Transkulturelle Begegnungen -
Sudpazifik und Sahara







Julia Racz und Gundolf Kriiger (Hg,)
Transkulturelle Begegnungen

Dieses Werk ist lizenziert unter einer

Creative Commons

Namensnennung - Weitergabe unter gleichen Bedingungen
4.0 International Lizenz.

©00]




erschienen im Universititsverlag Géttingen 2016




Julia Racz und Gundolf Kriger (Hg.)

Transkulturelle Begegnungen —
Stidpazifik und Sahara

Begleitband zur Ausstellung

G

Universitatsverlag Gottingen
2016



Bibliographische Information der Deutschen Nationalbibliothek
Die Deutsche Nationalbibliothek verzeichnet diese Publikation in der Deutschen Nationalbibliographie;
detaillierte bibliographische Daten sind im Internet tiber <http://dnb.dnb.de> abrufbar.

J GEORG-AUGUST-UNIVERSITAT
7| GOTTINGEN

Gottinger Gesellschaft fiir

Stiftung Volkerkunde e.V.

5 Sparkasse &;
Gottingen Niedersachsen

Dieses Buch ist auch als freie Onlineversion tber die Homepage des Verlags sowie Gber den Gottinger
Universititskatalog (GUK) bei der Niedersichsischen Staats- und Universititsbibliothek Gottingen (http://
www.sub.uni-goettingen.de) erreichbar. Es gelten die Lizenzbestimmungen der Onlineversion.

Satz und Layout: Franziska Pannach

Covergestaltung: Jutta Pabst

Umschlagabbildungen:

Vorderseite: Abb. 1: Salzkarawane der Tuareg zwischen Fachi und dem Air-Gebirge,
Sahara, Peter Fuchs, 1974

Riickseite: Abb. 2: Kula-Boot, Dobu, Papua Neu-Guinea, Sidpazifik,

Susanne Kihling, 1993

© 2016 Universititsverlag Gottingen

http://univetlag.uni-goettingen.de
ISBN: 978-3-86395-250-1



Begleitband:

Herausgeber: Julia Racz und Dr. Gundolf Kriiger.

Projektleitung: Prof. Dr. Elfriede Hermann, Prof. Dr. Nikolaus Schareika, Institut fir Ethnologie der
Georg-August-Universitit Gottingen.

Beratend titig: Associate Professor Dr. Susanne Kuhling, Regina, Kanada, Prof. Dr. Georg Klute,
Universitit Bayreuth.

Mitarbeit: Gwendolyn Miriam Bémeke, Rhea Braunwalder, Annika Brink, Annia Aurelia Fittschen,
Anna Charlotte Freya Grabow, Lennart Haneklaus, Frederike Hapke, Meret Hesse, Rolf Husmann,
Georg Klute, Susanne Kithling, Gundolf Kriiger, Jens Matuschek, Jolene Mestmacher, Leonie Neumann,
Isabel Pagalies, Antje Pischke, Julia Racz, Viktoria Schiiffner, Aras Zamani, Nicole Zornhagen.

Fotos: Prof. Dr. Peter Fuchs, Prof. Dr. Erhard Schlesier, Associate Professor Dr. Susanne Kiihling,
Prof. Dr. Georg Klute, Michael Steineck, Magnus Manske.

Bildbearbeitung: Harry Haase.

Redaktion: Julia Racz, Dr. Gundolf Kriiger.

Kartengestaltung: Robert Scheck.

Ausstellung:

Die Ausstellung ist eine Kooperation der Ethnologischen Sammlung der Universitit Géttingen (Julia Racz
und Dr. Gundolf Kriiger) und des Stidtischen Museums Géttingen (Dr. Ernst Bohme, Andrea
Rechenberg M.A. und Silke Stegemann).

Leihgeber: Hille und Peter Fuchs, Edith und Erhard Schlesier, Robert Scheck,

Weltkulturen Museum Frankfurt/Main, Georg Westermann Vetlag,

Technische Mitarbeit: Gebidudemanagement der Universitit Gottingen, Stidtisches Museum Géttingen
(Silke Stegemann), Scheiter Grofibildtechnik GbR, Technische Informationsbibliothek Hannover,

Jens Matuschek, Isabel Pagalies, Nicole Zornhagen.

Horstation: Gotz Lautenbach.

Medienstation: Dr. Rolf Husmann, Abbas Yousefpour, Manfred Kriiger.

Spielstation: Dr. Reinhold Wittig.

Gottingen, 31. Januar bis 20. Dezember 2016






Inhalt

Gundolf Kriiger

VOIWOLt vttt 9
Julia Racz

Einleitung

Uber transkulturelle Begegnungen ........c.cc.cvevvennec 11

1 eonie Neumann
Erhard Schlesier: Sammler, Forscher
und Hochschullehter .......coovvvveviiiiiiicieieeee, 20

Anna Charlotte Freya Grabow, Meret Hesse
und Gundolf Kriiger

Gabentausch auf Normanby Island:
zur kulturellen Praxis

zeremonieller Beziehungen ..o, 32
Susanne Kiibling

Austronesisches Wertedenken und

zeremonieller Gabentausch .......cccocoevvieviiiveeennen, 48
Julia Racz

Auf den Spuren eines Forschers — transkulturelle
Begegnungen in der Biographie des Ethnologen

Peter Fuchs....cocoiccciccccccccccees 60
Annika Brink

Partnerschaftliche Feldforschung und die

Reflexion der Fremdbegegnung.........cccccvvcuvicnnnes 75

Rolf Husmann
Peter Fuchs und der ethnographische Film in
Deutschland ........coooveieiiiiicicecceeeeee, 83

Nina Paliokas, VViktoria Schifffner und
Gundolf Kriiger

Sahara und Sahel: transkulturelle

Begegnungen und Tauschbezichungen ................. 94
Georg Klnte

Der Schmuggelhandel: die Elemente des
Karawanenhandels und der Razzia....................... 114

Frederike Hapke und Isabel Krender
Transkulturelle Einfliisse: zum Verstindnis
des Weltbildes der Hadjerai im Tschad................ 125

Annia Aurelia Fittschen

Handwerker, Geheimnistriger und
Wandermusiker: zur Mittler-Rolle

der Schmiede.....ovoviveieieieieicieiceeeeeeeeeeeee, 136

Abbildungsverzeichnis..........ccoecevecivicivccuceninnn. 146






Vorwort

Das Zusammentreffen von Menschen aus un-
terschiedlichen Lidndern, Ethnien und Kulturen
manifestiert sich nicht zuletzt im gegenseitigen
Austausch, Kauf und Sammeln von materiellen
Zeugnissen bzw. Objekten. Doch wie spiegeln sich
in den musealen Erwerbungen von Gegenstin-
den die Begegnungen der Menschen, die mit den
Dingen in Beziehungen standen oder noch stehen,
wider? Dieser Frage geht ein seit 2014 laufendes
Museums-Projekt in Form einer ErschlieBung und
Auswertung der Sammlungen der beiden Gottinger
Ethnologen Erhard Schlesier und Peter Fuchs nach.

Sowohl Erhard Schlesier als auch Peter Fuchs
waren als Professoren am Institut fiir Ethnologie
an der Georg-August-Universitit Gottingen titig
und arbeiteten im Rahmen ihrer Feldforschungen
eng mit dem einstigen Institut fur den Wissen-
schaftlichen Film Goéttingen (IWF) zusammen.
Der Ozeanist Erhard Schlesier fithrte seine Feld-
forschungen im stdwestlichen Pazifik durch. Sein
regionaler Schwerpunkt lag dabei auf Stidost-Neu-
guinea in Melanesien. Das Forschungsinteresse des
Afrikanisten Peter Fuchs richtete sich auf das Ge-
biet der Sahara und des Sahel. Beide Ethnologen
haben im Zuge ihrer Feldforschungen systematisch
Sammlungen angelegt und dokumentiert. Insge-
samt handelt es sich um ca. 900 ethnographische
Objekte, die in der Zeit zwischen 1956 und 1991
zusammengetragen und fiir die Ethnologische
Sammlung des Instituts fur Ethnologie erworben
wurden. Bis heute tiberwiegend magaziniert und
nicht ausgestellt, sind sie einzigartige Zeitdoku-

mente und in ihrer Vollstindigkeit aufschlussreiche
Kulturdarstellungen, stammen sie doch aus einer
Epoche der Umbriiche, der Entkolonialisierung
bzw. der Unabhingigkeitsbestrebungen jener Re-
gionen. Die Sammlungen enthalten mit ihren Ob-
jekten und den dazugehdrigen umfangreichen Pu-
blikationen, audiovisuellen Dokumentationen und
Archivalien vielfiltige Hinweise, Botschaften und
Bedeutungen, an denen sich die kulturellen Trans-
formationsprozesse in den Regionen des Siidpazi-
fik und der Sahara tber einen groBeren Zeitraum
ablesen lassen. Beide Ethnologen reflektieren da-
bei im Rahmen des Forschens und Sammelns (ein-
schlieBlich daran angekniipfter Re-studies) auch ihr
eigenes Gewicht, mit dem sie in situ, oft ungewollt,
Einfluss auf indigene Lebenszusammenhinge ge-
nommen haben.

In ihrer Zusammensetzung sind die Sammlun-
gen mit dem dazu vorhandenen Quellenmaterial
geeignet, die gegenseitigen kulturellen Einflisse
der sich in den genannten geographischen Riumen
zu verschiedenen Zeiten begegnenden Menschen
zu erhellen: Herstellungsprozesse von Objekten,
Materialitit und Ikonographie, aber auch Umstin-
de des Sammlungserwerbs und Geschichten, die
sich ,hinter den Objekten’ verbergen, indizieren in
Schrift, Bild und Ton die Intensitit der Encouter-
Situation und geben damit den beiden Sammlun-
gen ihr besonderes Profil als Beitrige zur Trans-
kulturationsforschung. Schlesier ebenso wie auch
Fuchs vertraten in Forschung und Lehre am Insti-
tut fur Ethnologie bereits in den 1970er Jahren im
Unterschied zu manchen ihrer damaligen Fachkol-
legen die Auffassung, dass kulturelle Einflussnah-
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men im Zuge einer fortschreitenden Globalisierung
nicht einseitig als Akkulturation oder gar Assimi-
lation im Sinne einer westlichen Modernisierung
zu betrachten seien. Beide Ethnologen waren sich
dahingehend einig, dass der Akkulturationsbegriff
als ein Terminus ad quem in der Forschungspraxis
unweigerlich zu ethnozentrischen Auffassungen
fithren muss, auBlereuropdische Kulturen wiirden
sich iiber kurz oder lang dem westlichen Impact
anpassen. Schlesier und Fuchs hingegen sahen Be-
gegnungen immer als einen Prozess von wechsel-
seitigen kulturellen Beeinflussungen, denen man im
Hinblick auf ihre jeweilige Dynamik und Wirksam-
keit als Forscher auf die Spur kommen sollte.

In Wertschitzung dieses Blickwinkels erfolg-
te im Rahmen forschungsorientierter Lehre wih-
rend der letzten drei Semester unter der Leitung
von Dr. Gundolf Kriiger, Julia Racz und Dr. Rolf
Husmann gemeinsam mit Studierenden eine Anni-
herung an die Objekte der Sammlungen Schlesier
und Fuchs. Dies geschah auf drei Ebenen: Auf
regionaler Ebene wurden zunichst Tausch- und
Handelsbezichungen der Lokalgruppen in den
zur Disposition stehenden Regionen des Stidpazi-
fik und der Sahara untersucht; die als bedeutsam
erscheinenden Objekte wurden dabei in ihrer Sym-
bolkraft und Wirkmacht besonders beleuchtet.
Des Weiteren wurden die Beziechungen der beiden
Sammler zur indigenen Bevolkerung wihrend ihrer
Aufenthalte und im Hinblick auf Forschungsstrate-
gien des Objekterwerbs reflektiert. Schlief3lich wur-
den europiische Einflisse auf die materielle Kultur,
auch im Sinne spezifischer indigener Aneignungen,
Umformungen und Neuschépfungen von westlich
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importierten Waren, tiberprift.

Aus den Seminaren zur Ausstellungspraxis,
museumspidagogischen Praxis und zum ethno-
graphischen Film entstand der nun vorliegende
Begleitband zur Ausstellung unter Beteiligung
von Studierenden, einer Vielzahl von Helfern und
Unterstlitzern sowie einiger Institutionen. lhnen
allen gilt der Dank!

Insbesondere geht der Dank an die Menschen
jener Orte, von denen die Objekte stammen:
kagutoki sinabwana — dgoda — shukran.

Fir die freundliche Unterstiitzung von Ausstel-
lung, Begleitband und Begleitprogramm dankt die
Ethnologische Sammlung im Einzelnen Edith und
Erhard Schlesier, Hille und Peter Fuchs, der Stif-
tung Niedersachsen, der Zentralen Kustodie und
der Sozialwissenschaftlichen Fakultit der Georg-
August-Universitit Goéttingen, dem  Stidtischen
Museum Gottingen, der Gottinger Gesellschaft
fur Volkerkunde e.V., der Dr. Walther Liebehenz-
Stiftung, der Sparkasse Gottingen, der Edition
Perlhuhn sowie allen beteiligten Mitarbeitern und
Mitarbeiterinnen des Instituts fiir Ethnologie.

Gundolf Kriger
(Kustos der Ethnologischen Sammlung)

Gottingen, im Dezember 2015



Einleitung
Uber transkulturelle Begegnungen

Julia Racy

wAnschliefend diberdenke ich die Lage von Me'ndana im
kulturellen Wandel. In mancher Hinsicht kann man von einer
Inkulturation mit positiven Ziigen 3u einer langsamen Ak-
kulturation sprechen; sie sind am angelsdchsischen Kontakt-
partner nicht gerbrochen, sie kinnten auch hente wieder obne
ihn leben, sie haben biologisch keinen Schaden genonmen, die

medizinische Hilfe wird zu einem Bevilkernngsanstiegfiibren
(Schlesier 1994: 110).

Die Kulturen ,, Afrikas muften sich des dfteren in ih-
rer Geschichte mit diberlegenen Kulturen auseinanderset-
zen, die abendlindische Zivilisation ist nur das vorlinfig
letzte Glied einer Kette, die bis in die antike Welt uriick-
reicht. Sie haben diese Akkulturationsprozgesse iiberstanden,
ohne ibr eigenstindiges | pattern’ zu verlieren, und ,there
is no evidence which supports the assumption ...that Af-

rican culture ...will shortly and inevitably disappear
(Fuchs 1970: 281).

Die oben angefiihrten Zitate stammen von zwei
Gottinger Ethnologen, Erhard Schlesier, den seine
Forschungen in den Stidpazifik gefihrt haben und
Peter Fuchs, der sich intensiv mit den Sahara- und
Sahelkulturen beschiftigt hat. Aus ihren Ausfith-
rungen lisst sich zundchst einmal folgendes able-
sen: Kulturen sind dynamisch, sie verindern sich
permanent. Dieser Wandel erfolgt in Kontaktsitua-
tionen verschiedenster Art. Dabei treten Menschen
unterschiedlichster Herkunft miteinander in Ver-

bindung und stimulieren so einen Austausch iiber
ihre kulturellen Werte. Mit dem Phinomen kultu-
reller Begegnungen sowie deren Auswirkungen ha-
ben sich viele verschiedene Disziplinen beschiftigt.
Neben der Ethnologie sind dies etwa Kunst- und
Medienwissenschaften, die Soziologie oder Politik-
und Wirtschaftswissenschaften. Bei der Untersu-
chung zur kulturellen Dynamik und Mobilitit von
Menschen werden hdufig die Migration und die
damit verbundene intensive Kontaktsituationen ins
Visier genommen. Menschen zeichnen sich durch
eine mobile Lebensweise aus, dabei hat Mobilitit
verschiedene Ursachen: Sie kann freiwillig oder er-
zwungen sein. Sie kann tiber den Beruf, die Pflege
von Handelspartnerschaften oder die Aufrecht-
erhaltung sozialer Beziehungen motiviert werden.
Personen koénnen als Nomaden, Immigranten,
Gastarbeiter, freiwillige Helfer, Kiinstler, Fliichtlin-
ge, Exilanten oder Touristen unterwegs sein (Ap-
padurai 1998: 12). Wenn sich Menschen bewegen,
nehmen sie ihre kulturellen Wertvorstellungen, Ide-
en und Visionen mit sich. Es kénnen mitunter gan-
ze Systeme sein, die ,,mit unterschiedlichster Macht*
ausgestattet sind (Hauser-Schaublin/Braukimper
2002: 10). Die Wahrnehmung einer global immer
mobiler werdenden Welt, findet ihren Ausdruck in
der vielfach verwendeten Metapher des ,,globalen
Dortfes® (MacLuhan 1994). Damit verbinden sich
auch Visionen einer fortschreitenden Homogeni-
sierung der Gesellschaften, die zu einer ,,McWorld*
(Barber 2003) oder ,,McDonaldisierung™ (Ritzer
2011) fihren sollen. Das Eintreffen dieser Szena-
rien, die das Bild einer fortschreitenden Homoge-
nisierung von Gesellschaften heraufbeschworen,
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lisst sich jedoch nicht bestitigen. Vielmehr wer-
den Biografien und Lebensstile in unserer heutigen
Weltgesellschaft verstirkt als transkulturell wahrge-
nommen. Damit werfen sie Fragen nach den Dyna-
miken kultureller Werte und Identititen auf.

Auch wenn Menschen ihre Heimat verlassen,
bleiben sie emotional oder tatsichlich mit ihrem
Herkunftsort verbunden. Sie pflegen Beziechungen
sozialer, wirtschaftlicher, kultureller oder politi-
scher Art, wobei sie sich gleichzeitig um Zugehé6rig-
keit vor Ort bemthen. Sie kntipfen neue Kontakte
und versuchen, sich in der lokalen Gemeinschaft
zu integrieren. Verbesserte Medien- und Trans-
portmdglichkeiten haben die Kommunikation
zwischen Menschen verindert. Sie ist intensiver
geworden und hat dazu beigetragen, neue Identi-
titsmodelle zu entwerfen. Die Kulturwissenschaft-
ler Elisabeth Bronfen und Marius Benjamin (1997:
18) sind davon iiberzeugt, dass es heute nicht lin-
ger darum gehe, ,,ob wir kulturelle Hybriditit fur
erstrebenswert halten oder nicht, sondern einzig
darum, wie wir mit ihr umgehen®. Es ist dieses
Wie, das bei der Betrachtung von transkulturellen
Begegnungen bedeutungsvoll ist. Es geht darum,
wie sich Kontaktsituationen gestalten und wie sich
ein Transfer von kulturellen Elementen vollzieht.
Materielle und immaterielle Kultur scheint sich in
einem grenziiberschreitenden Fluss zu befinden,
wobeti sich Informationen und Objekte zu ,, Trans-
porteuren” kultureller Elemente entwickeln. Bei
der Studie transkultureller Begegnungen geht es
darum, zu ermitteln, welche kulturellen Elemente
in einer intensiven Kontaktsituation ibernommen
und welche abgelehnt werden (Harmsen 1999:
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2). Die Begegnungen fordern dazu auf, sich auf
einen kreativen, emotionsgeladenen und mitunter
konfliktreichen Prozess einzulassen, um eine Iden-
titdtsstabilisierung zu gewinnen und zu erhalten
(Wagner 2001: 15).

