakt mit ihm, da man befiirchtet, dass er den Personen, die ihm bisher nahe
standen, schaden, bzw. sie mit sich in den Tod ziehen will (vgl. Hertz 1960: 36-37). Diese
Ambivalenz kann sich in Mallnahmen ausdricken, die die Nachkommen treffen, um den
Verstorbenen einerseits zu erfreuen und zu besinftigen, andererseits aber auch vor thm
schiitzen sollen. So z.B. die Grabbeigaben. Bei vielen der hier behandelten Ethnien, wie
bei den Oromo (Wassmann 1935: 48ff.), den Guggi (Abdbaw 1986: 29), den Arbore
(Tadesse 1999: 211.) oder auf Gidi¢co (I.eQuellec/ Poissonnier 2000: 25), sieht man auf
den Gribern Gebrauchsgegenstinde des tiglichen Lebens wie Topfe oder Gefille bzw.
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Stuhl und Waffen oder auch Nahrung (auch der am Grab abgehaltene Leichenschmaus
gehort hierzu) bzw. Gaben, die den entsprechenden Rang des Verstorbenen anzeigen. In
Konso werden meiner Gesprichspartnerin Alemitu zufolge oft Messer und Schuhe auf
das Grab eines jiingeren Mannes gelegt, um zu verhindern, dass der Tote seine Sachen im
Wohnhaus der Witwe sucht. Bei dlteren Verstorbenen beflirchtet man eine solche Riick-
kehr generell nicht; sollte dennoch die Vermutung bestehen, dass sie in ihr Gehoft zu-
rickkehren wollen, kann zur Beschwichtigung etwas Weihrauch auf dem Grab verbrannt
werden, um sie von diesem Vorhaben abzubringen.

Baudry (1999: 151-60) interpretiert die personlichen Grabbeigaben als das Vernichten
von Erinnerungen. Da der Tote in den von ihm benutzten Gebrauchsgegenstinden in
gewisser Weise unter den Lebenden bleiben wiirde und so das Vergessen verhindern
wirde, mussen einige dieser Gegenstinde vernichtet werden. Dieser Auffassung ent-
spricht die Aussage meines Gewihrsmannes Chabo aus Gewwada, der berichtete, der
gesamte Schmuck und die Kleidung eines Verstorbenen werde mit dem Leichnam begra-
ben: ,,Sonst sieht man es sich immer wieder an und denkt an den Verstorbenen und hort
nicht mehr auf zu weinen®. Die in Konso und anderen Ethnien Athiopiens (z.B. Besada
(eigene Forschg.) und Arsi (Haberland 1963b: 103) verbreitete Sitte, dem Verstorbenen
jeglichen Schmuck abzunehmen, widerspricht diesem nur oberflichlich. Wie ich bei den
Besada und Konso konstatieren konnte, gehért der Schmuck zu dem lebenden Men-
schen, zeigt seine Stellung in der Gesellschaft an und symbolisiert gewissermalien dessen
Vitalitit. Er wird bereits bei schwerer Krankheit entfernt. Der schmucklose Mensch ist
somit als Kranker, Sterbender oder Toter erkenntlich.

Die Nachkommen bemiihen sich auch in ihrem tiglichen Leben, der Zufriedenheit
des Verstorbenen zu geniigen, damit er keine Rachegedanken hegt. Einige meiner Ge-
sprachspartner in Konso wussten beispielsweise zu berichten, dass verwitwete Hinter-
bliebene zu Hause immer ein wenig Speise, Bier oder Kaffee fiir den Geist des Verstor-
benen verschiitten. Im Falle des Todes eines Klanchefs (bogoloho) wird in Gewwada jeden
Morgen und Abend ein wenig Nahrung in die Essschale des Verstorbenen gefiillt, bis die
offizielle Trauerzeit beendet ist. Dann iibernimmt der Erbe (meist der Sohn) des Verstor-
benen dessen Essgeschirr. Erscheint der Geist trotz dieser Bemtihungen jemandem im
Traum, wird versucht herauszufinden, welche Pflichten noch ausstehen konnten, um die-
se dann bald nachzuholen.

Wihrend die Hinterbliebenen versuchen, sich vorbildlich zu verhalten, damit der Ver-
storbene nicht das Bediirfnis hat, zurlick zu kehren, versucht man aber auch gleichzeitig,
ihm die Riickkehr zu erschweren. In Konso wird dem Leichnam eines jungen Menschen
das Bauchfett des am Tag der Bestattung geschlachteten Ziegenbockes tiber das Gesicht
gelegt, so dass die Seele nicht aus den Augen entweichen kann.

An dem Grab selbst werden ebenfalls entsprechende Vorsichtsmalinahmen getroffen.
In den Konso-Dorfern Turo, Mecheke und Buso werden dornige Biische auf das Grab
eines Kindes gelegt, um den Geist dazu zu bewegen, im Grab zu bleiben. In Patinkalto
diente ein Stein diesem Zweck. Zudem, so Kotana, werden kleine Kinder in der Nihe
von Alten begraben, die so tiber deren Geister wachen kénnen. Die auf den Gribern auf-
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geschichteten Steinhaufen sind nicht nur dazu gedacht, den Koérper gegen Hyinen zu
schiitzen, sondern auch, um sich selbst vor dem Toten zu schiitzen!0,

Bei vielen Ethnien ist die Auffassung verbreitet, der Tod sei fiir die Hinterbliebenen
ansteckend (vgl. Hertz 1960: 78). Diese Vorstellung existiert, wie Haberland (1963b:
103f.) berichtet, auch z.B. bei den Arsi in Athiopien, die den Tod zweier Menschen der-
selben Familie innerhalb kurzer Zeit als besonders bedngstigend empfinden, da sie be-
firchten, noch mehr Angehérige wiirden ihnen in den Tod folgen miissen. Zudem be-
richtet er von einigen Angehdrigen, die zur Zeit der Bestattungen aus Trauer iiber den
Verlust Selbstmorde begehen. In Konso wurde mir mehrfach gesagt, dass Totengeister
die Hinterbliebenen rufen, damit sie thnen im Tod Gesellschaft leisten. Mein Gesprichs-
partner Kotana aus Patinkalto/Konso berichtete, dass insbesondere Witwer oder Witwen
Gefahr laufen, dem Ehegatten in den Tod zu folgen:

wWenn ein Mann starb und dann seine Witwe krank und mager wurde, sagten die 1 ente
[frither: ,Ste grabt ihr Grab. Vielleicht ruft der Mann sie. Ihr Geist geht zum Totengeist
(castel).” Um sich vor dem Tod zu schiitzen, konnte sie damals zum Seber gehen und ithn
bitten, sie von dem Einfluss des Geistes gu befreien. Der Seber ging mit ihr zum Grab des
Ehemannes, wo eine Spinne lebt und redete dort mit dem Geist des Ebemannes, um diesen
g bitten, seine Fran in Rube zu lassen. Dann sprang die Spinne, die in dem Grab lebt, anf
die Fran. Die Frau fkonnte dann mit der Spinne nach Hause gehen und wurde wieder ge-
sund. Der Geist lebte fortan im Grab weiter. Wenn der Geist sie aber nicht in Rube lassen
wollte, dann schickte er keine Spinne. In dem Fall wusste die Ebefran, dass sie threm Mann
Jfolgen wiirde.

Aufgrund dieser vermeintlichen Ansteckungsgefahr werden dem Toten nahe stehende
Familienmitglieder hiufig eine gewisse Zeit lang von dem Gemeinschaftsleben isoliert.
Wihrend dieser Zeit sind weder der Verstorbene, noch seine enge Verwandtschaft klar
einer sozialen Gruppe zugeordnet. Sie leben in einer Sphire zwischen Leben und Tod,
und die Hinterbliebenen zeichnen sich mittels besonderer Merkmale als solche aus!0l,
Dadurch ist diese Zwischenzeit nicht nur fur den Toten, sondern auch fur die Hinterblie-
benen ein Sonderzustand, der vor allem die engeren Verwandten des Verstorbenen be-
trifft, also hauptsichlich jene Personen, deren gesellschaftliche Rollen in einem Bezug zu
dem Verstorbenen gestanden haben. Soziale Rollen und Beziehungen, vor allem solche,
die mit dem Verstorbenen zu tun hatten, sind aus diesen Griinden wihrend dieser Zeit
instabil und missen neu definiert werden. Der ilteste Sohn eines verstorbenen Mannes
wird die Rolle des Familienoberhauptes tibernehmen missen, seine Ehefrau die Rolle