Zum Ausstellungskonzept

Idee und Ziel der Ausstellung ,, Transkulturelle Be-
gegnungen — Stdpazifik und Sahara® sind es, die
Motive der Mobilitat, die Mechanismen der mul-
tiplen Beziechungen sowie deren wechselseitige
Beeinflussung auf kulturelle Erscheinungen ni-
her zu beleuchten und bewusst zu machen. Der
Terminus Transkulturation geht auf den kubani-
schen Anthropologen und Politiker Don Fernando
Ortiz und dessen Fallstudie zur wirtschaftsethnolo-
gischen Bedeutung des Tabaks in Kuba (publiziert
1940) zurick: Die theoretische Einbettung des
Begriffs in diese Untersuchung verdankt er aber
Bronislaw Malinowski, der das Vorwort zu Ortiz’
Studie geschrieben hat; hier bezieht sich dieser
auf ein ,reziprokes Austauschverhiltnis, bei dem
die kontaktierenden Kulturen gleichermallen ak-
tiv sind und zu einer neuen Realitit verschmelzen®
(Kriger 1986: 21; vgl. auch Hermann 2007: 257-
259). Wie sich die Beziehung zwischen den kontak-
tierenden Kulturen gestaltet, ist dabei ebenso von
Interesse wie der kulturelle Transformationspro-
zess selbst. Die Beobachtung des transkulturellen
Austauschs erfolgt der Literaturwissenschaftlerin
Mary Louise Pratt zufolge in einer Kontaktzone. In
ihrer Publikation ,,Imperial Eyes: Travel and Trans-
culturation® (1992) definiert sie den Begriff der



Kontaktzone wie folgt: ,,One coinage that recurs
throughout the book is the term ,,contact zone*,
which I use to refer to the space in which peoples geo-
graphically and historically separated come into con-
tact with each other and establish ongoing relations,
usually involving conditions of coercion, radical
inequality, and intractable conflict® (1992: 0).
Die Transaktion von Ideen und Gegenstinden
ist immer in soziale Bezichungen eingebettet
(Reynolds Wyte 2002: 39). Die Interaktion mit
anderen Personen erdffnet dabei Handlungspers-
pektiven, die sich mit einem Akt kultureller Inter-
pretation und Umdeutung verbinden. Kulturelle
Erscheinungen, Informationen oder Gegenstinde,
die den Menschen im Zuge der Globalisierung tiber
die neuen Kommunikationstechnologien iber-
all auf der Welt zuginglich sind, werden nicht in
identischer Weise ibernommen, sondern kulturell
umgedeutet und neu interpretiert: ,,Denn welche
Bedeutung Verhaltensweisen und Objekte haben,
mit welchem Sinn Menschen sie versehen, ist viel
weniger offensichtlich als es oft den Anschein hat™
(Zukrigl 2001: 51). Transformationsprozesse ver-
laufen dabei in der Regel nicht reibungslos, son-
dern liegen aufgrund ihres sozialen Charakters in
einem Spannungsfeld von Kreativitit und Konflikt.
In der Kontaktsituation priifen die Beteiligten, wel-
che Kulturelemente sie akzeptieren und welche sie
verwerfen wollen. Ist die Transformation erst ein-
mal erfolgt, so gibt es dem deutschen Philosophen
Wolfgang Welsch (1998: 52) zufolge nichts mehr
schlechthin Eigenes oder Fremdes. Insofern kann
Fremdes auch ganz selbstverstindlich fir Eigenes
gehalten werden und damit ist die Trennschirfe zwi-

schen Eigenkultur und Fremdkultur verloren. Die-
sen Prozess der Transkulturalitit beschreibt Welsch
so: ,,Unsere Kulturen haben de facto lingst nicht
mehr die Form der Homogenitit und Separiert-
heit, sondern sind weitgehend durch Mischungen
und Durchdringungen gekennzeichnet. Diese neue
Struktur der Kulturen bezeichne ich, da sie iber den
traditionellen Kulturbegriff hinaus- und durch die
traditionellen Kulturgrenzen wie selbstverstindlich
hindurchgeht, als transkulturell“ (1999: 51).

Transkulturationsprozesse werden in der Aus-
stellung exemplarisch anhand der Sammlungen
zweier Gottinger Ethnologen — Prof. Dr. Erhard
Schlesier und Prof. Dr. Peter Fuchs — nachgezeich-
net, die sie im Zuge ihrer Feldforschungen wihrend
der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts systema-
tisch fir die Universitit Goéttingen erworben ha-
ben. Die Sammlung Schlesier fokussiert dabei die
Region Siudost-Neuguinea im Sudpazifik, die
Sammlung Fuchs hingegen stammt aus dem Saha-
ra-Gebiet in Nordafrika.

Bei der Entwicklung der Ausstellung wurden
dabei einleitend folgende Fragestellungen zugrun-
de gelegt:

e Wer sind die Ethnologen Erhard Schlesier

und Peter Fuchs (als Person, Sammler, For-
scher, Filmemacher und Hochschullehrer)?

*  Wie gestaltete sich ihre Forschungs-
situation?
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Abb. 3 Melanesien, Papua-Neuguinea, Stidpazifik, Robert Scheck

¢ Nach welchen Kriterien haben sie
gesammelt?

Im Fokus der Ausstellung stehen die transkultu-
rellen Begegnungen, die sich in den Objekten ma-
nifestieren und an die sich die Erwartung richtete,
Antworten geben zu kénnen auf:

*  Welche Bedeutung haben die Objekte in
ithrer Herkunftsgesellschaft?

14

*  Welche Aussagen kénnen sie tiber
transkulturelle Begegnungen machen?

Die Sammlungen, die in der Zeit zwischen 1956
und 1991 zusammengetragen wurden, umfassen
einzigartige und heterogene Kulturerzeugnisse, die
von Alltagsgegenstinden, Wirtschaftsgeriten bis
hin zu Devotionalien, Wirdezeichen und Presti-
geglitern reichen. Die Forschungssituation, in der
die Sammlungsaktivititen stattgefunden haben,



Abb. 4 A Karte Staaten im Sahara- und Sahelgebiet,
Robert Scheck

Kl

Abb. 4 B Karte Lebensraum der Tuareg und Kanuri,
Robert Scheck

reflektieren die beiden Ethnologen in Arbeits- und
Reisetagebiichern (Schlesier 1994; Fuchs 1953, 1958).
Zu ihren wissenschaftlichen Publikationen gehdren
auch audiovisuelle Dokumente, die im Kontext der
Ausstellung als komplementierend zu den Expona-
ten herangezogen werden, um ein tiefergehendes
Verstindnis der lokalen Beziehungen von damals zu
ermdglichen. Der Analyse der Kontaktsituationen liegt
ein dynamischer Kulturbegriff zugrunde, mit dessen
Hilfe es gelingen soll, transkulturelle Identititen und
gesellschaftliche Prozesse abzubilden. Dies erscheint
in der Ausstellungsprisentation als eine Herausfor-
derung, da die in den Vitrinen oder Installationen
verwendeten Exponate eine gewisse Statik der Kultur
X vermuten lassen (Macdonald 2012: 282). Deshalb
bieten Interviewsequenzen, die mit beiden Forschern
withrend der Ausstellungsvorbereitungen durchgefiihrt
worden sind, einen aktuellen Blick auf die Forschungs-
situation. Fine Bewertung gegenwirtiger Hreignisse
in den Herkunftsgesellschaften gewihren Ergeb-
nisse derzeitiger Forschungen in den Regionen. Die
Verkniipfung dieser verschiedenen Perspektiven wird
im Ausstellungskonzept transparent gemacht und er-
tillt damit die Forderungen der New Museology (Ver-
g0 1989: 9) zur Beantwortung der Frage ,,Wer spricht
im Museum Uber wen und mit welcher Legitimation?*

Der Ethnologe James Clifford (1999: 212) geht
davon aus, dass die Arbeit mit einer Sammlung einen
interaktiven Prozess darstellt und sicht das Museum
als einen Grenzbereich, in dem verschiedene Weltan-
schauungen und Lebensformen tiber die Sammlung im
musealen Prozess immer wieder neu ausgehandelt und
interpretiert werden. Clifford (1999: 192) tbertrigt
den von Pratt kreierten Begriff der ,,Contact Zone*
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auf die Museumsarbeit, weil dieser uber eine na-
here Betrachtung der Objekte die Begegnung und
den Austausch zwischen Menschen fordern kann.
Er erkennt in dem Konzept der ,,Contact Zones*
aber auch die Méglichkeit, Aspekte von auftreten-
den Konflikten abzubilden, weshalb er die Kon-
taktzonen auch als Konfliktzonen bezeichnet. Ent-
scheidend ist fur Clifford, dass in den Kontakt- und
Konfliktzonen intensive Gefiihle hervorgerufen
werden, die eine Neuinterpretierung der Objekte
nach sich ziehen.

Die Ausstellung beabsichtigt, einen gesell-
schaftlichen Beitrag zu leisten und den Dialog
fir moglichst viele anzubieten, um im Rahmen
eines partizipativen Museums die Teilhabe aller
gesellschaftlichen Gruppen zu férdern und ,,Inte-
gration als wechselseitigen Prozess® zu begreifen
(Deutscher Museumsbund 2015: 7). Die Ethnologi-
sche Sammlung der Universitit Géttingen erscheint
hier als geeigneter Ort der Auseinandersetzung, da
er die Vielfalt von Lebensstilen und Herkiinften
berticksichtigen kann.
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Abb. 5 Erhard Schlesier und sein Informant Christopher Obedi Me‘uyo, Liahane, Normanby Island, 1974,
wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut fiir Ethnologie
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Erhard Schlesier:
Sammler, Forscher und

Hochschullehrer
1 eonie Neumann

WAus einer fremden Kultur kommend sebe ich mich als
Begleiter anf  einem Wege, den die Menschen in anderen
Kulturen geben wollen und den ich im konkreten Fall von
Me’udana wie jede andere Feldforschungssituation verstebhen
und fiir andere verstehbar dokumentieren und vermitteln
mdchte. \Von innen beraus‘ zu wurteilen schlief§t ein, die
Meznung der Betroffenen ausfiihrlich zu Worte kommen 3u
lassen” (Schlesier 1990:1).

Die Wirkungszeit von Erhard Schlesier als Eth-
nologe ist geprigt durch sein Forschungsinteresse
fiir Ozeanien. Die kleine Insel Normanby Island
mit ihrem Weiler Me’udana, in der weitliufigen
Inselwelt siidostlich von Neuguinea gelegen, stand
lange Zeit im Mittelpunkt seines Forschens und
Sammelns. Sie beeinflusste malgeblich seine Ti-
tigkeiten als Hochschullehrer und Direktor des
Instituts fiir Ethnologie der Universitit Gottingen.

Biographie

Im Jahr 1926 geboren verbrachte Erhard Schle-
sier seine Kindheit und Jugend in seiner Heimat-
stadt Chemnitz, bis er kurz vor seinem Abiturab-
schluss den Kriegsdienst (1943-45) antreten musste.
Nach kurzer Gefangenschaft in Tangermiinde
und Braunschweig beschloss Schlesier nicht mehr
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in seine Heimat zurlickzukehren, sondern im
Westen zu bleiben und dort sein Abitur nachzu-
holen. Nach erfolgreicher Erlangung der Hoch-
schulreife bestand der Wunsch, ein Studium
aufzunehmen. Ein zufilliger Besuch in einem
Antiquariat in der Nihe von Géttingen lenkte sei-
ne Aufmerksamkeit auf die Ethnologie. Schlesier
beschreibt diese Entdeckung wie folgt:

s war wirklich wie ein Blitz aus heiterem Himmel.
Ich war besessen von dem, was ich in dem Buch aus dem
Awntiquariat las, sei es Thurnwald oder andere Autoren*
(Interview-Transkription nach Spilker 2008: 2).

Die Faszination fiir die Erforschung anderer Kul-
turen war geweckt und bewegte Schlesier Anfang
1948 zum Studium der Ethnologie und Ur- und
Frithgeschichte an der Georg-August-Universitit
Gottingen. Der damalige Leiter des Instituts fiir
Ethnologie, Prof. Dr. Hans Plischke, lenkte die
Interessen des jungen Studenten auf die Region
,Ozeanien‘, bekannt auch unter den geographi-
schen Bezeichnungen ,Stidsee’ bzw. ,Pazifik’. Mit
groflem Enthusiasmus absolvierte Schlesier das
Studium der Ethnologie und promovierte bereits
im Jahre 1951 mit einer Untersuchung zum The-
ma ,,HErscheinungsformen des Minnerhauses und
des Klubwesens in Mikronesien®. Ausgehend von
dieser eingeschlagenen sozialethnologischen Rich-
tung fokussierte er seine nachfolgenden Forschun-
gen konsequent auf soziale Organisationsformen
und genealogische Zusammenhinge in ozeani-
schen Gesellschaften, ausgefithrt an vergleichen-
den Fallbeispielen der dortigen Teilregionen von



Mikronesien, Melanesien und Polynesien. Erste
Veréffentlichungen aus der Zeit der 1950er Jahre
sowie seine Habilitationsschrift , Die melanesi-
schen Geheimkulte® (publiziert 1958), gehéren zu
den frithesten Beitrigen zur Sozialethnologie der
deutschen Nachkriegszeit.

Besonders prigend fiir Schlesiers Titigkeit als
Sammler, Forscher und Hochschullehrer waren sei-
ne beiden Feldforschungsaufenthalte in Me’udana,
Normanby Island, Sidost-Neuguinea, 1961-62 und
1974-75.

Beide  Feldforschungen
einzigartigen Einblick in die
Strukturen Me’udanas sowie die dortigen sozialen
Beziehungen im Rahmen zeremoniellen Tausches
und gesellschaftlichen Wandels, insbesondere
unter dem Hindruck der damals nahenden Unab-
hingigkeit Papua-Neuguineas. Nach Abschluss sei-
ner ersten PForschungsreise kehrte Schlesier nicht
nach Géttingen zuriick, sondern folgte im Jahre
1962 dem Ruf nach Hamburg an das dortige Mu-
seum fir Vélkerkunde. Als Direktor und Dozent
des Seminars fiir Volkerkunde (heute: Institut fiir
Ethnologie) ermdglichte Schlesier in Hamburg den
Ausbau der Museumsbibliothek, die Erginzung
des literarischen Bestandes um visuelles Datenma-
terial sowie die Renovierung und Modernisierung
der Ausstellungssile (Museum fiir Volkerkunde
Hamburg o.].). Nach funfjihriger Amtszeit in
Hamburg kehrte Schlesier 1967 nach Géttingen
zurlick und Gbernahm die Stelle als Ordinarius am
Institut fir Volkerkunde (heute: Institut fir Eth-
nologie). Knapp drei Jahrzehnte wirkte Schlesier
hier als Dozent und Direktor des Instituts sowie als

gewihren  einen

genealogischen

Leiter der am Institut untergebrachten Ethnolo-
gischen Sammlung, Er baute den Lehrbetrieb aus,
trieb den Sammlungsausbau voran und integrierte
die Arbeit an den Sammlungsobjekten vor dem
Hintergrund der eigenen Feldforschungserfah-
rungen in seinen Unterricht. Schlesier wurde Zeit
seines Wirkens in Géttingen von seiner Frau Edith,
die er im Jahre 1951 heiratete, begleitet. Edith
Schlesier arbeitete selbst lange Jahre am Institut
fiir Ethnologie und unterstiitzte ihn bei der Arbeit
sowie bei den Vorbereitungen und Auswertungen
seiner Feldforschungen.

Abb. 6 Portrait von
Edith und Erhard Schlesier, 2015, wissenschaft-
liches Kulturarchiv am Institut fiir Ethnologie
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Sammeln

Die akademische Titigkeit Erhard Schlesiers zeich-
net sich durch eine enge Verknipfung des Sam-
melns, des Forschens und des Unterrichtens aus.
Seine Aufenthalte in Me’udana legten dabei den
Grundstein fiir das Sammeln. Mit der Bezeichnung
Me’udana wird ein Weiler der 6stlichen Bergregion
auf Normanby Island im Stdosten des seit 1975
selbststindigen Staates von Papua-Neuguinea so-
wie die dort lebende Bevolkerung benannt (Schle-
sier 1970: 21). Der Gebirgszug zieht sich entlang
eines ,,500 bis 700 m hohen Bergriickens®, an dem
sich einzelne Weiler befinden. Als Weiler wird auf
der Insel eine Ansiedlung von mehreren Hutten
oder Hiusern bezeichnet, in der mehrere Familien
einer gleichen susu leben (National Cultural Council
1980: 4). Susu hat eine dhnliche Bedeutung wie der
Begriff ,Lineage’ (Gruppe einer Abstammungsli-
nie), bezeichnet bei den Me’udana aber vorwiegend
die ,,Matrilineage/Matti-Sippe® (Schlesier 1983:
10). Wihrend Schlesiers Feldforschungen lebten
ungefihr 500 Bewohner in Me’udana, die sich im
Rahmen der Subsistenzwirtschaft bis heute groB3-
tenteils vom Gartenbau ernihren.

Auf seinen beiden Reisen sammelte Schlesier
eine umfangreiche Zahl an Kulturzeugnissen (etwa
250), die in ihrer Gesamtheit aus Sicht Schlesiers
einen moglichst ganzheitlichen Einblick in die Kul-
tur, Arbeits- und Lebensweise der Me’udana er-
méglichen sollten (Schlesier 1986: 8). Er verfolgte
bei dem Ankauf der Objekte das Ziel, eine kleine,
in sich konsistente Sammlung fiir den Lehr- und
Forschungsbetrieb sowie fiir die Offentlichkeit zu-
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sammenzustellen. Selbstkritisch reflektiert Schlesier
seine Erwerbungen:

WAeh hoffe, dass ich beim Ankanf  der Sammiungsstiicke
geduldig verbandelt und fair bezahlt habe. Hierbe: hat
mich Me'nyo (der Informant und Mitarbeiter Schlesiers,
L.N.)...beraten und hat Faktoren wie Arbeitszeit und
Materialbeschaffung angemessen  zur Geltung ~ gebracht.
Stiicke zu erwerben, die im taglichen Leben benutzt und
immer wieder hergestellt wurden, bereitete feine Schwie-
rigkeiten; von ,Wertmessern® (kula-Objeften, wertvollem
Schmuck) trennten sich die Me'ndana um des angenblick-
lichen Vorteils willen. .. viel Zu schnell, so dass ich bewusst
anch auf andere Gebiete auswich. Das Problem, dass ich
ein Stiick gern erwerben wollte und der Verkanf mit ein-

lenchtenden Griinden verweigert wurde, gab es nur einmal®
(Schlesier 1986: 10).

Zur Auswahl der Uberwiegend 1961-62 erworbenen
und wihrend seiner Re-study 1974-75 komplemen-
tierten Sammlung verhalfen Schlesier seine bei den
Forschungsvorbereitungen umfangreich durchge-
fihrten Quellenstudien, seine Gber die in situ auf
der Grundlage der teilnehmenden Beobachtung
und der Durchfithrung von Interviews gewonnen-
en Erkenntnisse sowie jene Informationen, die er
zwischen den Forschungen im Dialog mit seinem
indigenen Mitarbeiter korrespondierend ausge-
tauscht hat. Dieses so erzielte umfassende Wissen
verschaffte ihm einen Uberblick tiber soziale, wirt-
schaftliche und religidse Zusammenhinge in ihrer
Vernetzung zueinander und in ihrer verdinglichten
Bedeutung als materialisierter Kulturbesitz.



Abb. 7 A Schlesier mit Trommel sinabha,
wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut fir
Ethnologie

Zu Beginn seiner Aufenthalte in Me’udana kommu-
nizierte er den Wunsch, Kulturzeugnisse kaufen zu
wollen und erhielt so tiber Gesprichspartner immer
wieder neue Kontakte. Die damit verbundenen zahl-

reichen Angebote ermdglichten nicht nur die regi-
onale Fokussierung der Sammlung auf Me’udana,
sondern auch auf angrenzende Berggebiete wie
Siaussi und Sigasiga oder benachbarte Kisten-
regionen wie Kelelogeya und Weyoko. Durch die
unterschiedlichen Herkunfts- und Herstellungs-
orte der Objekte stellte Schlesier eine Sammlung
zusammen, ,,die den interinsularen Verkehr bzw. die
interethnischen Beziehungen in vor-europiischer
Zeit und erst recht in den letzten Jahrzehnten er-
kennen ldsst (Schlesier 1986: 9). Die diversen
Gegenstinde dokumentieren die transkulturellen
Begegnungen der Me’udana mit anderen sozialen
Gruppen in der Milne Bay Province. Dariiber hinaus
erweitern eine Vielzahl von ethnographischen
Filmen, die er drehte, das Verstindnis fur die
Arbeits- und Produktionsweisen sowie fiir die Ri-
tuale der Me’udana. Diese Aufzeichnungen bilden
auch heute noch eine wichtige visuelle Quelle zur
Lebensweise auf Normanby Island, dokumentiert
fir einen Zeitraum, der nunmehr bis tiber finfzig
Jahren zuriickliegt.

Der Feldaufenthalt beinhaltete fiir Schlesier
immer ein aktives Sammeln, gekoppelt an  For-
schungsfragen. Vor allem geleitet von theoreti-
schen Diskursen der Sozialethnologie um klassi-
sche Werke wie jenes von Marcel Mauss ,,Die Gabe*
(1968), musste flur Schlesier der Anspruch auf
Sammeltitigkeit forschend so hinterfragt werden,
dass Moglichkeiten und Grenzen des Sammelns
in situ erkannt und auch ethisch in die Waagschale
geworfen werden konnten, wobeti fiir Schlesier auch
immerdie Frage transkultureller Prozesse des Objekt-
tausches berticksichtigt werden sollten. Bedenken
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Abb. 7 B Karteikarte zur gesammelten Trommel,
wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut fiir Ethnologie

zum Sammeln verknlipfen sich bei Schlesier so
gesehen mit den Standardfragen: Was bedeutet das
Sammeln fiir die Region? Warum werden Gegen-
stinde gegen Geld getauscht? Welche Auswirkun-
gen hat der Sammler bezichungsweise Forscher
auf die Menschen und die Region? Welche Spuren
hinterldsst die Sammeltitigkeit in der erforschten
Kultur? Welchen Einfluss dabei der Forscher auch
im Alltag und im Kleinen auszuiiben vermochte,
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zeigt eine Textpassage aus Schlesiers Tagebuch:

., Vor einigen Tagen hatte ich Christopher eine | Time' gegeben,
und seit heute prankt an der Stelle seines Hauses, wo die
Keule hing (die nun in meinem Hause hangt), die farbige
Titelseite der , Time'. So ist das nun: der Volkerkundler als
Sammler von Ethnographika im Akkulturationsgescheben.
Das ist eine wenig erfreutiche Seite meiner Arbeit* (Schlesier
1994: 35).