100 . . . . . . . ..
Paradoxerweise schien es keinen meiner Informanten in Konso zu stéren, gleichzeitig anzunehmen,

dass die Seele des Verstorbenen ohnehin aus dem Grab entweicht, um spiter wieder in dieses als seine
neue Wohnstitte zurlick zu kehren.

ol Trauerkleidung: Guggi (Abibaw 1986: 30), besondere Bemalung: Besada (cigene Beobacht.), Seko
(Straube 1963b: 68), Abstinenz von Feldarbeit: Seko (Straube 1963b: 68) oder Hausarbeit: Wilaytta
(Wassmann 1935: 48-50), Konso Ablegen von Schmuck: Besada (cigene Beobacht.), Seko (Straube
1963b: 68), Guggi (Abibaw 1986: 30), Schneiden oder Rasieren der Haare: Seko (Straube 1963b: 68),
Guggi (Ababaw 1986: 30); Hamir/Besada (Lydall/ Strecker 1979: 141).
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einer Witwe, die Ubrigen Kinder diejenigen der Waisen. Hierdurch verindern sich auch
Verantwortungen anderer Familienmitglieder wie z.B. Onkel oder Tanten ihnen gegen-
tber. Dies hat ein verdndertes vorgeschriebenes Verhalten der Betroffenen nach Ablauf
der Trauerzeit, aber auch ein anderes Verhalten der Mitmenschen dem Betroffenen ge-
geniiber zur Folge.

Vom Standpunkt der Gemeinschaft aus gesehen ist der Tod somit viel mehr ein so-
ziales als ein physisches Ereignis. Die Verwandten des Verstorbenen sterben in dem Sin-
ne zunichst symbolisch mit (vgl. Thiel 1978: 45), dass sie ihre bisherige gesellschaftliche
Rolle aufgeben, um ihre neue Rolle einnehmen zu kénnen. Da die Verhiltnisse und Be-
ziehungen zu bedeutenden Personen und Verantwortungstrigern, die vor ihrem Tod viele
Beziehungen und gesellschaftliche Funktionen in sich vereinigten, komplexer und weiter
gefichert sind als diejenigen zu weniger prominenten Menschen, ist ein groerer Perso-
nenkreis bei dem Tod eines Trigers einer wichtigen sozialen Rolle und Verantwortung
von dem Verlust betroffen. Die Trennung von einer solchen Person ist fir die Gesell-
schaft als Ganzes daher schmerzhafter als die von einem Kind. Gemil3 Bloch (1982) liegt
das vor allem daran, dass die betreffende Struktur und mit ihr die (personifizierten) Amter
als immerwihrend und unwandelbar gedacht werden. Der Tod eines hohen Amtstrigers
erschiittert diese Ansicht und erinnert die Menschen an die Verginglichkeit. Entspre-
chend sind die Bestattungsriten fiir Konige, Klanoberhdupter oder andere der Gesell-
schaft vorstechende Personen ganz besonders delikat und aufwendig. In vielen Gesell-
schaften wird der Tod einer solchen Person eine ganze Weile geheim gehalten oder ge-
leugnet. Bei den Sidama, so Brogger (1986: 100), steht die Linge der Zeitspanne, wihrend
der mit der Bekanntgabe des Todes eines Menschen gezdgert wird, in direktem Zusam-
menhang mit seinem gesellschaftlichen Status. Bei den Konso und Gewwada wird der
Tod eines Klanoberhauptes eine ganze Zeit lang geheim gehalten, bzw. nicht offiziell und
Offentlich bekannt gegeben (s. u.)

Wihrend der Zeit, die die Gesellschaft zur Umwandlung bendtigt, tritt auch der rein
physische Prozess der Umwandlung des Korpers ein. Hertz (1960: 43,55; 1970: 78; vgl.
Jamin/ Coulibaly 1979: 290f.). stellte fest, dass in manchen Gesellschaften das Abfallen
oder auch die aktive Entfernung des Fleischs von den Gebeinen ein Symbol fiir die néti-
ge Transformation des Zustands des Toten und der Gesellschaft ist. Es besteht in diesen
Fillen somit eine symbolische Verbindung zwischen dem biologischen Status des Kor-
pers (Verwesung) und dem emotionalen Stand der Gesellschaft (Vergessen). Der verwe-
sende Leichnam bedeutet eine Gefahr der Ansteckung. Die sauberen Knochen jedoch,
die sich nicht in einem undefinierten Umwandlungsprozess, sondern in ihrem Endzu-
stand befinden, werden als ungefihrlich angesehen.