Forschen

Die Forschungen auf Normanby Island, der For-
schungsalltag in Me’udana, bilden zweifellos
den Kern der Forschungstitigkeit von FErhard
Schlesier. Sie finden ihren wissenschaftlichen
Ausdruck in dem zweibindigen Werk iber die
»soziale Struktur (Bd.1, 1970) und das ,,soziale
Leben® (Bd. 2, 1983) in Me’udana. Die iber die
wissenschaftlichen Erkenntnisse hinausgehenden
persénlichen Ubetlegungen, Problematiken und
Fragen wihrend seiner Feldaufenthalte dokumen-
tierte Schlesier eindricklich in seinen Tagebtichern,
die im Jahre 1994 verétfentlicht wurden:

Wlch kann die Lebensweise eines Europders nicht so weit
aufgeben, dafs ich mich nicht gut fiible, nicht arbeiten kann
oder krank werde. Die Frage ist eben, ob ich trotzdem ibr
Wissen und ibre Alltagsprobleme verstebe. Ich meine, es
miifSte erreichbar sein, jedenfalls sehe ich fiir mich keine
Alternative, anch in der Bekleidung nicht, und wire nicht
die Tendenz zu going native® (mebr als | Tendenz' kinnte
es obnebin nicht sein) Selbsttanschung und Tauschung der
anderen ugleich? |...] Wir kinnen das Fremde nur anf
dem Hintergrund unserer eigenen Persinlichkeitsentwick-
lung und unserer eigenen 1 ebenserfabrungen verstehen. Also
erfabren, deunten und verstehen wir das Fremde nicht anf
gleiche, sondern auf unterschiedliche Weise. Wie wiirde ein
anderer, wie wiirde eine Frau, sich in Me’udana, vielleicht
in einem anderen Weiler, einleben, welche Akzente in seiner
(ihrer) Arbeit wiirde er (sie) setzen, wiirde ein ,Betelkaner
besser zurechtlommen als ich?* (Schlesier 1994: 166).

Schlesier stellt in diesem Gedankengang entschei-
dende Fragen der Ethnologie, die gegenwirtig
selbstverstindlicher Teil der Disziplin sind, im
Jahre 1974 aber bemerkenswert neue FEinsich-
ten darstellen. Er hinterfragt die Objektivitit des
Ethnologen, zweifelt an grundlegenden Konzep-
ten wie ,going native‘ und stellt das Forscher-Ich
in den Mittelpunkt der Betrachtung. Schlesier stellt
fest, dass jeder Ethnologe mit Vorkenntnissen
ins Feld geht, ,,die ,Ballast’ und ,Erkenntnisquelle’
zugleich sein kénnen® (Schlesier 1991: 1). Diese
Vorkenntnisse geben eine Art Vorwissen, das wir
innerhalb des Feldes anzuwenden versuchen. Wih-
rend einer Feldforschung bewegt sich der Ethnolo-
ge im Spannungsfeld zwischen wissenschaftlichem
Verstehen und alltdglicher Lebensrealitdt (Schlesier
1991: 1-2). Daraus entsteht eine Diskrepanz bei-
der Lebenswelten, die es seitens des Forschenden
oder Experten, innerhalb seiner Forschung, zu er-
kliren gilt. Die Schwierigkeiten sieht Schlesier in
der starren Struktur der Theorie und dem offenen
Charakter der Praxis. Das vorhandene Wissen
sollte flexibel im Feld angewendet werden, um
emische Auslegungen begreifen zu koénnen
(Schlesier 1991: 1-7). Entscheidend ist, dass Verall-
gemeinerungen und vorherrschende ,,Theorien im-
mer neu an der ethnographische(n) Realitit zu pri-
fenund [...] die jeweils emische Vorstellung [...] zu
erfassen® (Schlesier 1991: 2) sind. Theoretische Be-
grifflichkeiten sollten im Kontext kritisch beleuch-
tet und wenn notig um die emische Perspektive
erweitert werden.

Der Ethnologe muss sich, so Schlesier, dariiber
im Klaren sein, dass er gesellschaftliche Prozesse
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auslost und ,,zur Desintegration der Gesellschaft
beitrdgt oder ganz allgemein Spannungen schafft
(Schlesier 1964: 131). Er beeinflusst durch seine
Arbeit und seinen Eintritt in eine fremde Kultur
die Situation und seine Umgebung (Schlesier 1964:
128). Der transkulturelle Austausch zwischen For-
scher und Beforschenden kann somit das Feld pri-
gen und einen positiven wie negativen Handlungs-
spielraum gewihren. Befindet sich der Ethnologe
beispielsweise in einem Spannungsfeld zwischen
einer lokalen Gruppe und der Regierung eines Staa-
tes, ist es nach Schlesier sinnvoll, beide Seiten tiber
die Art und Weise des Aufenthaltes zu unterrichten.
Eine klare Artikulation des eigenen Standpunktes
ist wiinschenswert, sollte aber dem Spannungsfeld
angepasst werden (Schlesier 1964: 129).

Schlesier sieht in der Titigkeit des kulturellen
Kommunizieren und Vermittelns die wichtigs-
te Aufgabe eines Ethnologen. In der Rolle des
Kontaktpartners ist der Ethnologe in seinem For-
schungsfeld kein Unbeteiligter. Als Kontaktpartner
kann er die Kommunikation verschiedener Par-
teien verbessern, kulturelles Erbe dokumentieren
und so gegebenenfalls wieder aufleben lassen, Er-
innerungsprozesse der lokalen Kultur férdern und
eigenes Wissen in die Kultur einbringen (Schlesier
1964: 134-135). Die Position als ,,Kontaktpartner®
befihigt den Ethnologen als Vermittler zu fun-
gieren und positiven Einfluss zu haben. Schlesier
nutzte seine Feldaufenthalte beispielsweise dazu,
den Me’udana die politische Lage in Papua-Neugui-
nea kurz vor der Unabhingigkeit zu erkliren und
thre Winsche und Forderungen zu dokumentie-
ren. Dieses Wissen iibermittelte er ebenfalls an die
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Abb. 8 Tonbandaufnahme fiir Radio Milne Bay
in Liahane, Normanby Island, Erhard Schlesier,
1975, wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut

fir Ethnologie

zustindigen Regierungsinstanzen (Schlesier 1963:
725-729).

Schlesier folgend beeinflusst die Forschungs-
und Sammlungsarbeit die Gesellschaft und Kultur,



was beispielsweise den gesellschaftlichen Wandel
verstitken kann. Beim Ankauf von traditionsrei-
chen Gegenstinden entsteht fiir den Geber ein
Verlust, der durch den Kauf neuerer Waren aus
anderen kulturellen Kontexten ersetzt wird. Finan-
zielle Reize fithren nach Schlesier zur Aufgabe von
besonderen Gegenstinden, was dann wiederum zu
»otorungen in der ethnischen Einheit™ (Schlesier
1964: 132) fihren kénnte. Um dies zu verhindern,
sei es nOtig die Sammeltitigkeit in die ethnologische
Arbeit einzubetten. Durch die Kenntnis der Kultur
und der Menschen kénnten negative Einwirkun-
gen vermindert werden, wobei allerdings lokale
Entscheidungsoptionen nicht durch den Eth-
nologen als Kontaktpartner oder Vermittler
eingeschrinkt werden sollten (Schlesier 1964: 133).

Die klare Verbindung von Theorie und Praxis,
die Integration emischer Perspektiven sowie die
Vertretung lokaler Interessen sprechen fiir Schle-
siers modernes, aufgeklirtes Ethnologie- und For-
schungsverstindnis, das besonders vor dem Hinter-
grund seiner zeitlichen Einbettung bemerkenswert
ist.

Entscheidend fiir Schlesier als Kontaktpart-
ner und Vermittler und seine Forschungen war
seine Zusammenarbeit mit Christopher Obedi
Me’uyo, der aus Me’udana stammt. Wihrend seiner
beiden Feldaufenthalte arbeitete er mit Christo-
pher zusammen. Er organisierte den Hausbau von
Schlesiers Unterkiinften und half ihm bei Ubersetz-
ungen sowie bei der Kontaktaufnahme zu anderen
Me’udana (Schlesier 1982: 141-143). Christopher
gewihrte Schlesier den Fintritt in die Kultur der
Me’udana und vermittelte thm ein Verstindnis der

Lebensweise in dieser Region. Schlesier beschreibt
diese Zusammenarbeit in seinen Feldnotizen wie

folgt:

WKurz: ich sebe wieder, was ich an Christopher in seiner
Glanzzeit 1961/62 gebabt habe und auch jett noch an
thm babe, trotz der einen oder anderen Einschrankung
anfgrund seines Alters. Nach wie vor und immer wieder
muf§ wh feststellen, daf§ er hier der beste Mitarbeiter fiir
einen Ethnologen ist, anch gegemwiirtig" (Schlesier 1994
265-266).

Durch die Veréffentlichung seiner Tagebtcher ge-
wihrte Schlesier einen schr persénlichen Hinblick
in seinen Forscher- und Sammelalltag. Das Leiden,
die gesundheitlichen Probleme, das Heimweh nach
Frau und Kindern durchbricht das Konstrukt des
rationalen Wissenschaftlers und gibt einen priva-
ten Einblick in die Erfahrungen eines Menschen.
Fehler, Misstrauen oder Wut werden deutlich
dokumentiert und der Offentlichkeit als erwei-
ternde EHrkenntnisquelle zur Verfigung gestellt.
Kulturelle Unterschiede oder persoénliche Abnei-
gungen werden somit sichtbar und innerhalb der
verschiedenen Rollen als Forscher, Sammler und
Privatperson diskutiert:

Wb denke heute viel iiber mein Verhdltnis zu den Liahane
und den Me'ndana nach. Ich merke deutlich, dafs es mir
schwerer fillt als vor zwolf Jabren, mich in das 1eben hier
hineinzufinden und mich mit Leben, Dasein und Proble-
men der Me'udana zu identifizieren, die natiirlich jetzt
am Anfang spiirbare Distanz, wischen ihnen und mir und
zwischen mir und ibnen u verringern, an jiberbriicken gar
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nicht zu denken, daf§ ich unbewnsst oder bewnfst [.. .| dazu
neige, eine Distang zu erhalten. Woran liegt das? Ist es nach
einer Woche Wiederhiersein zu frith, dariiber nachznden-
ken, ist es mein bhiheres Lebensalter, ist es die Erfabrung
mit den Grengen der Ethnologie |...]. Mir ist es einfach
unverstandlich, warum sich hier die meisten Menschen nicht
sauber halten kinnen. Daf§ es gebt, zeigen Christopher und
seine grofseren Kinder Anetti und Martin [...]. Ich weifs,
daff ich hier anf Daner nicht leben kinnte, ohne Anderung
der Kirperlygiene der Me'udana zumindest nicht. Aber es
kommt Anderes hingn. Ich weifs, daf§ man mir im Falle
einer viel weiter gehenden Ldentifizierung mit den Liahane
— unabhdngig von den Problemen, die sich fiir die Arbeit er-
geben wiirden - hier das Hemd iiber den Kopf ziehen wiirde.
Die Wiinsche sind so zablreich, daff ich gleich den Kopfstand
machen, alles Geld ausleeren und wieder abreisen konnte.
Es mufs die Distanz anch ans diesem Grunde da sein, ich

kann nicht alles, was ich habe, sofort teilen, anfteilen, vertei-
len* (Schiesier 1994: 164:f).

Die Ehrlichkeit, das Distanzgefiihl sowie die Ab-
grenzung, die Schlesier in diesen Zeilen ausdrickt,
dokumentieren nicht nur seine persénliche Sicht-
weisen, sondern zeigen auch einen Ethnologen, der
sich im Feld mit seinen Grenzen konfrontiert sieht.
Schlesier beweist mit seinen Tagebiichern die Be-
reitschaft einer stindigen, ehrlichen Selbstreflexion.
Die Einbindung dieser Erkenntnis in Forschung
und auch Lehre stimuliert zur Anderung des deut-
schen Ethnologie-Verstindnisses.
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Lehren

Das Ende des Zweiten Weltkrieges brachte auch
tir die Ethnologie die Verwerfung alter Prinzipien
der nationalsozialistischen Zeit und eine Offnung
gegeniiber anderen theoretischen Uberlegungen
mit sich. Dieser Prozess beschiftigte die deut-
sche Ethnologie tber einen langen Zeitraum. Fir
Schlesier war vor allem die British Social Anthro-
pology von Bedeutung. Besonders die funktiona-
listischen Theotien von Bronislaw Malinowski eig-
nete er sich schon wihrend seiner Studienzeit an
und verwendete deren Ansitze in seinen Arbeiten
(Interview-Transkription nach Spilker 2008: 2).

Das Fach FEthnologie sah Schlesier in en-
ger  Verkniipfung von Forschung und Leh-
re. Die Aufgabe der Lehre lag fir ihn in der
Ausbildung des Nachwuchses fiir Universititen und
Museen. Dabei sollten die Forderungen der Stu-
denten beachtet werden, und die Ausbildung sollte
auf den Auslandaufenthalt vorbereiten. In seiner
Lehre vermittelte Schlesier das enge Zusammen-
spiel von Theorie und Praxis, gestiitzt durch die in
Gestalt von empirischem Datenmaterial bei Feld-
forsch-ungen gewonnenen und aus der ,,verglei-
chenden Bearbeitung der ethnologischen Quellen
unter den verschiedensten Aspekten® (Schlesier
1973: 2-3) zustande gekommenen FErgebnisse.
Nicht nur Wissenschaft und Feldforschung sah er
im Verbund, sondern auch die unbedingte Zusam-
menarbeit der universitiren Lehre und der Arbeit
in einer Sammlung oder einem Museum. Diese
Einsicht vermittelte er an seine Studenten weiter,
fihrte Museumspraktika durch und beteiligte sie



Abb. 9 Schlesier im Presse-Gesprich, 1967,
wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut fur
Ethnologie

an Ausstellungsvorbereitungen. Ein Beispiel datiir
ist die im Jahre 1976 eréftnete Ausstellung ,Papua-
Neuguinea — Unabhingigkeit und kulturelles Erbe®.
Die Ausstellung thematisierte, mit Fokus auf die
Region Me’udana, die Verinderungen durch die
Unabhingigkeit und die Problematik zwischen mo-
derner und uberlieferter Lebens- und Produktions-
weise innerhalb der Gesellschaft. Sie zeichnete sich
durch die studentische Mitarbeit und das Ausstel-
lungsziel aus, ethnozentrische Vorurteile gegeniiber
fremden Kulturen abzubauen (GT 1976; RP 1977).

In den Zeiten der Lehrtitigkeit Schlesiers be-
fand sich die Ethnologie in einem stetigen Wandel,
in dem alte Theorien verworfen, neue Schwerpunk-
te und Forschungsziele formuliert wurden und die
Frage nach der zukiinftigen Existenz des Faches
aufgeworfen wurde. Fir Schlesier stand dabei im-
mer auller Zweifel, dass die Ethnologie eine Wis-

senschaft von so hoher Bedeutung darstellt, die
trotz einer allmdhlichen Auflésung von ,,Naturvol-
kern® bzw. ,,schriftlosen Volkern® weiterbestehen
wirde (Schlesier 1974: 71). Hierfiir miissten aber
die ethnologischen Methoden, Fragestellungen und
Forschungen, die (zur Zeit Schlesiers) auf ,,Klein-
gruppen, die in ihrem Wir-Bewulitsein ethnisch
gebunden sind“ (Schlesier 1974: 72), durch neue
Ansitze und FPorschungsthematiken erginzt und
erweitert werden. Schlesier pladiert dafur, die Pro-
blematiken der Gegenwart als Forschungsthemen
aufzunechmen und sie dementsprechend in die Leh-
re einzubinden. Die Unverzichtbarkeit des Faches
begriindet er wie folgt:

Keine dentsche Universitit kann anf ein Fach verzichten,
das von seiner Struktur und von den Erfabrungen der ibm
zugehorigen Wissenschaftler her wie kein anderes geeignet
ist, Kulturen in ihren historischen Bedingungen und unter-
schiedlichen  Wertvorstellungen  darzustellen,  Begegnungs-
schwierigkeiten wischen den Angebirigen unterschiedlicher
Kulturbereiche zu mildern und kulturelle Distanzgen u
diberbriicken (Schlesier 1973: 4).

Um diesen Weg zu einer neuen Ethnologie zu fin-
den und zu meistern, bendtige die Disziplin eine
Erweiterung der interdiszipliniren Zusammen-
arbeit, die Verringerung des Personalmangels an
den Universititen und Museen, den Ausbau der
finanziellen Unterstiitzung von empirischen For-
schungen sowie die Reprisentation des Faches an
jeder deutschen Hochschule (Schlesier 1973: 2-4,7).
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Eine kritische Wirdigung

Es ist auffillig, wie Schlesier fiir eine gleichwertige
Kulturbetrachtung eintritt. Dies driickt sich nicht
nur in seinen Forschungen und dem Umgang mit
den Me’udana aus, sondern auch im Verstind-
nis von der Ethnologie als einer Uber das Fremde
aufklirenden Wissenschaft, die Kulturdifferenzen
begreifen und auflésen kann. Schlesier vertritt
zwar keine revolutiondren neuen Ansichten in den
wissenschaftlichen Diskursen seiner Zeit, beein-
druckt aber im Unterschied zu vielen seiner Zeit-
genossen durch Selbstreflexion und Hinterfragung
seiner Person als Ethnologe und Forscher.

Seine Verdienste in der Ethnologie, besonders
zu seiner Gottinger Schaffenszeit, liegen nicht
nur im museologischen Bereich in Bezug auf den
Ausbau der Sammlung, sondern in der Integrati-
on von Selbstreflexion, Eigenerfahrung und der
Bedeutung der Forscherrolle in den Lehrbetrieb
sowie in das Verstindnis der damaligen Ethnologie.
Die stete Bereitschaft, sich von alten Prinzipien zu
16sen, ist in seinem Wirken besonders zu wiirdigen.
Die Veréftfentlichung seiner Tagebtlicher bewies,
gerade in Hinblick auf die brisanten Diskussionen
um die Tagebticher von Bronislaw Malinowski, der
auf der benachbarten Inselgruppe, den Trobri-
and Inseln, geforscht hatte, Mut und Offenheit
gegentiber eigenen Fehlern. Schlesier unterstreichet
damit einmal mehr sein Verstindnis der Ethnologie
als Disziplin, die von Figen- und Fremderfahrung
lebt und deren Ausiibung immer eine Lernbereit-
schaft gegentiber neuen Fremd-Erkenntnissen und
kulturellen Verdnderungen beinhalten sollte.
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Gabentausch auf Normanby Island:
zur kulturellen Praxis zeremonieller
Beziehungen

Anna Charlotte Freya Grabow, Meret Hesse und
Gundolf Kriiger

Nach Gronland ist Neuguinea die zweitgro3te Insel
der Welt. Seinem spitz zulaufendem stdéstlichen
Teil in norddstlicher Richtung vorgelagert finden
sich Inselgruppen, deren Bewohner in kleiner und
grofler verflochtenen sozialen Beziehungen stehen
und die sich Uber unterschiedliche Formen des
Gabentausches immer wieder begegnen. Das Leben
dieser Menschen im sidwestlichen Pazifik ist durch
ein komplexes Geflige streng regulierter Rituale des
gegenseitigen Austausches von kulturellen Zeug-
nissen und zeremonieller Verteilung von Nahrung
gekennzeichnet. So, wie Wertgegenstinde, die den
sozialen Status Einzelner steigern, als Gaben tiber
verstreute Inselregionen groBriumig zirkulieren, so
dienen im vergleichsweise kleinrdumigen Rahmen
einzelner Ansiedlungen Feste zur Erinnerung an
Verstorbene dazu, das Prestige der veranstaltenden
Gruppe der Familie des Toten durch Nahrungsga-
ben zu steigern. Allianzen zwischen Personen und
Gruppen entstehen dabei, kdnnen aber auch durch
Higenniitzigkeit in Mitleidenschaft gezogen werden.

In der Weise, wie der Ethnologe Bronislaw Ma-
linowski das Gabentausch-System bereits in seinem
Werk ,,Argonauts of the Western Pacific” fur die
Trobriand-Inseln aus dem Jahr 1922 dargestellt hat,
begegnet man auch weiter stidlich dieser kulturellen
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Praxis zur Anbahnung und zur Stabilisierung sozi-
aler Beziehungen. Dort, auf der Insel Normanby,
hat der zeremonielle Gabentausch, vor allem im
Rahmen einer ausgeprigten Sepulkralkultur und
im Rahmen des sogenannten ku/a-Tausches, eine
zentrale Bedeutung fir das soziale Leben. Rund
zwanzig Weiler hat Erhard Schlesier wihrend sei-
ner Feldforschungen auf Normanby Island in den
Jahren 1961/62 und 1974/75 besucht. Der Ort
namens Me‘udana mit seinen Bewohnern war sein
Lebensmittelpunkt, ebenso hinsichtlich der An-
kntpfung und der Festigung sozialer Beziechungen
wie auch der Beobachtung der Menschen im Rah-
men ihrer zeremoniellen Transaktionen. Die fol-
genden Ausfihrungen erstrecken sich auf die von
Schlesier als konstituierend fiir die Generierung
sozialer Beziehungen und Begegnungen erachteten
Rahmenbedingungen und die charakteristischen
Merkmale des auf Normanby Island praktizierten
Gabentausches.

Soziale Beziehungen im Zeichen von
Gartenbau und Pflanzenmagie

Normanby Island ist eine L-férmige Insel vulka-
nischen Ursprungs mit einer lings der Inseln ver-
laufenden Gebirgskette im Inneren. Sie befindet
sich etwa 16 km norddstlich des East Cape Neu-
guineas und gehdrt zur Milne Bay Province als
Verwaltungsgebiet des seit 1975 selbstindigen Staa-
tes Papua-Neuguinea. Die Insel ist geprigt durch
eine Zweiteilung von hohen Bergen und Kiiste,
welche sich in der dichotomischen Weltsicht der
Bewohner von Normanby Island widerspiegelt.



Die tberwiegend auf der stlichen und miénnlich
gedachten Seite der Insel siedelnden Menschen
haben ihre Weiler vornehmlich in Kiistennihe an
den unteren Hingen der Berge errichtet. Aufgrund
der hiufigen Regentfille sind die Hiuser etwa einen
Meter iiber dem Boden gebaut und die Diécher der
Hiuser mit dichten Palmblittern gedeckt, denn
speziell der Stidosten von Normanby Island gehort
zu den regenreichsten Gebieten der Region. Nur
die etwas unterschiedliche Anzahl von Schlecht-
wetter- und Gutwetter-Tagen ldsst die Teilung der
,Jahreszeiten® in ,Stdostpassat® (eher schlechtes
Wetter) und ,Nordwestmonsun® (eher gutes Wetter)
erkennen. Wetterwechsel innerhalb eines Tages oder
der schnelle Wechsel von sonnigen zu regnerisch-
nebligen Tagen herrschen das ganze Jahr Gber vor.

Abb. 10 Der Weiler Wedona auf Normanby Island
im Nebelregen, Erhard Schlesier, 1975,
wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut fir
Ethnologie

Als wichtige und dem Klima angepasste Anbau-
pflanze gilt der Yams. Er ist ebenso fur die Ernih-
rung wie auch fiir alle zeremoniellen Anldsse von
grofler Bedeutung. Sein Anbau ist im Unterschied
zu anderen Pflanzen jahreszeitlich gebunden. Die
Yamsknollen, nicht aber die Yamspflanzen, die von
Natur aus minnliche und weibliche Blitenstinde
aufweisen, werden in Me’udana als ,,;minnlich* und
,weiblich® unterschieden: Die lang gewachsenen
sind demnach ,,minnlich, die rundgewachsenen
hingegen ,,weiblich®. Meist werden von einer Per-
son ,,mannliche® als auch ,,weibliche® Yamsknol-
len angebaut. Zu Festgaben werden allerdings be-
sonders viele langgewachsene, also ,,minnliche®
Yamsknollen angestrebt, denn man weil3, dass sich
bereits die Form der zugeschnittenen Yamsstecklin-
ge in den zu erntenden Yamsknollen widerspiegelt.

Erhard Schlesier erfuhr in Gesprichen, dass
45 verschiedene Yamssorten in Me’udana zur Zeit
seiner Forschungen unterschieden wurden. Davon
werden 36 Sorten speziell bei Festen zum Geden-
ken an eine verstorbene Person bzw. bei einem
Festessen nach der Trauerzeit gegeben; die anderen
neun Yamssorten jedoch nicht.

Das Verhalten vor, wihrend und nach einer
Pflanzung von Yams folgt bestimmten Regeln
und Vorschriften. Beispielsweise darf nach einer
Pflanzung nicht mehr tber das Feld gegangen
werden und es miissen Ersatzpfade angelegt wer-
den (Schlesier 1990: 19). Auch gibt es keine Verwer-
tung menschlicher oder tierischer Exkremente als
Diinger in der Pflanzung. Eine solche Praxis wiirde
die Ernte und die Stecklinge tiber Jahre hinaus ver-
derben. Gekoppelt an die Vorschriften unterschei-

33



det man in Me’udana flinf verschiedene Praktiken
von Yams-Magie, denen unterschiedliche Materia-
lien als Kommunikationsmittel (Blétter, Baumrin-
de, Liane), begleitet von magischen Spriichen oba
zugrunde liegen und von denen jeweils nur eine
auf einer Pflanzung angewandt werden sollte. Die-
se jeweilige praktische Ausfithrung der Magie kann
dabei nach eigenen Vorlieben ausgewihlt werden:

1. Bwasi siwasiwa: Es wird ein Stein Uber dem
Haufen der zum Auspflanzen bereitgelegten Steck-
linge gewaschen und dabei besprochen, wihrend
das Wasser auf die Stecklinge herabtropft. Die-
se Steine befinden sich im individuellen Besitz,
werden aber an swsu-Angehérige (susu: Mutters
Brust; Sippe) oder gute Freunde ausgelichen, wenn
diese sich bewihrt haben. Die Steine entfalten
thre Wirksamkeit nur in Verbindung mit einem
magischen Spruch und mit Wasser.

2. Hegiyaso (oder ebaba): Baumblitter werden in
den Hinden zerrieben und besprochen wihrend
sie mit Wasser begossen und ausgepresst werden,
so dass das Wasser auf die auf einem Haufen
liegenden Stecklinge tropfelt.

3. Daunahepa’i: dieses durch hegiyaso behandelte

Baumblattmaterial wird grolen Yams-Stecklingen
mit in das Pflanzloch gegeben.
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4. Bei hegiyaso (oder ebaba) kann auch Baumrin-
de benutzt werden, die mit einer Muschelschale
vom Baum abgeschabt und in den Hinden weiter
zerrieben wird; anschlieBend kann auch hier das
daunahepa’i folgen.

5. Matasipwa: eine Liane wird mit einem oba be-
sprochen, in Stiicke geschnitten und dem Steckling
beigegeben.

Bereits die Gewinnung von Blittern, Baumrinde
oder Liane, die als magische Kommunikations-
mittel dienen, ist ein geheimer Vorgang. Dieser
findet seinen Ausdruck in der magischen Formel
ya oba tanoha (,,ich férdere die Fruchtbarkeit in der
Pflanzung und schiitze die Stecklinge®). Jeder Be-
teiligte hdlt seine oba fir wirkungsvoll und halt sie
geheim. In den oba werden Hilfsgeister mwedinnvedi
angerufen, die ihre Stellung in den religiésen Vor-
stellungen von Me’udana zwischen den Menschen
und den ,,.Bewohnern unter der Erde” innehaben.
Schlesier hat insgesamt 14 verschiedene oba doku-
mentiert (Schlesier 1990: 22-25). Die Informati-
onen zum Thema oba erhielt er in seinem Hause
in Me’udana von Christopher Obedi Me’uyo, sei-
nem Schlisselinformanten, wichtigstem Mitar-
beiter und Ubersetzer, der auch fiir die Interpre-
tation und Analyse kultureller Reprisentationen
und sozialer Bezichungen auf Normanby Island
gesprichsweise von Schlesier immer mit einbezo-
gen wurde (Schlesier 1982: 141-154; 1991: 1, 117).
Schlesier musste versprechen, die Namen der Ei-
gentlimer der obanicht zu nennen, denn nicht nurim
lokalen Rahmen bei Totenerinnerungsfesten war



dies verboten. Umso mehr noch durften die gehei-
men oba niemals in die interinsularen Verbindungen
des zeremoniellen Tausches bis zu Bewohnern an-
derer Siedlungsgebiete gelangen und dort offen ge-
legt werden, denn alle zeremoniellen Transaktionen
mit den dortigen Tauschpartnern wurden immer
auch begleitet von einem utilitiren und méglichst
auf Erfolg setzenden Tausch des Handelsgutes
,Yams®,

Die Sago-Palme und ihre Bedeutung im
sozialen Leben

Sagopalmen finden sich von Siidasien bis nach
Zentralmelanesien in verschiedenen Arten. Teils
wachsen sie natitlich, teils von Menschen ange-
pflanzt. Sie sind sowohl fiir die Erndhrung als auch
tir das soziale Leben der Menschen in Bezug auf
rituellen Nahrungsaustausch von groB3er Bedeutung.
Art und Intensitdt der Sagonutzung in Neuguinea
hingen dabei von den natiirlichen Umweltvoraus-
setzungen im jeweiligen Siedlungsgebiet und dem
gegenseitigen Einfluss von miteinander in Kontakt
stehenden Ethnien zusammen (vgl. Raabe 1990: 21,
220-222, 253).

Das zu Mehl verarbeitete Mark der Sago-
Palme ist auf Normanby Island besonders
beliebt. Es bringt bei seiner Herstellung und beim
Warentausch die Menschen aus dem Gebirge mit
denen an der Kiste, dort, wo sich die Sagosimpfe
hauptsichlich nahe der Flussmiindungen befinden,
immer wieder in Kontakt und tridgt so zur Festi-
gung freundschaftlicher Verbindungen nicht uner-
heblich bei. Nahezu alle Menschen haben Zugang

zu diesen Sagogebieten an der Kiiste, weil sie dort
Verwandte haben. Sago-Areale sind Eigentum der
verschiedenen Lineages (Familienverbdnde), selbst
ausgepflanzte Palmen gelten noch als Individualei-
gentum und werden innerhalb der matrilinearen
Verwandtengruppe susu vererbt.

Die Bewohner von Me’udana verarbeiten Sago
hauptsichlich zwischen Februar und April, wenn
die Pflanzung von Yams beendet ist und man auf
die Yamsernte zu warten beginnt. Die Sagopalme
sammelt in threm Stamm groe Mengen an Stirke
an und bildet erst nach langen Jahren Bliten und
Friichte. Nach der Blitezeit und Fruchtbildung ist
die Stirke verbraucht und der Stamm hohl und so-
mit fur die Sagogewinnung wertlos. Das bedeutet,
dass der richtige Zeitpunkt fiir die Sagogewinnung
kurz vor der Bliitezeit ist. Zu diesem Zeitpunkt
wird die Sagopalme gefillt, ihr Stamm lings auf-
gespalten und das Mark mit einem Sagohammer
yuwao heraus gehimmert. In einem einfachen Pro-
zess, das Kneten der Masse unter der Zugabe von
Wasser sowie eines Pflanzenfasersiebs, wird die
Stirke heraus geschwemmt.

Eine Sagopalme liefert, je nach Spezies und
Zeitpunkt des Fillens, 100 bis 200 kg ,,nassen* Sago.
Oft bedeutet das Wort ,,Sago® deshalb zugleich
ganz allgemein ,,Nahrung® oder ,essen”. Nach-
dem die Sagopalme gefillt und die Rinde entfernt
wurde, ist es Aufgabe der Minner, das Sago-Mark
herauszuschlagen und zu waschen. Den Frauen ist
lediglich erlaubt, das Sago-Mark von der Palme zu
dem Waschplatz zu bringen, sowie die fur die Ein-
biundelung der Sagostirke bendtigten Sagoblitter
zu entrippen. Um das Sago haltbar zu machen, wird
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Abb. 11 Sagogewinnung in Kelelogeya, Normanby
Island, Erhard Schlesier, 1962, wissenschaftliches
Kulturarchiv am Institut fiir Ethnologie

es in Biindel gepackt und tber einem heif3en Feuer
getrocknet. Sagobiindel sind bei Verwandtenbesu-
chen und im festlichen Geschenkverkehr zwischen
den Weilern sehr willkommen.

Bei der Sagogewinnung unterstiitzen sich susu-
Angehorige untereinander. Auch unter Freunden
unterschiedlicher sus# wird geholfen. Hier erhalten
die Helfer jedoch eine Abfindung, z.B. etwas Sago.
Die Minner, die den Sago auswaschen, mussen ei-
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nige Verhaltensregeln befolgen. So sollen sie ihre
Frauen meiden, diirfen ihren Korper und ihre Hin-
de nicht mit Kokosmilch einreiben und miissen
sich nach jeder Mahlzeit die Hinde waschen, damit
der Sago nicht verdirbt. Mittels Zauberspriichen
versucht man aullerdem, die Qualitit und Quantitit
der Sagostirke zu steigern, v.a. in Hinblick darauf,
dass das Sago-Mehl als Nahrungsvorrat und Han-
delsgut die oft weiten Reisen zu den Tauschpart-
nern auf anderen Inseln Gbersteht.

Betel: ein traditionelle Genussmittel fur
zu Hause und fiir die Reise

Heute eher riickldufig, war Betel als Genussmittel
unter der Bevélkerung Stidostasiens, des indischen
Subkontinents und des westlichen Pazifiks weit
verbreitet. Vor allem in seiner soziale Bindungen
festigenden Funktion war der Betelbissen, fur des-
sen stimulierende Wirkung das vom Kalkzusatz
ausgeloste Alkaloid Arecolin der Arekanuss sorgt,
in allen Schichten und bei beiden Geschlechtern
Bestandteil des tiglichen Lebens. Betelkauen wird
als mildes Genussmittel betrachtet. Es reduziert
Hungergefthle, erzeugt gute Stimmung und macht
arbeitsfihiger. Aulerdem regt Betel die Speichel-
produktion an, verbessert den Mundgeruch, firbt
aber zugleich die Zihne sowie den Speichel rot.

In Me’udana kauen auch heute noch viele
Menschen Betel, Minner hdufiger als Frauen. Die
Arekapalmen magi sind jedoch hier nicht — wie
anderswo — im Ubermal3 vorhanden, so dass die
Betelniisse aus anderen Gebieten mitgebracht wet-
den und ein beliebtes Handelsgut sind. Die Are-



ka-Friichte werden mit dem Messer gedffnet, die
Nisse geteilt und zerkleinert und mit Blittern und
Stingeln des Betelpfeffers zewa sowie mit gebrann-
tem Kalk yaguma genossen. Zumeist besteht die Zu-
sammensetzung des Betels aus einem in ein Blatt
des Betelpfeffers (Piper betel) gewickelten Priems
und den Scheiben der von der Betelpalme (Areca
catechn) stammenden Nuss, die zusammen mit Kalk
aus Korallen oder Muscheln und anderen Zutaten
wie Tabak gekaut wird. Zur Aufbewahrung des
Kalkes wurden frither Kalebassen und Bambusroh-
re benutzt. Betelkalk wurde entweder von Freunden
und Verwandten an der Kiste (als Geschenk, im
Tauschhandel) bezogen oder bei gelegentlichen Be-
suchen an der Kiiste mit Freunden und Verwandten
dort selbst bereitet. Eine kunstvolle Betelgarnitur
war dabei immer Ausdruck des Wohlstandes seines
Besitzers. Durch den europidischen Einfluss haben
sich die Betelgerite deutlich erkennbar verdndert.
Ausgediente Bleistifte wurden zur Zeit Schlesiers
zunechmend als Betelspatel, Blechdosen anstelle
von Kalebassen, Hisenstibe als Betelstampfer im
Alltag benutzt. Bei festlichen Anldssen indes sieht
man bis heute hidufig noch die traditionelle Betel-
garnitur. Insbesondere die oft reich verzierten Be-
telspatel werden dann 6ffentlich zur Schau getra-
gen. Nur wenige Kulturgliter wurden in der Zeit,
als Erhard Schlesier auf Normanby Island forschte,
im gesamten Inselraum Siidost-Neuguineas noch
so weitldufig verhandelt wie traditionell gefertigte
Betelspatel. Wenn die Menschen von Me’udana
Schlesier sagten, das Holz der Spatel kime von
anderen Inselgruppen, wie den Trobriand-Inseln,
die Spatel seien aber zuhause gefertigt worden, darf

Schlesier folgend daraus nicht geschlossen werden,
dass die Stilmerkmale der Ornamente originir von
Normanby Island stammen mussten; denn die
Entscheidung des Schnitzers solcher Spatel kann
durchaus von Motiven, die er anderswo gesechen
hatte und die ihm gefallen hatten, geleitet worden
sein.

Die interinsularen und interethnischen Be-
zichungen bereits in vorkolonialer Zeit, intensi-
viert ab der Zeit des zunehmenden westlichen
1890, hatten Uber
mehr als hundertjihrigen Transformationspro-

Warenimports — seit einen
zess zu kulturellen Aneignungen dieses kiinstle-
risch besonders geschitzten Gegenstandes mit
originellen formgebenden Ausprigungen und
damit einhergehenden gegenseitigen Beeinflussun-
gen bei der Ornamentierung im gesamten Raum
von Stidost-Neuguinea gefithrt (Schlesier 1986: 25-
30).

Eine wichtige gesellschaftliche Rolle spielte
Betel friher vor allem als Opfer- und Friedensgabe.
Aufgrund seiner Fruchtbarkeitssymbolik war die
Betelnuss auch fur die Brautschau und die Heirat
von groBer Bedeutung. Nicht zuletzt begrindete
sich der religiose Bezug des Betelkauens in zahl-
reichen Mythen (vgl. Raabe 1990: 184-188), denen
zufolge die Entstehung des Menschen aus einer Be-
telpalme oder die Entstehung der Betelpalme selbst
einem mythischen Heroen zugeschrieben wurde.

Auch wenn infolge des westlichen Einflus-
ses heute das Tabakrauchen allgemein verbreitet
ist, hat das Betelkauen zu den verschiedensten
Anlissen, bei der Gartenarbeit ebenso wie beim Fest-
essen oder auf den langen Kanureisen zu Tausch-
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Partnern auf anderen Inseln noch eine sozial integ-
rative Funktion. Betel ist kurzum ein symbolischer
Ausdruck von Geselligkeit im Insel-Alltag wie auch
in den grofriumigen Zusammenhingen sozialer
Begegnungen von Insel zu Insel geblieben.

,»Wer gibt, gewinnt — wer behalt, verliert™: der
kula-Tausch

o The Kula is a form of exchange, of extensive, inter-tribal
character, it is carried on by communities inhabiting a wide
ring of islands. .. Every movement of the Kula articles, eve-
ry detail of the transactions is fixed and regulated by a set
of traditional rules and conventions, and some acts of the
Kula are accompanied by an elaborate magical ritnal and
public ceremonies” (Malinowski 1922: 81).

Geld dient in unserem Wirtschaftssystem zur Be-
zahlung von Giitern und Dienstleistungen. Ne-
ben dieser 6konomischen Funktion gibt es auch
kulturspezifische Grinde fiir den Umgang mit
Geld bzw. gelddhnlichen Wertmessern: Diese
koénnenssichin dem Bediirfnis nach gesellschaftlicher
Auszeichnung, Rangerhdhung und Prestigege-
winn widerspiegeln. Ein Beispiel fiir eine sol-
che Praxis vorrangig kulturell determinierter
Transaktionen mit Wertmessern ist der &#/a-Tausch.
Von rituellen Praktiken und 6ffentlichen Zeremoni-
en begleitet ist 4#/a ein formalisiertes Tauschsystem,
bei dem Wertobjekte innerhalb einer &#/a-Gemein-
schaft bzw. zwischen benachbarten Inselgemein-
schaften zirkulieren. Basierend auf dem Prinzip
von Gabe und Gegengabe ist der kw/a-Tausch so
gesehen ein Geflge von sozialen Prozessen mit
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Abb. 12 A Halskette bagi, wissenschaftliches
Kulturarchiv am Institut fir Ethnologie

Abb. 12 B Oberarmringe mmwali, Ethnologische
Sammlung, Harry Haase, 1991, wissenschaftliches
Kulturarchiv am Institut fiir Ethnologie
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dem Ziel der Warenzirkulation und des zeremoniel-
len Tauschens, dem man in der gesamten Inselwelt
stidostlich von Neuguinea begegnet und dessen
Verbreitungsgebiet im englischsprachigen Raum
zusammenfassend als Massim-Region bezeichnet
wird (vgl. Leach 1983). Die Transaktionen verlau-
fen nach dem Motto: ,,Wer gibt, gewinnt — wer
behilt, verliert®.