Die Informanten der hier betrachteten ithiopischen Ethnien gaben als Zeitspanne
zwischen Beerdigung und Trauerfeier manchmal nur ein paar Tage, manchmal mehrere
Monate oder mehr anl2, Die Zeit zwischen der Beerdigung und der Trauerfeier ist somit

12 Brogger (1986: 103) erwihnt die Zeitspanne eines Monats bei den Sidama, Haberland (1963a: 335)

cinen bestimmten Wochentag nach der Bestattung bei den Guggi und einer Zeitspanne, die sich nach
dem Reichtum der Nachkommen richtet, bei den Arsi. In Konso wurden neun Monate und neun Jahre
angegeben (s.u.).
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hier nicht von dem tatsichlichen physischen Verwesen des Korpers abhingig und variiert
zudem je nach Gesellschaft. Bei den jeweiligen Zeitangaben handelt es sich allerdings
meist um Idealwerte (vgl. Haberland 1963b: 104).

Es ist nicht zu allen Zeiten genug Vieh und Getreide vorhanden, um viele Giste zu
bewirten und einem Toten die gebithrende Verabschiedung zu bereiten. Daher warten die
Hinterbliebenen, die fiir die Kosten aufkommen miissen, mit der Ausrichtung der Toten-
feier hdufig auf besonders gute Ernten, was meistens einige Monate und unter Umstin-
den auch Jahre dauern kann. Bei dieser endgiltigen Verabschiedung sollen auch alle nega-
tiven Gefithle wie Trauer, aber auch Rache oder Neid vergessen werden. Bei den Sidama
wird dies durch das am Grab geopferte Fleisch symbolisiert, wie Hamer (1987: 93; 1996:
535ft.) und Brogger (1986: 104) berichten. Dieses Fleisch wird nicht von der Trauerge-
meinde verspeist, weil es, wie sie sagen, alle schlechten Gefiihle aufgesaugt hat und daher
unrein und fir die Gesellschaftsmitglieder nicht zum Verzehr geeignet ist (der Gesell-
schaft Fremde kénnen das Fleisch verzehren, sofern sie dies wiinschen).

Der Geist des Toten kann erst durch dieses zweite Ritual, die Trauerfeier, endgiiltig in
das Reich der Toten tUberwechseln. Den Geistern der Verstorbenen unterstellt man z.B.
bei den Konso, dass sie sich fir eine Unterlassung dieses Festes richen oder zumindest
ihrer Ungeduld Ausdruck geben, indem sie die Hinterbliebenen mit Krankheit oder Ern-
teausfall strafen bzw. ihnen im Traum erscheinen. Brogger (1986: 102), der dhnliches auch
bei den Sidama beobachtet hat, bezeichnet dies als Anzeichen des sozialen Drucks, der
auf den Hinterbliebenen lastet, die ausstehende Feier zu organisieren.

Aus den Berichten meiner Gesprichspartner in Konso geht recht deutlich der Sinn
der endgtiltigen Verabschiedung des Verstorbenen hervor. Auf die Frage, wie die Trauer-
feier in der Sprache der Konso genannt werde, antwortete mein Ubersetzer Kurasho:

wDer Mensch ist vor langer Zeit gestorben, und deshalb heifst die Zeremonie ,es ist vorber.
Die Person soll von nun an von uns getrennt sein.

Meinem Gesprichspartner Kotana aus Patinkalto/Konso zufolge glaubte man in Konso
friher an Erscheinungen der Totengeister und deren Macht, Krankheit zu verursachen;
heute sei dies aber nicht mehr der Fall:

wWenn kein Geld vorbanden war, um die Totenfeier 3u veranstalten, konnte es damals sein,
dass irgendwann jemand ans der Familie krank wurde. Man ging dann gum Seber (swai-
ta), wm herauszufinden, woran es lag. Unter Umstanden konnte der dann feststellen, dass
der Geist eines verstorbenen 1 erwandten seine Zeremonie fordert. Frither glanbten die Lente
daran, dass Totengeister die Lebenden krank machten und zablten viel Geld an den swaita,
wetl es noch keine Krankenstationen gab. Die Totengeister (gastel) kamen ans dem Grab
im Traum zu den Lebenden. Nach der Totenzeremonie sind sie jedoch gufrieden gestellt und
bleiben im Grab. "