Getauscht werden auf Normanby Island zum
einen Halsschmuck und zum anderen Armrin-
ge, die jeweils in entgegengesetzter Richtung aller
am kula beteiligten Inseln die Runde machen. Im
Uhrzeigersinn wandern Halsketten, die bag/ (bzw.
souvala) heien. Im gegenldufigen Sinne werden
Oberarmringe getauscht, die den Namen mwali
tragen. Die bagz, die aus langen Schniiren aneinander
geketteter Klappmuschelscheiben bestehen, wer-
den im Stiden der weitldufigen Inselregion gefertigt,
wihrend die mwali, welche aus der abgeschlagenen
Basis von Kegelschnecken geschliffen sind, im
Norden hergestellt werden. Als besonders kostbar
gelten Armringe von grolem Gewicht und Durch-
messer. Rétliche Streifen auf dem Mittelstiick der
Armreifen erhéhen zusitzlich ihren Wert. Bei den
Halsketten kommt es vor allem auf ihre Linge und
die Ebenmifigkeit bzw. Diinne der Muschelplitt-
chen an, die eine méglichst intensive Rotténung
aufweisen sollten.

Die Wertbeimessung richtet sich insgesamt
nach Material und Gewicht sowie Alter, Grof3e
und Geschichte der Objekte. Thre Wertschitzung
als Tauschobjekte behalten sie nur, solange sie in-
nerhalb des kula zirkulieren. AuBlerhalb des &ula
werden sie als Brustschmuck dona getragen.

40

Getauscht wird beim £w/a mit festen Partnern,
immer der Devise folgend: einmal im A#/a, immer
im kulal Entsprechende Beziechungen der Tausch-
partner dauern daher ein Leben lang, Zwar kénnen
neue Partnerschaften geknlpft, alte aber niemals
wieder gelost werden. Hiufig werden sie sogar
vererbt, indem zum Beispiel der Sohn Verpflichtun-
gen seines Vaters Ubernimmt, ausgleicht und damit
fortfihrt. Die Verpflichtung auf Gegenseitigkeit
(Reziprozitit) ist das Grundprinzip des Tauschens
und stitzt sich auf das Interaktionsmuster im Sin-
ne von Geben, Nehmen und Erwidern.

Die Gabe eines Stiickes eciner bestimmten
Wertkategorie erfordert immer eine gleichrangige
Gegengabe. Es liegt in der Natur dieses Tausch-
systems, dass die einzelnen Wertmesser dabei eines
Tages wieder an ihre Ursprungsorte zuriickkom-
men, von denen aus sie zuerst verhandelt wurden.
Die Objekte erhalten dabei je nach Alter, die daran
gekniipfte Geschichte ihres Umlaufs und die damit
verbundenen Namen ihrer zeitweiligen Besitzer ih-
ren ganz besonderen sozialen Wert. Die Schmuck-
stiicke werden also durch ihre Zirkulation und den
damit verbundenen Besitzerwechsel erst wirklich
wertvoll. Viele Tauschpartner, Stiicke ranghoher
Minner voriibergehend im Besitz gehabt zu ha-
ben und die Geschichte der k#/a-Gegenstinde zu
kennen, erh6hen das Prestige (Lang 2010: 184£f).

Neben den wechselseitigen Verpflichtungen
entsteht durch den Aw#/a-Tausch aber auch ein
soziales Netzwerk aus gegenseitigem Vertrau-
en, Gastfreundschaft, Schutz und Beistand. Etwa
zwanzig Dorfgruppen mit mehreren tausend
Menschen sind am k#/a, in dem gleichzeitig meh-



rere tausend Objekte zirkulieren, beteiligt. Ein
Teilnehmer kann, wie bereits angedeutet, meh-
rere Tauschpartner haben, so dass er zu be-
stimmten Zeiten gegeniiber mehreren Menschen
zugleich Schuldner und Gldubiger ist. Der Ausgleich
zwischen zwei Partnern kann erst nach Jahren erfol-
gen, denn nicht Geben und Zurtickgeben in einem
Zuge, sondern der Tausch in einem komplizierten
Handlungsablauf mit vielen Zwischengaben schafft
soziale Beziehungen. Mit den Reisen hingen aber
durchaus auch 6konomische Interessen zusammen.
Denn wihrend die Tauschpartner ihre kostbaren
Stiicke zur Schau stellen, handeln andere Mitglie-
der der Expedition mit Yams, Sagomehl, Fisch und
Gebrauchsgegenstinden.

Miwali und bagi, die nicht mehr im Awla-Tausch
zirkulieren, dienen als Schmuck oder als Ent-
gelt zur Anerkennung von Arbeitsleistungen
beim Bootsbau. Bei der Herstellung der Objek-
te wird heutzutage nicht mehr ausschlieBlich auf
traditionelle Elemente zuriickgegriffen. Bei der
Verzierung der Stiicke werden oft europiische
Glasperlen verwendet.

Vorrangig geht es beim #/a um die Aufrecht-
erhaltung der sozialen Beziehungen der Tausch-
partner, nicht um 6konomischen Gewinn. Insofern
birgt dieses zeremonielle Tauschsystem einen stark
kommunikativen, sozial integrativen und friedensta-
bilisierenden Charakter, den Lang (2010: 177) als
,sozialer Tausch und Vertrauen® klassifiziert.

Abb. 12 D Brustschmuck dona, erworben von
Igeigelele, Erhard Schlesier, 1962, Ethnologische
Sammlung, wissenschaftliches Kulturarchiv am
Institut fiir Ethnologie
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Tod, Trauer & Bestattung: die Sepulkralkultur
im Spiegel sozialer Verflechtungen

Tod, Trauer und Bestattung spielen in jedem
kulturellen Umfeld eine gesonderte Rolle. Vie-
len Kulturen gemein ist, dass ein Todesfall die
Bezichungen einer Gemeinschaft stirkt bzw. im
Stande sein kann, sie zu stirken. Der jeweils betrof-
fenen Gemeinschaft geht es in der Regel darum,
im Rahmen einer Bestattung fir den Verstorbe-
nen einen letzten Ruheort fiir eine wiirdevolle Ex-
innerung zu schaffen und zu erhalten (vgl. Heller
2007: 101).

Auf Normanby Island werden auch heute noch
Tod, Trauer und Bestattung als Bestandteil einer le-
bendigen und Offentlichen Sepulkralkultur begrif-
fen, die alle Bewohner eines Weilers und auch be-
nachbarte Siedlungen mit einschlief3t, hnlich, wie
wir es auch bei uns zum Beispiel aus alpenldndi-
schen Gebieten kennen. Dabeti gilt es in Me’udana
verschiedene Arten der Trauer, der Bestattung und
des Gedenkens der Toten zu unterscheiden. An-
genommen, jemand stirbt einen ,,schlimmen Tod*
im Sinne einer unerklirlichen, tibernatirlichen bzw.
durch Krankheit erfolgten Todesursache, so zieht
dies andere Rituale und Gedenkfeiern nach sich als
bei einem natiirlichem Tod (Schlesier 1983: 126f).

Trauer wird geteilt und durch bestimmte Zei-
chen verdeutlicht. Durch Zugehorigkeit zu einer
Trauergemeinschaft werden bestimmte Aufgaben
und Bezichungen zu dem Toten definiert. Die
Gemeinschaft wird anhand der Handlinien der
linken oder rechten Hand identifiziert. Trauerge-
meinschaften koénnen eine dauerhafte Beziehung
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zweier Sippen als gréBeren Familienverbinden ga-
rantieren, welche auch den Toten im Jenseits ein-
bezieht. Solche Trauergemeinschaften werden als
bu'n bezeichnet (Schlesier 1983: 27): Zum Zeichen
der Trauer, tragen Witwer und Witwen ein wausa.
Dies ist ein Trauerband, welches aus bestimmten
Pflanzenfasern malawa geflochten und um den Hals
getragen wird. Diese Trauerbinder werden bis zu
dem sogenannten bwabwale-Fest getragen und mit
der bei diesem Fest vollzogenen Authebung der
Trauertabus abgeschnitten. Neben Trauerbindern
gibt es auch Trauerrdcke, die beim bwabwale spiter
gekiirzt werden. Ein weiteres Zeichen der Trau-
er, drickt sich im Verhalten der Hinterbliebenen
aus. Witwen oder Witwer nehmen selbst nicht an
der Bestattung teil und diirfen ihr Haus wihrend
einer Bestattungszeremonie, aul3er zur Verrichtung
der Notdurft, nicht verlassen. Unter den engsten
Angehérigen wird sich nicht gewaschen, die Haare
werden weder gekdmmt noch geschnitten, es wird
keine wohlschmeckende Nahrung zu sich genom-
men und die Trauernden diirfen nicht laut sprechen.
Wihrend der Trauer wird, neben der Vernachlissi-
gung der Korperpflege, der Kérper mit schwarzer
Farbe gefirbt. Witwer und Witwen unterliegen spe-
ziellen Ortstabus. Sie dirfen dann den Weiler der
Sippe des Verstorbenen nicht betreten.

Fir die Bestattung werden die Toten zunichst
an Hiusern aufgebahrt, sofern diese keine ,,Wein-
plitze (Schlesier 1983: 142) sind: Solche Plitze be-
zeichnen Orte, an denen bereits jemand verstorben
ist. Dabei wird der hebolowa-Ritus vollzogen, bei der
der Trauergemeinde Kokosmilch auf Haar, Ricken
und Nacken gespritzt wird. Danach erfolgt die



Beisetzung. Der Tote wird in seinem Grab auf
eine Matte gelegt, welche den Kontakt zur Erde
ausschlieBt. Mit einer weiteren Matte wird der Ver-
storbene verhiillt und mit Pflécken befestigt. Sté-
cke Uberdecken das ovale Grab, und eine zusitz-
liche Matte wird iiber diesen Stocken ausgebreitet,
tber die wiederum Erde geworfen wird. Der Tote
darf dabei nicht mit der Erde in Berithrung kom-
men. Zum Abschluss wird gemeinsam gesungen.
Diese Gesidnge werden als doyoga oder do‘e bezeich-
net. Nach einem Jahr wird der Leichnam aus seinem
Grab geholt und der Schidel abgetrennt, gesiu-
bert, verziert und anschlieBend zum Schidelplatz
gebracht, wo die Schidel der Ahnen aufbewahrt
werden (vgl. Schlesier 1983: 142-145).

Die Me’udana halten anschlieBend zu Ehren
ihrer Verstorbenen Feste ab. Diese bewirken eine
Erneuerung und Stirkung der in ihrer sozialen Be-
ziehungen verflochtenen Gesamt-Gemeinschaft.
Sie dienen zunichst der bereits erwidhnten Ta-
buauthebung bwabwale und spiter der Ehrung und
Erinnerung der Toten sagali (Schlesier 1983: 141-
162).

Abb. 13 A Tragweise des Trauerbandes wausa,
wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut
fir Ethnologie

Das bwabwale-Fest hebt die Trauertabus der Witwer
bzw. Witwen nach dem Tod des Ehepartners auf.
Ein solches Fest wird immer von der Familie der/
des Uberlebenden abgehalten und im Weiler der
Familie des Verstorbenen veranstaltet. Ein GrofBteil
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des eingelagerten Yams wird zum bwabwale aus dem
Haus herausgetragen und Offentlich gestapelt. Ei-
nige Tage vor dem Fest werden Taro-Brei, Kokos-
nusse und Fleisch zubereitet. In der Nacht vor dem
Festtag wird gesungen, Fremde durfen ebenfalls
mitsingen. Als Zeichen der Aufhebung der Trauer-
zeit diirfen Frauen den Trauerrock kirzen und das
Trauerband abnehmen. AnschlieBend werden der
Witwe bzw. dem Witwer die Haare geschnitten und
es darf sich wieder gereinigt werden. Der 6ffentlich
zur Schau gestellte Yams wird dann im Tanz ver-
wendet: Die Minner singen und die Frauen tanzen,
mit den Yamsknollen behingt, um die Minner he-
rum. Nach diesem bewali-Tanz setzt sich die Witwe
bzw. der Witwer auf die auf der Erde liegenden
Yamsknollen und beendet mit einem Essen aus den
oben genannten Zutaten das bwabwale-Fest. Ver-
witwete durfen anschlieBend wieder heiraten, was
vorher nicht erlaubt war (vgl. Schlesier 1983: 204).
Dem bwabwale-Fest folgt hiufig spiter ein Fest
zur Ehrung eines oder mehrerer Verstorbenen,
das auch im Sinne eines Verdienstfestes bzw. Nah-
rungsverteilungsfestes gefeiert wird und die Namen
sagali, manchmal auch guyas, trigt (ibersetzt: vertei-
len, weggeben, verschenken) (Schlesier 1983: 221).
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Abb. 13 B Der Tote wird rasiert, wissenschaft-
liches Kulturarchiv am Institut fiir Ethnologie

Der sagali-Festzyklus und die Verpflichtung
auf Gegenseitigkeit

Ahnlich wie der kula-Tausch wird auch der sagali-
Festzyklus von Normanby Island vom Prinzip der
Verpflichtung auf Gegenseitigkeit (Reziprozitit)



bestimmt. Dieser Festtyp ist in der Ethnologie un-
ter Begriffen wie ,,Geschenkfest®, ,,Verdienstfest*,
,Rangerh6hungsfest™ oder ,, Totenerinnerungsfest*,
die zugleich seine Variationsbreite andeuten, be-
kannt geworden. Eine genauere Kenntnis tiber die
Durchfithrung dieses Festes auf Normanby Island
geht allein auf Erhard Schlesier und seine For-
schungen zurlick.

Ein wichtiges Motiv fiir die Durchfithrung sol-
cher Feste ist der Gewinn von Prestige. HEs kenn-
zeichnet bereits die Planung eines Festes: Das
Wagnis, grof3e materielle Belastungen auf sich zu
nehmen und die eingegangenen Verpflichtungen
grof3zligic und in angemessener Zeit abzugelten,
bilden den Auftakt fiir das Bemithen um Prestige-
Erwerb. Auch die Rednergabe ist von grofler Be-
deutung fiir die Hebung des sozialen Ansehens,
nidmlich Uberzeugungskraft gegeniiber den Ange-
hoérigen zu zeigen, wenn es darum geht, geniigend
Unterstlitzung fur das Fest zu bekommen. Ferner
mehrt auch die Beherrschung von Trommelrhyth-
men und Tinzen sowie der Besitz von wertvollem
Schmuck und wirksame Magie das Prestige. Wird
das sagali als Totenerinnerungsfest gefeiert, muss
vorher eine bestimmte Zeit der Trauertabus mit
einem Abschlussfest vorangegangen sein. Das sa-
gali wird dabei nicht unbedingt fiir einen einzelnen
Toten veranstaltet. In seiner Funktion dhnelt es den
bei uns bekannten Gedenk- und Trauertagen, wie
dem Totensonntag oder Allerseelen. Das Fest wird,
wie bereits betont, gelegentlich fiir mehrere Ahnen
gleichzeitig durchgefiihrt und mit deren Angeho-
rigen gemeinsam gefeiert. Abhingig ist dies vom
Prestige des/der Verstorbenen zu Lebzeiten, dem

Prestige der Veranstalter und deren Verwandten:
Als Voraussetzung gilt, dass man ihrer wirtschaftli-
chen Stirke vertrauen kann und sie deshalb unter-
stitzt. Auch die Yamsernte des jeweiligen Jahres ist
entscheidend: Wenn die Ertridge gering sind, kann
das sagali verschoben werden.

Wird das sagali offiziell angekiindigt, beginnt der
tber mehrere Monate ablaufende Festzyklus. Die
gereinigten und geschmiickten Schidel werden
fir das saga/i vom Schidelplatz geholt (Schlesier
1983: 163-184) und zur Ahnenverehrung pri-
sentiert. Dazu gehdren auch die Yams- und
Schweinegaben der Angehdrigen an den Festgeber.
Die angesammelten Giiter bleiben jedoch nicht
im Besitz des Festgebers, sondern werden sofort
wieder an einen weiteren Angehdrigenkreis verteilt.
In hellen Mondnichten werden in dieser Phase des
Festzyklus zeremonielle Tinze abgehalten. Es folgt
ein Zwischenfest, welches mit einem Trommel-
tanz beendet wird. Hierbei werden gro3e Mengen
gekochter Nahrung zwischen den Beteiligten
verteilt und gegessen.
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der die gesammelte Nahrung spiter platziert und
zur Schau gestellt wird. Der dann folgende sagali-
Tag ist schlieBlich der Héhepunkt und Abschluss
des Festzyklus zugleich. Hs werden verschiede-
ne Tinze nach bestimmter Ordnung getanzt und
getrommelt. Die Festkleidung besteht bei den
Frauen aus mehrfarbigen Faserrécken, bei den
Minnern aus Durchziehschurzen, Gesichtsbema-
lung, Nasenkeil und Tanzwedel. Im Haar werden
Schmuckkidmme, Federn und Blumen getragen, die
allerdings auch sonst zum alltiglichen Schmuck
gehéren. Die Frauen tanzen zu den eigens fiir das
sagali hergestellten Trommeln, die von den Min-
nern geschlagen werden. Danach folgt die Ver-
teilung der riesigen Nahrungsmengen auf genau
festgelegte Weise, ohne Listen, aber mit genauer
Kenntnis aller Namen und Ringe der vielen Ange-
hérigen und der mehrere hundert Menschen zih-
lenden Festgemeinde.

Das sagali weist soziale und strukturelle Ahn-
lichkeiten mit dem A#/a auf, jedoch ist der Aula
in Me’udana nicht so ausgeprigt wie auf anderen
Inseln im stidostlichen Raum von Neuguinea. Die-

se Tatsache begriindet sich vermutlich durch eine
wihrend der Kolonialzeit erfolgte Umsiedlung von

Abb. 14 Didiwaya‘u kocht in Kwakwamoa
Tarobrei, Erhard Schlesier, 1975, wissenschaftli-
ches Kulturarchiv am Institut fiir Ethnologie

der Kiste etwas weiter ins Landesinnere. Generell
lisst sich fiir die gesamte Region festhalten, dass
dort, wo der kula-Tausch sehr ausgeprigt ist, die
Totenerinnerung im Sinne einer bloBen Nahrungs-
Kurz vor dem saga/i-Tag wird der Fest-Weiler  verteilung etwas in den Hintergrund tritt und fest-

zum Schutz des dort eintreffenden Yams magisch lich weniger verankert ist. Vice versa wird dort, wo
gesperrt. Dieser Vorgang ist ebenfalls wieder mit der Akula-Tausch weniger von Bedeutung ist, das
einem zeremoniellen Nahrungsaustausch verbun-  saga/i als ein eigenstindiger Festzyklus 6ffentlich

den. Danach wird eine Festplattform errichtet, auf stirker beworben (Schlesier 1983: 249).
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Sagali und fula dienen in jedem Fall der Pflege
transkultureller Begegnungen und interethnischer
Beziehungen. Bis heute wird das begehrte Zere-
monialgeld beim &#lz zum einen auf traditionelle
Weise getauscht, zum anderen aber auch im Inter-
net erworben und flr transnationale Tauschaktio-
nen verwendet. Einhergehend mit den technischen
Moglichkeiten der heutigen globalen Kommunika-
tion und Vernetzung stellt £#/a fir viele der daran
beteiligten Akteure so einen neuartigen Prozess des
gesellschaftlichen Austausches dar (vgl. Kihling
2012: 320).
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Austronesisches Wertedenken und
zeremonieller Gabentausch

Susanne Kiihling

Das Geben und Nehmen von Wertobjekten und
Dienstleistungen ohne Entgelt findet sich tberall,
wo Menschen zusammenleben. Stets gilt es, die
Wertigkeiten abzuwidgen, um eine angemessene
Gegengabe zu der jeweils passenden Gelegenheit
zu leisten. Insofern ist Gabentausch eine anthropo-
logische Konstante.

Dabei gelten kulturspezifische Regeln, die oft
durch die Bezeichnung der Gabe vorgegeben sind:
Ein ,Geburtstagsgeschenk® wird reziprok zu den
jeweiligen Jahresfesten der Tauschpartner fillig, ein
,Blumenstraul3* beim rendez-vous erfordert hingegen
keine Gegengabe, nur ein erfreutes Licheln und
ein Dankeschon. Dies erscheint profan, denn wir
wissen zumeist, ob man mit einer gleichwertigen
oder gleichartigen Gegengabe reagieren muss, ob
etwa ein Buchgeschenk mit einem anderen Buch
oder mit demselben Titel ausgeglichen werden
sollte. Dabei sind wir bemiiht, den rechten Ton zu
treffen, weder als schibig noch als angeberhaft zu
erscheinen, denn Gabentausch ist eng mit morali-
schen Werten verbunden. Hier finden sich kultu-
relle Unterschiede, die von Ethnologen untersucht
und beschrieben werden, um den homo oeconomicus
besser zu verstehen. Das Geben und Nehmen ist
jeweils ein sozialer Akt, wie bereits der Soziologe
und Ethnologe Marcel Mauss betonte (1923-24).
Ob auf einer Gartenparty oder im unbezahlten
Berufspraktikum, Gaben zeigen und verdeutlichen



die Hierarchien innerhalb der Gesellschaft, basie-
ren auf geteilten moralischen Vorstellungen von
Reziprozitit, und ermdglichen Rickschlisse auf
die Personlichkeiten der Handelnden.

In den traditionellen Wertvorstellungen der
Menschen in Ozeanien, deren Vorfahren vor vier-
tausend Jahren aus dem stdostasiatischen Raum
kommend als erste Bevolkerungsgruppen die weit
verstreuten Inselwelten von Melanesien, Mikro-
nesien und Polynesien besiedelten und die in der
Ethnologie gesamthaft als Austronesier bezeich-
net werden, gilt es bis heute als ein Zeichen von
schlechtem Charakter, wenn jemand Besitz anhiuft
und egoistisch nutzt. Die vielen Gelegenheiten fiir
das Weitergeben von Objekten zeigen die gesell-
schaftliche Bedeutung, die dem Gabentausch bei-
gemessen wird. Das Spektrum des Gabentausches
ist komplex; es reicht von kleinen Liebesgaben und
Hilfe bei schweren oder unangenehmen Aufgaben
bis zu formalisierten Geschenken und machtvollen
Ausstellungen von Reichtum in grolen zeremoni-
ellen Verteilungsfesten. Uberall in der Welt gibt es
Dinge und Titigkeiten, denen ein besonders hoher
Wert zugesprochen wird.

Ein gewisser Spielraum in der Art der Ge-
gengabe zeigt, wie geizig, freigebig, unvorsichtig,
inkompetent oder berechnend sich die Akteure
verhalten. Man fragt sich, ob wahre Verbunden-
heit oder nur Verpflichtung zu einer Gabe gefithrt
hat und manchmal ist man hierzulande erbost,
wenn ein Geburtstagsgrul3 ausbleibt oder ein Ge-
schenk unangemessen klein ausfillt. Ein unbezahlt
arbeitender Praktikant erwartet, etwas zu lernen
und abschliefend ein Zeugnis zu erhalten. Sprich-

worter und Lehrsitze binden die Suche nach pas-
senden Gegengaben in die kulturelle Landschaft
ein: Unverdiente Gaben sind oft ,,wie gewonnen
so zerronnen® und bei selbstsiichtigen Menschen
sollte man vorsichtig sein, denn ,,gibt man den klei-
nen Finger nehmen sie die ganze Hand*.

Die ethnographischen Studien von FErhard
Schlesier und vielen anderen zeigen, dass der aus-
tronesische Gabentausch, so exotisch er auf den
ersten Blick erscheinen mag, wie auch anders-
wo als soziales Korrektiv, als Mittel zur Vernet-
zung, und als menschliche Herausforderung wirkt
und keineswegs eine ,primitive Vorform‘ unserer
globalen Marktwirtschaft ist. Oft machen es sich die
Menschen nicht bewusst, aber durch das ubiquitire
Geben und Nehmen pflegen wir unsere Netzwerke
und positionieren uns darin. Die jeweilig kulturell
angemessene Art des Gabentausches erscheint uns
als logisch und moralisch angemessen. Das Anhiu-
fen und Zurschaustellen von Wertobjekten, etwa
von Autos, Gemilden, oder Hausfassaden, ist bei
uns normal. Solch Verhalten erscheint einem Aust-
ronesier hingegen fremd und schockierend.

Anhand systematischer Beobachtung iber ei-
nen langen Zeitraum, der wiederholten Teilnahme
an Zeremonien und dichter Beschreibung von Ga-
bentausch haben Ethnologen nachgewiesen, dass
das austronesische Wertedenken beziehungsstit-
tend wirkt, die Verteilung von Ressourcen fordert
und, wie bereits betont, die moralische Qualitit
von Finzelpersonen und Familien definiert. Es gibt
allerdings schwerwiegende Unterschiede zwischen
der europdischen und austronesischen Definition
von moralisch richtigem Verhalten. Erst im Weiter-
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geben, nicht im Aufbewahren oder Konsumieren
von Dingen manifestiert sich in austronesischen
Gesellschaften der wahre Wert einer Person. Eine
protzige Hausfassade, sehr teure Autos oder beson-
ders auffillige Markenkleidung sind dort kein Zei-
chen fiir Erfolg, sondern eher fir Geiz, Gier und
Selbstbeweihrducherung. Vielmehr kommt es dort
darauf an, Dinge weiterzugeben, im Alltag ebenso
wie bei aufwendigen Festen. Bei genauerem Hin-
sehen wird deutlich, dass selbst exotisch wirkende
Zeremonien, wie etwa das von Erhard Schlesier
beschriebene sagali, fir uns verstehbar sind, dass sie
kulturellen ,Sinn machen. Dank ethnologischer
Studien kénnen wir die Hintergriinde der 6kono-
mischen Entscheidungen als rational im Kontext
der geltenden Werte und Normen erkennen.

In der Inselwelt Ozeaniens empfinden die
Menschen das Meer nicht als isolierend, sondern
als verbindend. Das Kanu, das Wissen um Winde
und maritime Wegweiser, sowie die Fihigkeiten
von Navigator und Crew wirken zusammen und
ermoglichen Reisen und Riickreisen. Gabentausch
war ein wichtiger Antrieb fiir diese stets entbeh-
rungsreichen und abenteuerlichen Meeresreisen.
Einige interinsulare Tauschsysteme, etwa der kula-
Tausch, haben den globalisierenden Tendenzen des
21. Jahrhunderts bislang weitgehend widerstanden,
ein deutliches Zeichen fir den weiterhin hohen
Stellenwert des Gabentausches in den Inselregi-
onen von Sidost-Neuguinea, wo auch Schlesier
forschte.

Aber nicht nur zwischen den Inseln werden
Gaben getauscht, denn nicht alle Familien sind
Seefahrer. Im Hinterland liegende Gemeinschaf-
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ten partizipieren oft indirekt an Tauschexpeditio-
nen und Frauen haben in wenigen Gegenden die
Moglichkeit zu Seereisen. Austronesische Werte
spiegeln sich nicht allein in spektakuliren Expe-
ditionen zu benachbarten Inseln. Vielmehr ist die
wichtigste Arena fiir zeremoniellen Gabentausch
immer die eigene Gemeinschaft, denn dort sind gute
Beziechungen und hohes Prestige unverzichtbar.

Abb. 15 Sago-Mahlzeit. Dobu,
Susanne Kiihling, 1993

Austronesisches Wertedenken: die Grundlagen

Die Grundprinzipien der austronesischen De-
finition von Wert kann man mit drei Begriffen
zusammenfassen: Grof3ziigigkeit, Selbstdisziplin
und Respekt. Fin grof3ziigiger Mensch kann sich
von materiellen Werten leicht trennen, ist mitlei-
dig, wenn jemand weniger besitzt und empfindet
Zufriedenheit, wenn diese Ungleichheit ausgegli-
chen wird. Die austronesische Ethik entspricht



christlichen Werten, darauf wiesen mich mehrere
Insulaner wihrend meiner Feldforschung auf Dobu
hin (Kuehling 2005). Oft wird dieses Gebot von
Austronesiern auch als ,Liebe‘ bezeichnet. Auch in
Schlesiers Untersuchungsregion Me’udana ist die-
se Verbindung gegeben: das Wort oboboma bedeu-
tet sowohl Liebe als auch GrofBziigigkeit. Nattrlich
fillt es Menschen oftmals schwer, das Gebot der
GroBzugigkeit immer einzuhalten. Das Verbergen
von Verbrauchsgltern und Luxusartikeln, die man
nicht teilen mochte, ist daher in austronesischen
Gemeinschaften weit verbreitet, wenn auch nur
selten dauerhaft erfolgreich, denn das enge Zusam-
menleben reduziert die Privatsphire und vereitelt
so das Anhidufen von Privatbesitz. Wenn die nahen
Verwandten um etwas bitten, so lautet die Regel,
muss man gehorchen, auch wenn es schwerfillt.
Hier kommt die Ethik der Selbstdisziplin ins
Spiel, denn es gilt als charakterstark, seine Ge-
danken und Gefuhle fur sich zu behalten. Diese
,jnneren‘ Reaktionen und Reflektionen gehen nie-
manden etwas an, den Anordnungen der Alteren
muss man sich stets mit freundlicher Miene fiigen.
So wie die jungen Minner auf Kanureisen sich
nicht die Kilte und Erschépfung anmerken lassen,
so zeigen die Teilnehmer an einem wochenlangen
Bestattungsfest nicht ihre Midigkeit und Anspan-
nung. Korperliche und seelische Schmerzen sollten
unter einer freundlichen Maske verborgen gehalten
werden — dieses Prinzip gipfelt meines Erachtens
in dem austronesischen Ideal der lautlosen Geburt.
Kérperliche Schmerz, Leid
und Erschépfung werden von den Menschen in
Me’udana als ,Arbeit® paisewa angesehen, deren

Anstrengung,

kompetente Verrichtung die moralische Qualitit
einer Person anzeigt. Daher hat ein arbeitsscheuer,
weinerlicher, selbstsiichtiger Mensch wenig Aus-
sicht auf hohes Ansehen. Ebenso wichtig wie die
Selbstdisziplin und Wahrung einer freundlichen
Maske ist es, stets zu wissen, wie die jeweiligen
Mikro-Hierarchien in einer Interaktion gelagert
sind. Ein Geber steht hoher als ein Emptinger,
Alter und Geburtsfolge regeln Respektbezichungen
innerhalb der Familien, angeheiratete Verwandte
verdienen besonders viel Entgegenkommen, und
durch Einhalten dieser Regeln erwirbt ein Mensch
im Laufe der Zeit soziales Kapital.

Die Dynamik des Gabentausches entsteht
also aus einem Gemisch von unterschiedlichen,
oft auch gegensitzlichen Bedirfnissen, stets im
Spannungsverhiltnis zwischen Selbstinteresse und
Gruppeninteressen. Den gezuckerten Tee alleine
zu trinken, mag zwar momentan besser sein als der
Tante davon abzugeben; wenn jedoch eine erbos-
te Tante dann spiter unangenchme Arbeiten auf
einen abladen kann, dann erscheint es doch vorteil-
hafter, ihr Respekt zu zollen und mit einem Licheln
auf den Lippen die Luxusgiiter zu teilen. Ebenso
kann besagte Tante im nichsten Augenblick von
ihrem Ehemann gebeten werden, ihren Schwieger-
vater mit dem Tee zu begliicken, bevor sie auch nur
einen Schluck getrunken hat. Auch wenn in diesem
Fall keine direkten Sanktionen zu erwarten stehen,
wird sie dennoch einer solchen Bitte nachkommen,
denn am Ende der Beziechung zu ihren angeheirate-
ten Verwandten stehen die Bestattungsfeste, deren
Verlauf sehr vom Leben vor dem Todesfall geprigt
sein kann.
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Gabentausch: im Alltag und in
Krisensituationen

Auf den D’Entrecasteaux-Inseln, im Osten von
Neuguinea, ist es iblich, alltiglich kleine Dinge
und Arbeitsleistungen zu tauschen. Man erbittet
Feuerholz vom Nachbarn, Tee von der Schwester
oder Waschpulver von der Mutter. Auch Hilfe bei
der Aufsicht tber kleine Kinder, das Teilen des
Fischfangs oder von Betelntssen (dem ubiquitiren
Genussmittel) und das Ausleihen von Werkzeug
sind typische Arten des Gabentausches innerhalb
der Siedlungsgruppe und mit angeheirateten Ver-
wandten. Hier zeigt sich zuerst, wie sich Einzel-
personen als Geber und Nehmer bewihren: Es
gilt, groBzigig, respektvoll und stets freundlich
zu sein, eine Rolle, die manchen Menschen gut
gelingt, wihrend andere weniger erfolgreich sind
und im Dorftratsch als geizig, gierig, faul oder ,zu
redselig’ gelten. Die Menschen unterscheiden
zwischen diesen Dingen und Hilfeleistungen des
Alltags /ema und den wahrhaft wertvollen Tausch-
mitteln, vor allem Schweinen, Yamswurzeln und
speziellen Schmuckstiicken aus Muscheln und
anderen Materialien. Beide Geschlechter sind
involviert in alle Formen des Gabentausches, wobei
den Frauen der Yams untersteht und die Minner
sich um das Schlachten und Zerteilen der Schweine
kiimmern.

Totenfeste sind die wichtigste Gelegenheit zum
Geben und Nehmen von wertvollen Gegenstin-
den, Schweinen und Yams, gekochten Speisen und
anderen Nahrungsmitteln. Sie dienen nicht nur zur
wirdevollen Bestattung der Verstorbenen, sondern
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sind vor allem auch fiir das Regeln der Verhiltnis-
se der Ubetlebenden von groBer Bedeutung, In
einer Folge von Zeremonien werden der Kérper,
die spirituelle Energie und das letzte Andenken
an den Verblichenen nach und nach aus der Welt
der Lebenden entfernt. Die Hinterbliebenen teilen
sich in zwei Gruppen, von denen eine die Kon-
sumenten der Totengaben, die ,,Hssenden® sind,
wihrend die zweite Gruppe sich dem Konsum
von Nahrungsgaben bei den Zeremonien enthilt,
da sie es als Tabu ansieht. Diese zweite Gruppe
der ,, Tabuisierten® besteht aus den angeheirateten
Verwandten und den allernichsten Angehdrigen:
Eltern, Geschwistern, Ehepartnern, Kindern. Fine
Krankheit des Blutes wiirde diejenigen befallen,
die dieses Tabu brechen, so glauben die Insulaner
auch heute noch. Die Aufteilung in die ,,Essenden’
und die ,, Tabuisierten® bestimmt, welche Rolle den
beteiligten Verwandtschaftsgruppen bei der Pla-
nung, Vorbereitung und Durchfithrung der Zere-
monien zufillt.

Wenn ein Verwandter stirbt, wird mit geteil-
tem Leid Familienzugehdérigkeit demonstriert und

<

in manchen Fillen sogar neu definiert. Die meis-
ten Menschen geben zu Lebzeiten ihren Namen
an neugeborene Babies weiter und diese Kinder
konnen unter Umstianden als Erben auftreten. Der
Familienrat arrangiert Erbfolgen mit Blick auf
die Lebenden, die vorhandenen Ressourcen und
nach persénlichen Priferenzen. Es gilt, arbeit-
same, freundliche Menschen ins Dotrf zu holen
und so eine friedliche Zukunft zu ermdglichen —
Personen, die im Gabentausch ihre moralische Star-
ken demonstriert haben, konnen in solchen Situ-



ationen die Lorbeeren ihres vorbildlichen Lebens
ernten.

Die Einzelheiten der Zusammensetzung
beider Gruppen und ihrer Aufgaben sind von
Erhard Schlesier detailliert aufgezeichnet worden.
Die Abfolge von Festen beginnt mit der Bestattung
und dem Abschied vom Geist des Toten. Es fol-
gen mehrere Zeremonien, die der graduellen Rein-
tegration der offiziell Trauernden (Witwe, Witwer,
Kinder, Eltern) in die Aufgaben und Privilegien der
Lebenden dienen. Bevor die Missionare eingriffen
(seit ca. 1900), wurden die Trauernden in einem
Verschlag zu ebener Erde gehalten, wo sie weder
ithre Kérper waschen noch gute Nahrung zu sich
nehmen durften. Laute Unterhaltung, gute Klei-
dung, Lachen, Singen und der Aufenthalt im Frei-
en waren untersagt; Gartenarbeit und jede andere
Titigkeit war diesen Trauernden nicht erlaubt. Die-
ser kldgliche Zustand wurde fir mehrere Monate
aufrechterhalten, so lange bis die Gruppe der ,,Es-
senden® im Rahmen zeremoniellen Gabentausches
diese Tabus nach und nach aufhob. Solche Feste,
bwabwale genannt, sind auch filmisch dokumentiert.

Das letzte Totenfest, sagali, dient dem Ende
des Andenkens. Es wird etwa einmal pro Genera-
tion begangen. Alle Familien eines Dorfes been-
den dann mit einem spektakuldren Fest die noch
verbliebenen Tabus. Die Namen von Verstorbe-
nen dirfen bis zu diesem Fest nicht ausgesprochen
werden, die letzten Andenken sollen dann verbrannt
und alle Verpflichtungen, die sich aus dem Able-
ben und den vorherigen Festen ergaben, beglichen
werden. Es dauert Jahre der Vorbereitung, solch ein
Fest auszurichten und alle Netzwerke von Tausch-

beziehungen werden bis zum Zerreil3en strapaziert,
wenn sich abzeichnet, dass nur unzureichende
Ernteertrige zu erwarten sind. Das saga/i verbindet
die Lebenden, stiftet neue Netzwerke und zeigt das
Ansehen der Veranstalter in ihrer Gemeinschaft. Je
reicher das Fest, desto besser ist der Gabentausch
etabliert — denn solche Mengen an Schweinefleisch
und Yamswurzeln, wie sie fir ein saga/i erforderlich
sind, kann man nur mithilfe weitgestreckter Ver-
bindungen zusammentragen. Die Gaben werden
zum Teil wahrend des Trauerfestes erwidert, es
ist aber zugleich selbstverstindlich, dass bei der
nichsten Gelegenheit ebenso geholfen wird. Wer
ein Schwein weggibt, erwartet zu gegebener Zeit
ein ebenso grofBes Tier zuriick, Kérbe voll Yams-
wurzeln werden in den Kochhiitten aufbewahrt bis
sie, nun vom Ruf3 geschwirzt, wieder gefillt und
zurtickgegeben werden. Wertvolle Artefakte, vor
allem die aus Muscheln gefertigten £ula-Ornamen-
te, wechseln bei Totenfesten die Besitzer als Gegen-
gabe fiir die Arbeit und Liebe des Verstorbenen.
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Abb. 16 Kula-Boot, Susanne Kihling, 1993.

Weiterreichende Tauschbeziehungen, zum Beispiel
zwischen den Inseln der Massim Region, werden
durch regelmiBige Besuche gepflegt. Beim kwla-
Tausch reisen die Insulaner zu ihren Tauschpart-
nern, werden mit herzlicher Gastfreundschaft
und guter Bewirtung empfangen, und wenn
alles gut geht, trennt sich der Gastgeber auch von
einem seiner wertvollen k#/a-Objekte, entweder
einer Halskette oder einem Oberarmring. Die Ge-
gengabe erfolgt spiter bei dem Gegenbesuch des
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kula-Tauschpartners, und da jeder Teilnehmer der
kula mindestens zwei Partner braucht, um Zugang
zu beiden Arten von Tauschobjekten zu haben,
kann man diese Reisen als notwendig zum Erhalt
des groB3en regionalen Netzwerkes betrachten. Die
Partner im Aula-Tausch treten bei Totenfesten oft
als Retter auf, denn die notwendigen Schweine
und Baumaterialien sind lokal oft knapp, wenn es
darauf ankommt und alle zur gleichen Zeit danach
suchen. Die £#/a-Ornamente sind der Anreiz fur



diese Seereisen, denn die schwierigen Regeln und
das (oftmals geheime) Wissen, die fiir erfolgreiches,
kontinuierliches Tauschen erforderlich sind, bieten
die Mdglichkeit, Verdienst und Prestige zu erwer-
ben in einer Welt, die ansonsten sehr flache Hierar-
chien aufweist und in der Fremde sonst mit groBem
Argwohn betrachtet werden.