Mein Informant Korra betonte den Wunsch des Totengeistes, nach einer endgultigen Zu-
gehorigkeit als Motiv fiir seine Forderung nach einer Zeremonie:
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s wird gesagt, dass jemand, fiir den keine Totenfeier abgehalten wurde und keine Opfer-
tiere geschlachtet worden sind, dort in der Gesellschaft der Toten immer als Gast weilt. Da-
her siebt er sich gezwungen, seine lebenden | erwandten zu stiren. Sie miissen das Blut des
Opfertieres vergiefsen, damit er sich in der Welt der Toten integrieren kann, statt weiterhin
nur ein Gast gu sein. Dieser Geist kann dann auch Krankbeiten verursachen oder sogar je-
manden von seiner Familie toten, so dass sie verstehen, dass sie nun endlich eine Ziege oder
Ochsen fiir den Toten opfern miissen.

Fir die Hinterbliebenen ist die Eingliederung des Verstorbenen in die neue Gruppe der
Ahnen auch deshalb wichtig, da sie damit ihrer Verantwortung fiir das Wohlbefinden ih-
res Verwandten enthoben werden. Wie Jamin (1979: 290-292) sich ausdriickte, kann die
Gesellschaft durch diese Feier einen Ahnen ,gebiren’03. Im Folgenden werde ich zeigen,
dass dieses Hervorbringen von Ahnen fir die Gesellschaft von grofler Bedeutung ist, weil
die Lebenden sich auf ihre Ahnenreihe beziehen und so ihre eigene Position definieren.
Gleichzeitig dienen die Ahnen als Grundlage der Gesellschaft und ihrer Erneuerung, d.h.
ihrer Fruchtbarkeit. Um die fir T6ter errichteten Totendenkmaler in ihrem Kontext zu
verstehen, werde ich hier zunichst auf die Sitten der Bestattung, Totenfeier und Grab-
markierungen allgemein eingehen. In den meisten Gegenden Siid-Athiopiens werden
Grabanlagen, wenn sie nicht auf christlichen Friedhéfen in der Nihe einer Kirche liegen,
in Familien- oder Klanbegribnisplitzen gruppiert. Hiufig sind dies unbebaute Landfla-
chen oder Haine wie in Borodda (Straube 1963b: 230) Ghidicco (LeQuellec/ Poissonnier
2000: 25f)) oder bestimmten Gebieten Konsos (s.u.). In Maale wird in Gehoften bzw.
Viehkralen bestattet (FOK 61 Je 4/14, Je 4/23, Wd 20/7). Da die Besprechung der Be-
gribniskultur aller der hier betrachteten Ethnien zu weit fihren wiirde, beschrinke ich
mich auf die Beschreibung der Bestattungen in Konso.

5.2 Bestattung am Beispiel der Konso' und Gewwada

Die Beisetzungen in Konso finden traditionell auf einem der Lineage des Verstorbenen
zugehorigen Feld statt. Eine Ausnahme bilden die Regionen Tuuro und Pa’ayti, wo nicht
im Feld, sondern in Begribnishainen bestattet wird. Die Verstorbenen einer Familie soll-
ten immer gemeinsam im gleichen Feld bzw. Hain begraben werden, selbst wenn einige
Mitglieder in einer anderen Gegend eine Existenz gegriindet haben. Sie werden in diesem
Fall an ihren Heimatort zuriickgefiithrt. Heute sind allerdings viele der Bewohner Konsos
zum christlichen Glauben tibergetreten und viele von ihnen werden auf einem der christ-
lichen Friedhofe bestattet, die jeweils fiir ein gesamtes Dorf eingerichtet sind.

Korra erklirte, dass nach der in Konso vorherrschenden Vorstellung ein Mensch
nach seinem Tod ein Leben als Geist fiihrt, das seinem vorherigen Leben gleicht. Dies ist
seiner Meinung nach der Grund dafiir, dass Menschen, die zu einer Familie geh6ren, auch

103 S .
,,La société peut alors accoucher d’'un ancétre®.

1% Die Feldinformationen beziiglich Bestattungen stammen in der Hauptsache von Kotana Kilete aus

Patinkalto/Konso (02.2003) und von Kotana Kerlita aus Mecheke (03. 1999).
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nach ithrem Tod zu ihrer Familie zusammengefiithrt werden. Wenn an einer Begribnisstit-
te bereits viele Menschen bestattet wurden, grilndet man aber zuweilen auch neue. Sa-
goya, der aus Patinkalto nach Karsalle gezogen war, berichtete:

wEriiher ware ich wabrscheinlich hier in Patinkalto begraben worden, denn meine gesamte
Familie, meine Mutter und mein 1 ater liegen hier begraben. Aber jetzt wichst die Siedlung
[der an Patinkalto angrenzende V erwaltungsort Bekawile] immer mebr, und die fribere Be-
gribnisstitte musste den newen Hausern weichen. Jetzt lebe ich in Karsalle, und wir haben
dort ein Stiickchen Land. Wenn ich sterbe, kann ich dort begraben werden.

Wie mir in dem Dorf Doha (Region Fasha) erklart wurde, kann ein neuer Begribnisplatz
in einem Lineage-Feld nur dann neu eingerichtet werden, wenn zuvor eines von dem je-
weiligen Klanchef dieser Lineage zu diesem Zweck bestimmt wurde. Der erste Leichnam,
der hier begraben wird, sollte derjenige eines dlteren Mannes sein, der gewissermallen als
Oberhaupt der hier Begrabenen gesehen wird. Erst dann werden auch Frauen und Kinder
in dem neuen Feld begraben.

Die Bestellung eines Feldes, das als Begribnisort dient, wird nur minimal einge-
schrinkt. Zumeist wird anfangs ,,aus Respekt vor dem Toten®, wie mir gesagt wurde, ein
wenig Platz um das Grab herum gelassen; dies empfindet man nach einigen Jahren jedoch
nicht mehr als notwendig. Allerdings, so wurde mir in Buso (Region Karat) erklirt, sollte
eine Frau weiterhin keine Feldfriichte verspeisen, die direkt auf dem Grab eines ihrer
Kinder gewachsen sind. Eine besondere Beziehung zwischen dem Vergehen des mensch-
lichen Lebens und der Fruchtbarkeit des Feldes wurde, auch wenn dieser Zusammenhang
nahe liegend sein mag, jedoch nie von Seiten der Informanten ausgesprochen!%. Die eher
pragmatische Begriindung fir die Bestattung in den Feldern lautete in Konso regelmifig,
das Land biete aufgrund der dichten Besiedlung und intensiven Landwirtschaft zu wenig
Platz fir gesonderte Friedhofe. Korra meinte zudem, dass die Erosionsgefahr in Konso
so stark sei, dass ein in freier Flur vergrabener Leichnam nach kurzer Zeit wieder zum
Vorschein kommen wiirde, und man deshalb in mit Mauern befestigten Feldern begrabe,
um dem entgegen zu wirken.

In den Regionen Tuuro und Pa’ayti werden aber gesonderte Friedhéfe auf unbewirt-
schaftetem Buschland angelegt, und Hallpike (1972: 288-289) ist in diesen Gegenden ge-
sagt worden, man solle Menschen nicht dort begraben, wo die Nahrung herkommt. Zu-
mindest hier scheint man also doch eine Bezichung zwischen dem vergehenden mensch-
lichen Leben und der Feldfrucht zu schen.

Die Bestattung eines Verstorbenen findet in Konso (mit Ausnahme der Klanober-
hiupter, s.u.) so schnell wie méglich statt. Kotana beschrieb:

o Wenn _jemand friih am Morgen stirbt, dann geben die Alten und graben ein Loch anf dem
Friedhof (oder im Feld). Der Verstorbene soll miglichst nicht mebrere Tage lang im Hans

1% Ein solcher Zusammenhang lieBe sich z.B. aus dem Bericht Straubes (1963b: 121) herauslesen, dass die

Koorete von den Schmieden annehmen, ihre Leichname wirden den Boden dort verschlechtern, wo
sie begraben liegen. Sie werden daher auf einem eigenen Friedhof in einer steinigen und ohnehin
unfruchtbaren Gegend bestattet.
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bleiben ... bei uns in Konso wird alles an einem Tag erledigt. Wenn ein Mensch aber am
Abend stirbt, ziehen wir es vor, erst am ndachsten Morgen das Grab fertig zu stellen.