Innerhalb der Familie sind auch bei uns Hilfe-
leistungen keine Seltenheit, jedoch genieBen wir
dabei wesentlich mehr Spielraum, wenn es um
die Form und das Ausmal} geht. In vielen insula-
ren Dorfgemeinschaften und Weilern im gesamten
Raum Ozeaniens kann man sich den Netzwerken
der Familie nur entzichen, wenn man Wertobjek-
te vor den Augen der Verwandten und Nachbarn
verbirgt oder in urbane Zentren umsiedelt, wo man
in der relativen Anonymitit die Gehaltszahlungen
wenigstens zum groflen Teil selbst nutzen kann. Als
ich wihrend meiner Forschung auf der Insel Dobu
jemandem eine automatische Armbanduhr schenk-
te, verschwand sie sofort im Haus und wurde nie
getragen — auch wenn die Bewegung notwendig ist,
um den Zeitmesser in Betrieb zu setzen, das Risiko,
die Uhr an den Bruder, Neffen oder Onkel wei-
tergeben zu missen, erklirte mir der Beschenkte,
war zu grof3. Die Schwierigkeiten, die sich durch
die austronesischen Ideale des Gabentausches im
Zusammenhang mit der zunehmenden Monetisie-
rung und im Konflikt mit globalen marktwirtschaft-
lichen Prinzipien ergeben, liegen auf der Hand.
Wenn ein Ladenbesitzer seine Waren ausstellt, zeigt
er damit, dass er seht viel mehr besitzt als die ande-
ren, und so steht er vor der Wahl, zwischen entwe-
der geschiftlichem Erfolg und sozialem Ansehens-

verlust oder einem guten Namen und einem schnell
in die Pleite gleitenden Laden. So scheitern unter-
nehmerische Initiativen, Entwicklungsprojekte,
Transportgeschifte und andere marktwirtschaftlich
ausgerichtete Ideen oft bereits an der mangelnden
Motivation. Wozu soll ich einen Hihnerstall bauen,
wenn dann die Nachbarn neidisch sind und ich die
Eier und das Fleisch doch teilen muss? Wozu soll
ich eine Arbeit annehmen, wenn ich am Ende doch
das Geld weitgehend an die Familie weitergeben
muss? Warum sollte ich schicke Klamotten kau-
fen, wenn meine Geschwister sie mir doch sogleich
abbetteln werden? Losungen fiir dieses Dilemma
sind bislang nicht in Sicht, auer der oben erwihn-
ten Flucht in die Stadt. Doch auch dort ist das weit-
verbreitete Vertrinken und Verspielen des Lohnes
in meinen Augen hiufig als Versuch zu werten,
wenigstens einen Teil des Erarbeiteten selbst genie-
Ben zu konnen.
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Abb. 17 Kula-Objekte, Susanne Kihling, 1993

Schlussbetrachtung

Gabentausch ist weltweit von grofler sozialer
Bedeutung, aber die Prinzipien, die den jeweiligen
Modalititen zugrunde liegen, koénnen sehr ver-
schieden sein. Fur den feldforschenden Ethnolo-
gen ist es wichtig, die ortsiiblichen Wertgegenstin-
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de zu kennen und angemessen zu verwenden. Als
ich einmal wihrend einer Versammlung auf Dobu
einem Freund etwas Tabak gab, wurde er hinterher
zornig und fragte mich, warum ich so gemein zu
ihm war. Es dauerte eine Weile bis ich begriff, dass
diese Gabe sofort an alle Umsitzenden verteilt wer-



den musste und am Ende nur ein winziges Stiick
fiir den Selbstkonsum iibrig blieb. Es gilt, Diskre-
tion bei persénliche Gaben zu wahren, vor allem
wenn es sich um allgemein begehrte Konsumarti-
kel der Kategorie ,,Alltagsgaben® handelt, die im
Normalfall mit der Umgebung geteilt werden.

Erhard Schlesier berichtet in seinem Tagebuch,
dass er am Anfang von Haus zu Haus gegangen sei
und tberall ein Stick Tabak hinterlegt habe. Diese
Gabe war ausgesprochen grof3ziigig, und man mag
spekulieren wie die Dorfbewohner dieses uner-
wartete Geschenk interpretiert haben: War es eine
Einladung zu weiteren Tauschbeziechungen, eine
Vorab-Zahlung  fiir zukiinftige Zusammenar-
beit, oder ,Schadensersatz®“ flir all die kleinen
Unbillen, die ein langer Besuch mit sich bringen
kann? Oder war es ein Zeichen von Freundschaft
und Verwandtschaft, das jederzeit durch die Forde-
rung von Gegengaben ausgeglichen werden kénn-
te? War nun zu erwarten, dass auch Erhard Schlesier
auf einen Dortbewohner zugehen und um Tabak,
Betel, oder andere Kleinigkeiten bitten wiirde?

Als ich nach zwolf Jahren zum ersten Mal zu der
Insel Dobu zurtickkehrte, lernte ich ein interessan-
tes Detail des dortigen Gabentausches von einem
Freund. Er sagte: ,,Als Du damals hier warst, ha-
ben wir uns iiber Dich totgelacht, Du warst so doof.
Erst hast Du uns Betelniisse abgekauft und dann
haben wir sie Dir wieder abgeschnorrt. Dabei warst
Du doch unser Gast und wir hitten Dich umsonst
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versorgen miissen®. Und richtig, von dem Moment
an habe ich stets meinen Status als Gast erwihnt,
wenn ich um Betelntsse gebeten wurde, und immer
war die Reaktion gleich: mit verschmitztem Licheln

bekam ich eine Betelnuss oder auch mehrere. Ist
ein feldforschender Ethnologe eher ein Gast oder
ein solidarisches Familienmitglied? Die Form des
alltdglichen Gabentauschs, die wir in der Gemein-
schaft erfahren, kann helfen, unsere Rolle und
Status aus der Sicht der Besuchten zu verstehen.
Das Geben und Nehmen in fremden Gesell-
schaften zu studieren, sollte ein wichtiger Schritt in
der Vorbereitung zur Forschung sein. Sensibilitit
alleine ist nicht ausreichend, um die vielschichtigen
Praktiken nicht nur zu verstehen, sondern auch um
in der Gemeinschaft als vollwertiges Mitglied ange-
sechen zu werden. Keiner mag Menschen, die gie-
rig, geizig, angeberhaft oder betriigerisch sind, aber
was diese Begriffe im Alltagsleben bedeuten, ist
kulturspezifisch definiert und keineswegs intuitiv.
Die Nachfahren der Austronesier, wie jene
im weitliufigen Gebiet der Inselwelt von Sud-
ost-Neuguinea, sind heute in einer ambivalenten
Lage: Geld passt nicht gut zu den Prinzipien des
austronesischen Gabentausches, und doch nimmt
die Monetarisierung stetig zu. Bargeld ist nun auch
fur zeremoniellen Gabentausch erforderlich, zu-
mindest in Form von Reis und Fischkonserven, Tee
und Zucker, Tabak und Taschenlampenbatterien.
Totenfeste im D’Entrecasteaux Archipel werden
immer hiufiger durch ein ,,kleines Mahl im engsten
Kreis® ersetzt (Schram 2007). Um ein guter Mensch
zu sein, braucht man heute westliche Kleidung —
und, natiirlich Waschpulver und Wasser zum Rei-
nigen derselben. Die austronesischen Antworten
auf die globale Markwirtschaft sind umfassend,
oft widerspriichlich und komplex. Alte Techni-
ken werden an neuen Materialien angewandt, etwa
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bei Textil-Wertobjekten des Archipels von Tonga
in Polynesien, die heute auch aus Baumwollstoff
oder Kunstfasern sein konnen (Addo 2012). Neue
Formen des Tauschens, zum Beispiel das Senden
von Telefonguthaben fur das Handy, entstehen ge-
rade. Dieses faszinierende Thema bedarf weiterhin
der Erforschung, denn Gabentausch ist grundle-
gend fiir menschliches Zusammenleben.
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Abb. 18 Peter Fuchs mit seinem Begleiter und
Dolmetscher Adigei. Ennedi, Tschad, 1956,
wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut fur
Ethnologie
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Auf den Spuren eines Forschers —
transkulturelle Begegnungen in der
Biographie des Ethnologen Peter Fuchs

Julia Racy

Peter Fuchs war von 1978 bis 1994 Professor fur
Ethnologie an der Universitit Gottingen. Im Mit-
telpunkt seiner langjihrigen Forschungen, die er
zwischen 1952 und 1996 durchfihrte, standen die
Kulturen der zentralen und studostlichen Sahara
und des mittleren Sahel. Als Ethnologe arbeitete
er nach dem Motto: , Erklire die Welt der Kultu-
ren® (Fuchs 2010: 1606), weshalb seine Lehrver-
anstaltungen eine Verbindung von theoretisch
fundierten Kenntnissen und einem praktischen
Bezug zur ethnologischen Arbeit kennzeichneten.
Wihrend seiner Forschungsaufenthalte erwarb
Peter Fuchs fiir die Ethnologische Sammlung der
Universitit G6ttingen mehr als 600 Ethnographika,
die eine wertvolle Erginzung seiner Studien darstel-
len. Mittels dieser Objekte ist es moglich, ein tiefe-
res Verstindnis fur die Lebens- und Gedankenwelt
der von ihm erforschten Kulturen zu gewinnen und
zu vermitteln. Besonders hervorzuheben ist seine
Zusammenarbeit mit dem Institut fiir den Wissen-
schaftlichen Film (IWF) in Géttingen. Im Verlauf
seiner Feldforschungen hat er 80 ethnographische
Filmdokumentationen aufgenommen, von denen
70 zwischen 1955 und 1979 in der Encyclopedia
Cinematographica veroffentlicht wurden.
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Vorbemerkung

Es sind die Begegnungen mit anderen Menschen,
die unser Leben prigen. Dabei beeinflussen die
kulturellen, gesellschaftlichen und sozialen Um-
stinde oder personlichen Neigungen die Qualitit
und Intensitit dieser Begegnungen und wirken sich
auf unser weiteres Handeln und Verhalten aus. Bei
der Betrachtung von Begegnungen ist die Art und
Weise ihres Zustandekommens sowie der Verlauf
der Kontaktsituation zu beriicksichtigen, wobei
folgende Fragen auftreten: Welche Ursachen und
Motive liegen den Begegnungen zugrunde? Was
beeinflusst die Begegnungen und welche Aus-
wirkungen haben sie? Die Beantwortung dieser
Fragen ist besonders fiir die Ethnologie von Inte-
resse. Aus den Begegnungen mit Anderen kénnen
vielschichtige und facettenreiche Beziechungen ent-
stehen, deren Bedeutung sich durch die Absichten
und Ziele der beteiligten Personen situationsbe-
dingt verindern kann. Die Begegnungen mit und
zwischen Menschen aus verschiedenen Kulturen
werden in der Ethnologie wissenschaftlich tiber
die Methode der teilnehmenden Beobachtung do-
kumentiert, theoretisch begriindet und bewusst in-
terpretiert (Illius 2012: 75; vgl. auch Fischer 1992:
79). Das Bestreben eines Ethnologen ist es, ,her-
auszufinden, wie fremde Menschen ihrem Leben
einen Sinn geben® (ebd.). Die direkte Datengewin-
nung erfolgt vor Ort. Der Feldforscher begibt sich
dabei personlich in die authentische Umgebung
der Menschen, die ihn interessieren (Illius 2012:
79; vgl. auch Fischer 1992: 80). Sein Ziel ist es, ein
Vertrauensverhiltnis zu der Gastgesellschaft aufzu-



bauen und von ihr akzeptiert zu werden, um tber
diese gewonnene Nihe ihre soziale Wirklichkeit
zu entschlisseln, zu Ubersetzen und verstehbar zu
machen (ebd.). Aus diesem Grund tberlegt sich
der Forscher im Vorfeld, wie er ,,Zugang zu einer
unbekannten Gemeinschaft” erlangen soll (Illi-
us 2008: 81), denn die Aufnahme in ecine Gesell-
schaft hingt von den ,,Bedingungen der Zulassung
und der Ausgrenzungen® ab (Hauser-Schiublin
2003: 34). An den Forscher richten sich die untet-
schiedlichsten Erwartungen, Aufgaben und Funk-
tionen. Fir ihn ist es daher erfordetlich, ,,ein gan-
zes ,Spektrum unterschiedlichen Engagiert-Seins®
aufzubringen (ebd.). Der Aufenthalt im Feld kann
sich als eine personliche Herausforderung fiir
den Forscher gestalten. Feldforschungen bieten
Chancen, doch bergen sie ebenso physische und
psychische Grenzerfahrungen. Die ersten Feld-
forschungen, die Peter Fuchs durchfthrte, liegen in-
zwischen 60 Jahre zurlick. Zweifellos haben sich die
Fragestellungen in der ethnologischen Forschung
verindert. Die zahlreichen Publikationen von Peter
Fuchs ermdglichen zum einen, den Entwicklungs-
verlauf einer Wissenschaftspraxis zu verfolgen und
zum anderen sukzessiv der Frage nachzugehen, wie
aus Begegnungen, die von anfinglicher Fremdheit
und Zuriickhaltung geprigt waren, Bezichungen
gegenseitiger Akzeptanz und Freundschaft entste-
hen (vgl. auch Zwernemann 2014).

Biographische Impressionen

Lange bevor sich Peter Fuchs der Ethnologie als
wissenschaftlicher Disziplin zuwandte, hegte er den

tiefen Wunsch, sich mit der Lebensgestaltung von
Menschen aus anderen Kulturen zu beschiftigen
und ,,selber einmal die Welt zu bereisen” (Intet-
view 2008: 2). Ihn beeindruckten fremde Linder
und Kulturen. Seine frithsten transkulturellen Be-
gegnungen sollte er bei seinen ersten Expeditionen
in Afrika erleben, die er bereits wihrend seines Stu-
diums in den 1950er Jahren durchfihrte.

Am 2. Dezember 1928 wurde Peter Fuchs in
Wien geboren. Er stammt aus einer Familie mit
vier Kindern und wurde ,,schon frith zur Selbst-
stindigkeit erzogen® (Interview 2008: 1), was fiir
seinen weiteren Lebensweg mallgebend sein soll-
te. Vor allem die personlichen und beruflichen
Interessen seines Vaters beeinflussten seine Ent-
wicklung. Dieser war Pidagoge, spiter Verleger
und iberdies auch schriftstellerisch titig. Er legte
groflen Wert darauf, seinen Kindern Zugang zum
gesamten kinstlerischen Bereich und zur Literatur
zu verschaffen. Bereits in seiner Jugendzeit begeis-
terte sich Peter Fuchs fir die kulturelle Vielfalt des
afrikanischen Kontinents. Von seinen Eltern wur-
de er in seinem Bestreben geférdert (ebd.). Seine
Schul- und Jugendzeit war jedoch von den Auswir-
kungen des Zweiten Weltkrieges iiberschattet. Im
Alter von 16 Jahren wurde er noch als Soldat einge-
zogen und etwa ein halbes Jahr in der Luftabwehr
eingesetzt. Auch den Einmarsch der russischen
Armee in Wien erlebte er mit. In dieser unsteten
Zeit schlug er sich ,,ziemlich abenteuerlich durch®
(Interview 2008: 2). Zwei Jahre nach Kriegsende
legte er im Jahr 1947 seine Reifepriifung ab und
absolvierte in der darauf folgenden Zeit eine Lehre
im Verlag seines Vaters. Gleichzeitig begann er an
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der Wiener Universitit Germanistik und Anglistik
zu studieren, ,,fand das aber sehr bald wenig befrie-
digend” (Interview 2014). In dieser Zeit lernte er
Walter Dostal (1928-2011) kennen, mit dem er das
Institut fir Volkerkunde in Wien besuchte. Nach-
dem sich Peter Fuchs einen Uberblick tiber das An-
gebot der Lehre, den Seminaren und der Praktika
verschafft hatte, wandte er sich der Ethnologie zu:
,»Na ja, das war interessant fiir mich und ich dachte,
mit diesem Fach kann ich eigentlich nichts falsch
machen, egal was ich spiter noch machen wiirde*
(Interview 2008: 2). Peter Fuchs studierte Ethnologie,
Anthropologie, Afrikanische Sprachen, Philosophie
sowie Psychologie' und arbeitete parallel dazu wei-
terhin in der Verlagsbranche. Das Spektrum seiner
Interessen war sehr breit und er probierte sich auf
verschiedenen Gebieten aus:

Wb interessierte mich anch fiir Theater, habe einmal ein
Regiepraktifnm am Wiener Burgtheater gemacht. Das
war eine tolle Erfabrung! Dann babe ich mich fiir Film
interessiert und kam iiber einen Studienkollegen in 1Ver-
bindung mit einem etwa gleichaltrigen Mann, der experi-
mentelle Filme machte. Sein Name ist Herbert Vesely, er
wurde ein Pionier des kiinstlerischen Experimentalfilms*
(Interview 2008: 3).

Wihrend seines Studiums setzte sich Peter Fuchs
unter anderem mit den Theorien der Kulturkreis-
lehre auseinander, die Pater Wilhelm Schmidt (1884-
1954) und Pater Wilhelm Koppers (1886-1961) als
die sogenannte ,,Wiener Schule der Kulturkreisleh-

re“ entworfen hatten. Die weiterfiihrenden For-
schungen von Koppers Assistenten und spiterem
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Nachfolger Josef Haekel (1907-1973) waren ihm
ebenfalls vertraut. Erginzend dazu beschiftigte er
sich vor allem mit den Arbeiten der englischen So-
zialanthropologie und kannte ,,selbstverstindlich
die deutsche Literatur, Baumann und Bernatzik®
sowie ,,alle Leipziger” (Interview 2008: 4). Da es
in der Nachkriegszeit aulerordentlich schwer war,
an internationale Literatur heranzukommen, nutz-
te Peter Fuchs den Besuch von DGV-Tagungen
oder den ICAES-Kongtess® in Wien 1952, um sich
mit Kollegen fachlich auszutauschen. Anwesend
waren auch Edward E. Evans-Pritchard (1902-
1973) oder Adolf Ellegard Jensen (1899-1965)
(Interview 2008: 3-4). Als Vorbereitung fiir seine
Feldforschungen griff Peter Fuchs auf grundle-
gende Publikationen diverser deutscher und fran-
z6sischer Afrikaforscher zuriick. Dazu gehérten
beispielsweise die Werke Gustav Nachtigals (1834-
1885), Heinrich Barths (1821-1865) oder jene von
Chatles de Foucauld (1858-1916). Lehrveranstal-
tungen zur Peldforschungspraxis wurden damals
noch nicht angeboten. Der FEthnologin Bettina
Beer (2003: 9) zufolge mussten sich ,,Feldforscher
fritherer Generationen noch mit ,,wohlgemein-
ten Ratschligen ihrer Lehrer begniigen®. Inten-
sive Vorbereitungen, umfassende Lektire und
Kontaktautnahme zu Institutionen im Gastland gal-
ten jedoch als entscheidend fiir das Gelingen einer
Feldforschung, ebenso wie eine sorgsame Planung
von Struktur, Ablauf, dem methodischen Vorgehen
oder Frlernen der wichtigsten lokalen Verkehrs-
sprachen. Detaillierte Vorkenntnisse, also der
Erwerb von spezifisch kulturellem Wissen, er-
leichtern angemessenes Verhalten und férdern die



»Akzeptanz der eigenen Person durch die Gastge-
ber® (Illius 2012: 82). Dazu gehért auch eine Aus-
riistung, die den lokalen Gegebenheiten angepasst
ist. Der Ethnologe Bruno Illius (2012: 79) geht
davon aus, dass Forschungsvorhaben ,,nicht selten
mit persénlichen Uberlegungen beginnen. Dies
traf auch auf Peter Fuchs zu. Ausschlaggebend fiir
ihn war dabei die Uberzeugung: ,,das Studium al-

lein bringt es nicht, du musst nach Afrikal* (Inter-
view 2008: 3).

Forschen

Im Jahr 1951 war es dann so weit: Gemeinsam mit
seinem Studienkollegen Andreas Kronenberg und
Edith Fischer brach Peter Fuchs als einer der jings-

Abb. 19 Peter Fuchs in Fachi, Privatarchiv Fuchs, 1976
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ten Forscher ins Hoggar-Gebirge der stdlichen
Sahara zu den nomadisierenden Tuareg auf. Die
Vorbereitungen fiir diese Expedition gestalteten
sich im Kontext der Nachkriegszeit als schwierig,
Fast drei Jahre lang war Peter Fuchs mit der Or-
ganisation beschiftigt, um die Finanzierung der
Reise zu sichern, von der franzosischen Kolonial-
verwaltung eine Einreisegenehmigung einzuholen
und die Ausriistung zusammen zu stellen (Fuchs
1953: 8). Erschwerend kam hinzu, dass der Zugang
zu Informationen iber Reisemdglichkeiten oder
Transportmittel stark beeintrichtigt war. Die Reise-
tithrer aus der Vorkriegszeit waren veraltet und es
war unmdglich, aktuelle franzésische Literatur zu
erwerben. Eine Aussicht auf Fordergelder gab es
nicht und so fithrte er die Vorbereitungen duf3erst
kreativ in Higenregie durch:

o Die Ausriistung bekans ich zum Teil von Firmen geschenkt.
Ein Zelt beam ich von einer Zeltfabrik, von einer anderen
Firma bekam ich Rucksdcke, von der Firma Swarovski, die
damals noch wenig bekannt war und hente eine Weltfirma
ist, bekam ich ein Fernglas. Die Kodakvertretung in Wien
verkanfte mir Filmmaterial, ich konnte sogar ausnabmswei-
se drei Farbfilme ersteben. Das waren die ersten Farbfilpe,
die ich in der Hand batte* (Interview 2008: 5).