(val. Hallpike UM: 156, Jensen 1936: 419)

In Gewwada hingegen wird, dem Bericht eines jungen Mannes zufolge, der Leichnam
eines Mannes nicht sofort bestattet, sondern zwecks Befragung eines Orakels fiir ge-
wohnlich drei Tage lang in eine Baumwolldecke eingewickelt im Haus aufgebahrt.

Mogliche Schwierigkeiten nach einer Bestattung, z.B. dass der der Tote mit dem Ab-
lauf unzufrieden ist, werden im allgemeinen von Personen héheren Status erwartet, oder
auch von solchen, die im heiratsfihigen Alter waren, durch ihren Tod aber daran gehin-
dert wurden, zu heiraten und Nachkommen zu zeugen und die nun auf ihre Altersgenos-
sen neidisch sind. Am unproblematischsten gelten Neugeborene und kleine Kinder.

Das Grab wird jeweils von der Nachbarschaft (kanta) des Verstorbenen gegraben. Die
Beschreibungen der Griber und Bestattungen variieren teilweise in ihren Details, vermut-
lich weil jedes Dorf seine eigene Tradition entwickelt hat. Ein anderer Grund ist in der
Christianisierung gro3er Teile der Bevolkerung zu sehen, nach der viele die Bestattungsart
der amharisch-christlichen Hochlandbewohner tibernommen haben. Die Griber weisen
daher oft nicht mehr die urspriingliche Form des Nischengrabes auf, sondern eine lingli-
che Form mit Nord-Siid-Ausrichtung. Der Leichnam wird in diesem Grab nicht mehr in
Hockerstellung, sondern auf dem Riicken liegend begraben. Der Information Hallpikes
(1972: 1571.) gemil} werden in der Region Karat vor allem Grofmiitter und Grof3viter in
Hockerstellung und auf der Seite liegend begraben, und meinen Informanten zufolge wird
in Patinkalto, wie auch bei der Nachbarethnie der Samay, gelegentlich auch sitzend beige-
setzt. Folgende Beschreibung eines traditionellen Grabes gab Kotana aus Patinkalto:

oAn der Zeit unserer Vorfabren wurden die Gréber fiir Erwachsene und Kinder folgender-
mafSen gemacht: Wir gruben ein kreisrundes Loch mit einer Nische zur hober gelegenen Seite
hin'%, in welcher der Leichnam beigesetzt wurde. Heute wird ein dreieckiges Loch gegraben,
ebenfalls mit einer Nische zur hoher gelegenen Seite hin.

Hallpike (1972: 157f.) gab die Gr6Be eines runden Grabes mit einem Meter Durchmesser
und 1.50 Meter Tiefe an.

Mehtere meiner Gewidhrsminner erlduterten, dass der in eine Kuhhaut oder Baum-
wolldecke gewickelte Leichnam entweder durch eine Holz- oder Steinplatte, die die Ni-
sche schlie3t, bzw. bei einer Bestattung in Riickenlage, durch Holzplanken geschiitzt
wird, damit Erde und Steine beim SchlieBen des Grabes nicht direkt auf den Korper des
Toten fallen (s. auch Hallpike 1972: 156ft.). Ein Bekannter Hallpikes, an dessen Beiset-
zung er teilgenommen hatte, wurde nach Westen blickend bestattet, weil sein Klan ur-

1% \Wihrend des Interviews sprach der Ubersetzer immer von ,rechts’. Auf die Nachfrage, welchen Bezug

er nihme, um ,techts’ und ,links” zu definieren, stellte sich heraus, dass er eigentlich ,oben’ meinte, d.h.
an der Stelle, wo der Abhang des Hugels nach oben ging. Ich nehme an, dass dies eine Entsprechung
mit den Gehoften hat, in denen es immer einen oberen Teil gibt, in dem die Menschen leben, und
cinen unteren Teil, in welchem die Tiere untergebracht sind.
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springlich aus dieser Richtung gekommen sein soll (Hallpike 1972: 157f.). Die Aussagen
meiner eigenen Gesprichspartner in Konso hierzu variierten stark. Einige gaben an, die
Blickrichtung des Verstorbenen solle zum Sonnenaufgang gerichtet sein, andere bez