Der erste Kontakt mit dem afrikanischen Konti-
nent entsprach allerdings nicht seinen Erwartungen.
In dem Etlebnisbuch ,,Im Land der verschleierten
Minner®, das im Jahr 1953 ver6ffentlicht wurde,
schildert Peter Fuchs seinen Eindruck: ,,Das also
ist Afrika! Ich habe es mir anders vorgestellt. Al-
gler ist jedenfalls eine Enttduschung. Schon beim
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Wetter angefangen. Es ist entsetzlich kalt, nebelig
und von Zeit zu Zeit regnet es” (Fuchs 1953: 15).
Die Enttduschung hielt an: trotz engagierter Vor-
bereitungen und spezifisch kulturellen Kenntnissen,
wurden den Forschern die Grenzen ihrer Anstren-
gungen vor Ort bewusst:

o Kronenberg und ich hatten in Wien versucht, die Grund-
begriffe des Tamabaq, der Tuaregsprache, u erlernen. |...]
Allerdings haben die Tuareg kein Wort von uns verstanden,
weil wir Tamahaq mit Wiener Akgent sprachen! |...] Es
dauerte etwas, bis wir dabinter kamen, wie man das richtig
ausspricht. Aber es bat ibnen schon gefallen, wenn wir we-
nigstens ein bisschen Tamabaq sprachen

(Interview 2008: 7).

Im Verlauf der Expedition gerieten Peter Fuchs
und seine Reisebegleiter hiufiger in ,,ernste und
unangenchme Situationen® (Fuchs 1953: 51). Die
franzosische Militirbehdrde in Tamanrasset (Alge-
rien) verweigerte ithnen anfinglich die Weiterreise
zu den Tuareg ins Hoggar-Gebirge, weil sie das
Expeditionsteam der Spionage verdichtigte. Im
Lager der Tuareg angekommen, war der ,,Empfang
keineswegs freundlich® (Fuchs 1953: 42-48). Die
Forscher waren verzweifelt, wie im Tagebuch von
Peter Fuchs nachzulesen ist:

WWir sind iiber den Empfang sebr niedergeschlagen. Wenn
wir diese Krise nicht iiberwinden kinnen, dann ist die Expe-
dition gescheitert. Wie viele mir prophezeit haben. Alle Hoff-
nungen, alle Erwartungen mit einem Schlag vernichtet. Sind
wir die vielen tausend Kilometer vergeblich gefabhren? Als wir
das Lager erreichten, dachten wir uns am Ziel. Nun miissen



wir einsehen, daf§ wir nie so weit davon entfernt waren wie
eben jetzt. Und alles hangt an ein paar Litern Wasser. .. "
(Fuchs 1953: 52).

Erst durch die Ruckkehr des zu dem Zeitpunkt
abwesenden amenokal (Clanchef der Tuareg) und
seiner Zustimmung dnderten sich die Umstinde.
Die Aufzeichnungen von Peter Fuchs zeigen, dass
die Anwesenheit eines Forschers in der Gastgeber-
gesellschaft nicht automatisch zu einer erfolgrei-
chen sozialen Beziehung fiihrt, sondern dass dies
ein Prozess ist, der von vielen unterschiedlichen
Faktoren abhidngt. Nach und nach gewannen die
Studenten jedoch das Vertrauen der Tuareggemein-
schaft. Dieser Umstand wirkte sich auf den weite-
ren Forschungsverlauf aus. Sobald das Team akzep-
tiert und so weit wie méglich in die Lebenswelt der
Tuareg integriert war, wurde es bei Krankheits-
fillen zu Rate gezogen, aber auch in private oder
politisch motivierte Konflikte involviert (Fuchs
1953: 92-220). Auch extreme Alltagssituationen
teilten sie mit den Tuareg:

wHunger! Das ist unsere Lage. |[...] Wir sprechen in den
Mittagsstunden, wenn man um Nichtstun verurteilt ist,
gerne von zu Hanse. Besonders von Dingen, die wir dort
nicht essen wollten. Wir giben einiges darum, kinnten wir
wenigstens ein paar Bissen davon haben. Die Wasserver-
sorgung ist schwierig, denn das Wasser wird weniger und
braucht lange, bis es nachfliefst. Wir miissen sebr sparen
(Fuchs: 1953: 221).

Zurick in Wien war Peter Fuchs ,,plétzlich ein be-
rithmter Mann [...]: Das gab es tiberhaupt nicht,
dass jemand nach Afrika reiste, dass jemand in die

Sahara zu den Tuareg reiste” (Interview 2008: 7).
Wie die Schilderungen des Reisebuches ,,Im Land
der verschleierten Minner” (1953) verdeutlichen,
verlaufen Feldforschungen ,,nur selten ohne Blut,
Schweil3 und Trinen ab®“ (Illius 2012: 76). Die
Publikation, die in funf Sprachen tibersetzt wurde,
traf den Nerv der Zeit und war iiberaus erfolg-
reich. Die Erlebnisse, die er bei dieser Expedition
gemacht hatte, vermittelte er einem kulturell inter-
essierten Publikum in einer Reihe von Vortrigen in
Deutschland, Osterreich und der Schweiz:

wDamit war dann auch villig Rlar, dass ich beruflich anf
Jeden Fall in Richtung Ethnologie gehen wiirde. AufSerdem
hatte ich auch schon mein Dissertationsthema, iiber den »To-
temismus der Niloten« [... ] (Interview 2008: 7).

Im Jahre 1954 schloss Peter Fuchs seine Promo-
tion ab und arbeitete zunidchst zehn Jahre lang
als freiberuflicher Ethnologe — hauptsichlich in
Deutschland — (ebd.). In dieser Zeit fihrten ihn
weitere Feldforschungen in Richtung Sahara. In
seiner Publikation ,,Weiller Fleck im schwarzen
Erdteil. Meine Expedition nach Ennedi® aus dem
Jahr 1958, gewihrt Fuchs Einblick in die Art und
Weise, wie er die Situation im nordostlichen Tschad
und die von ihm ausgelibten unterschiedlichen
Rollen emotional bewiltigte. Diese selbstreflexi-
ve Betrachtung seiner eigenen Person und Rollen
in der Forschungssituation bleiben fir ihn eine
kennzeichnende Haltung, die in den 1950er Jahren
innerhalb des wissenschaftlichen Kanons jedoch
noch eine Ausnahmeerscheinung darstellte. Bis in
die 1960er Jahre verarbeiteten Feldforscher ihre
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personlichen Erfahrungen noch vorrangig in priva-
ten Aufzeichnungen und Tagebiichern. Die nach-
folgende Ethnologengeneration kritisierte, dass
dadurch die Komplexitit der Forschungssituation
nicht vollstindig erfasst wire. Eberhard Berg und
Martin Fuchs (1995: 64 ff.) bezeichnen dieses Phi-
nomen als ,,Abspaltung des subjektiven Moments*
(ebd.). Diese ,,abgespaltene Seite* fand ihren Aus-
druck zunichst in , Form romanihnlicher Verar-
beitungen der eigenen Feldforschungsgeschichte®.
Als bekanntestes Beispiel gilt ,,Rickkehr zum La-
chen® (1954) von Eleonore Smith Bowen (1922-
2002) alias Laura Bohannan (ebd.). Peter Fuchs
gehort durch seine Publikationen ,,Im Land der
verschleierten Minner™ (1953) und ,,Weiler Fleck
im schwarzen Erdteil. Meine Expedition nach
Ennedi (1958) zu den Vordenkern einer reflexi-
ven und kritischen Ethnologie, die eine verinderte
Betrachtung des methodischen Vorgehens unter
Einbeziehung eines individuell gepridgten Schau-
platzes in der Feldforschungssituation befiirworte-
ten.

Zum Ausdruck brachte er dies beispielswei-
se in seinen Beschreibungen tber die Gestaltung
seiner Beziechung zu Adigei, seinem Begleiter und
Informanten in Ennedi. Mit groBter Souverinitit
offenbart er seine Zweifel und widerspriichlichen
Geflhle:

wArmer Adigei. Ich war giemlich unangenebm beriibrt, als
ich dir das erstemal begegnete. [...] lch verdenke dir anch
nicht, daf§ du mich mifstranisch und weifelnd gemustert
hast, als ich dir von meinem Vorbaben erzablte. Bei un-
serem ersten Zusammentreffen vor dem Fort in Fada wer-
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de ich nicht besonders freundlich gewesen sein. Als wir uns
nach einer kurgen Unterbaltung trennten, hast du wobl
ebenso besorgt an die kommenden Wochen gedacht wie ich.
Damals sab ich mein ganzes Unternebmen gefibrdet, weil
mir die Person des Fiibrers Adigei wenig vertranenserwe-
ckend erschien. Was halfen alle Bedenken? Es gab keinen
anderen Fiibrer, und ich mufSte versuchen, mit diesem wenig
sympathischen, unfreundlichen Mann Kontakt zn finden
(Fuchs 1958: 31-32).

Peter Fuchs nutzte diese Darstellungsform, um
tber methodologische Probleme zu reflektieren.
Seinen Lesern gewihrte er dadurch Einblick in den
dialogischen Charakter seiner Arbeit sowie in seine
Gefithlswelt, wodurch sich der Erkenntnisgewinn
erhéhte. In dem Kapitel ,,Blutrache® problemati-
sierte er, in welch unerwartete und unerwutnschte
Rollen ein Forscher geraten kann.’ Peter Fuchs
(1958: 76) stand zwischen den Winschen seiner
Gastgeber, der ,feindlichen Familie“ und den
Kompetenzen der Militdrbehorde. Die Anwendung
seines lokalen Wissens inklusive einer emotionalen
Anteilnahme wurde zu seiner wirksamsten Waffe
und forderte Uiberdies das Vertrauensverhiltnis zu
seinem Begleiter Adigei:

JLeh kam mir sebr klein vor in dem Angenblick, als Anu
die Schilderung des 1 orfalls mit den vertranensvollen Wor-
ten schlofS: ,,Ich bin ein alter Mann, und ich bitte dich, den
Frieden wiederberzustellen. Es ist genug Blut geflossen. Du
vermagst es.” Wie arm und machtlos war ich doch. Ein
einsamer Wissenschaftler, obne wirkliche, verbriefte Autori-
tat, nur mit einem unbewaffneten Schwarzen als Leibgarde.
Was konnte ich gebieten oder verbieten? |...] Die Drobung



mit dem Papier war meine einzige Hoffnung. |[...] Ein ge-
schriebenes ,,Papier” ist in Ennedi unter Umistanden mebr
wert als das beste Gewebr. Der Mann ging. Als er wieder-
kam, war es Mittag geworden. Er brachte die | ersichernng
ity es wiirde vorlanfig niemand bebelligt werden. Adigei
blibte sich anf wie ein Pfan, als diese Nachricht eintraf
und bei den Lenten von Sokoja mit Dank und Erleich-
terung aufgenommen wurde. Siehst du, Herr, wie uns die
Lente fiirchten?* sagte er. Er betonte das ,,uns* besonders
(Fuchs 1958: 77-78).*

Weitere Forschungsvorhaben fithrten Peter Fuchs
wieder in den Tschad. Von Ginther Spannaus
(1901-1984), damals Professor am Gottinger
Institut fir Volkerkunde, erhielt er 1964 das
Angebot, als Assistent am dortigen Institut zu ar-
beiten, ,,mit der Option fiir eine Habilitation* (In-
terview 2008: 8). Zu Spannaus pflegte Fuchs bereits
Uber dessen Titigkeit am Institut fir den wissen-
schaftlichen Film (IWF) in Géttingen eine enge Be-
ziehung (vgl. auch Rolf Husmann in diesem Band).
In den Jahren 1963-1964 begann Peter Fuchs tber
die Kulturen der Hadjerai im zentralen Tschad zu
arbeiten. Erstmals wurde eines seiner Projekte von
der Deutschen Forschungsgemeinschaft (DFG)
finanziert. Bis dahin hatte er seine Reisen grof3-
tenteils tber Kredite bestritten (Interview 2008:
8). Aus diesem Forschungsvorhaben ging seine
Habilitationsschrift ,,Kult und Autoritat. Die Reli-
gion der Hadjerai* hervor, die 1970 verdffentlicht
wurde. Auch hier ist eine Transparenz tber die
Bedingungen seiner Forschungssituation erkenn-
bar. Dies betrifft die Autoritit® des Ethnologen, der
auBerlich dhnlich® auftritt, wie der Administrator:

,»Er trigt die gleiche Tropenkleidung und fihrt den
gleichen Gelindewagen. Hs bedarf einiger Zeit
und groBer Geduld, bis sich unter den Landes-
bewohnern herumgesprochen hat, dafl der neue
WeiBe ,harmlos‘ ist“ (Fuchs 1970: 15). Uberdies
thematisiert er die Konsequenzen des transkul-
turellen Drucks, mit dem sich ein Ethnologe im
Feld als Kontaktpartner in einer anderen Kultur
ausgesetzt sieht, sowie das Bediirfnis, den eigenen
soziokulturellen Hintergrund zu bewahren:

Lch habe gerne in den Darfern der Hadjerai gelebt, aber ich

will nicht leugnen, daf§ mir die gelegentlichen Besuche anf
den Missionsstationen von Mukulu, Korbo, Daduar, Sara,
Baro und Mongo ein echtes Bediirfnis waren. Die Begegnung,
das Gespréch mit Menschen, die meiner eigensten kultu-
rellen Welt angebiren, half mir nicht nur die bei langen
Feldanfenthalt unvermeidlichen physischen und psychischen
Krisen gu meistern, sondern ich konnte anch von den Missi-
onaren stets technische oder drztliche Hilfe erwarten

(Fuchs 1970: 11).

Der Ausbruch des Birgerkriegs im zentralen
Tschad 1965 verhinderte die Durchfithrungen wei-
terer geplanter Forschungsprojekte in der Region.
Peter Fuchs beschreibt sein Dilemma: ,,In einer
Situation, wo man also immer misstrauisch sein
muss und keinem tiber den Weg trauen kann, kann
man keine ethnologische Arbeit machen” (Inter-
view 2014). Erst im Jahr 1991 war es ihm wieder
moglich, ,,nach N’Djamena zu reisen und frithere
Kontakte wieder herzustellen® (Fuchs 2010: 172).
Diese Situation fithrte dazu, dass sich Pe-
ter Fuchs neue Forschungsziele setzen muss-
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Abb. 20 Peter und Hille Fuchs in Fachi , Privatarchiv Fuchs, 1976

te. Die Kulturen der sesshaften saharischen Oa-
senbewohner im Nordosten der Republik Niger
kristallisierten sich als geeignet heraus. Gemeinsam
mit seiner Frau Hille Fuchs fiihrte er dort in den
1970er Jahren mehrere Feldforschungen bei den
Kanuri der Oase Fachi durch (vgl. auch Annika
Brink in diesem Band). Zu diesem Umstand duf3ern
sich Hille und Peter Fuchs wie folgt:
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wLeh war nur zwei Tage in Fachi, aber eine Erfabrung habe
ich gleich gemacht. Hier kannst du als Mann nicht alleine
arbeiten. Hier kannst du nur als Ebepaar arbeiten. Die
ganzen Voranssetzungen waren so, dass wenn man mit den
Menschen anf gleicher Ebene sprechen wollte, man verbei-
ratet sein musste. [...] Es war ganz generell ein anderer
Zugang, wenn man u weit kam. Die Tiiren standen ei-
nem viel leichter offen, wenn wir eben als Paar kamen, als
wenn jetzt nur ein Mann alleine gekonmen wire. Es war



gleich eine gang, andere Atmosphare. Und die Franen waren
alle sebr offen u mir, sebr nett zu mir |... | und das bat uns
doch viele Orte gedffnet, in die wir sonst nicht hineingekon-
men wiren” (Interview 2014).

Dieses funktionierende stabile Vertrauensverhilt-
nis, das Hille und Peter Fuchs zu der lokalen Be-
volkerung aufbauen konnten, ermdglichte es ihnen,
spezifische Ereignisse visuell zu dokumentieren
und ihre Sammelaktivititen intensiv zu verfolgen.
Der Ethnologe Hans Fischer (1992: 79) vertritt
die Ansicht, dass es ecine Vielzahl von Quellen
gibt, die einem Feldforscher als Datengrundlage
dienen. Dazu zahlt er , Fotos, Filme, Tonaufnah-
men, Zeichnungen oder gesammelte Gegenstinde
und Rohmaterialien (ebd.). Peter Fuchs nutze die
gesamte Bandbreite der genannten Quellen. Sein
Interesse an materieller Kultur als Ausdruck einer
immateriellen geistigen Idee sowie Identitdt einer
Gesellschaft fiihrte dazu, dass er verschiedene eth-
nographische Sammlungen jener Gesellschaften
anlegte, bei denen er lebte und forschte. Die Ob-
jekte illustrieren dabei hiufig eine ,,Uberschreitung
gesellschaftlicher Grenzen® und lassen auf diese
Weise einen transkulturellen Stil erkennbar werden
(Hahn 2005: 8).

Sammeln und Lehren

Von Beginn an verfolgte Peter Fuchs die Absicht,
sein erworbenes Wissen nicht nur einem wissen-
schaftlichen Kreis zu prisentieren, sondern sei-
ne Erkenntnisse auch einer breiten Offentlichkeit
zur Verfigung zu stellen, um weltpolitische Zu-

sammenhinge transparent zu machen. Uber seine
Vortragstourneen, zahlreiche Filmdokumentatio-
nen und das Zusammentragen ethnographischer
Sammlungen richtete sich Peter Fuchs an eine All-
gemeinheit, die sich fiir fremde Linder und Kultu-
ren interessierte. Bei seinen intensiven Sammelakti-
vititen kam ihm sein breites lokales Wissen zugute.
Der Erwerb der ersten Stiicke von den Tuareg war
personlich motiviert, wie Fuchs es etwa in dem Ka-
pitel ,,Skandal® aus ,,Im Land der verschleierten
Minner* (1953) datlegt:

WLeh schlenderte zu dem néichstgelegenen Zelt und fand dort
einige Franen und Kinder versammelt, die mich nengierig
und freundlich begriifSten. Milch wurde mir angeboten und
als sie merkten, wie ich interessiert die I ederarbeiten mins-
terte, die einige von ibhnen in der Hand hatten, kramten sie
gleich andere Handarbeiten ans und wollten sie mir verkan-
Sfen. Ich begann um ein kleines Ledersickchen zu handeln,
das besonders reizvoll verziert war, als einer der Mdnner
des Kinigs kam, mich in das Zelt zuriickzubolen. [. . .| Als
wir die Zelte erreichten, ging der Kinig voran, als ob sie
nicht vorbanden wiren, bestieg sein Kamel und ritt, obne ein
Wort des Abschieds, den Weg zuriick. Wir kebrten heim.
Seine Mdnner folgten ibm sogleich. Ich aber hatte wegen des
kleinen Ledersdckchens mit den Franen noch einen Handel
anszutragen. Ich erwarb es schliefSlich zu einem giinstigen
Preis und nabm es als Erinnerung an dieses Abentener mit*
(Fuchs 1953: 115-120).

Das Anlegen einer systematischen und nach wis-
senschaftlichen Kriterien ausgerichteten Samm-
lung, die sich thematisch vor allem einem tieferen
Verstindnis des Alltagslebens der von ihm er-
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forschten Kulturen widmete, entwickelte sich zu
einem festen Bestandteil seiner Feldforschungen.
Materielle Kultur fasst er als Indikator fiir gesell-
schaftliche Zusammenhinge und Wandlungen auf.
Auch die Berticksichtigung spezifischer Formen
und Materialien werden zu entscheidenden Samm-
lungskriterien, die kontextabhingig und interpreta-
tiv sind. Bei seiner Sammelaktivitit konzentrierte
sich Peter Fuchs bewusst auf Alltagsgegenstinde,
die anfangs — also in den 1950er Jahren — noch auf
Tauschhandel basierte:

\Liemlich am Anfang meiner Sammlertatigkeit in Afrika

war die Situation anders, als sie jetzt ist. Es war weniger
monetdr, also anf Kanfen, mit Geld bezablen, ausgerichtet.
Ich kann mich erinnern, dass die ersten Sammlungen, die ich
machte, hauptsichlich anf Tauschbasis waren. Na, ich hat-
te da meistens Tee und Zucker in dieser Region, und dann
habe ich gegen Tee und Zucker irgendwelche Objekete, von de-
nen ich meinte, dass sie fiir eine Sanmlung interessant wiren,
eingehandelt. Das war aber meistens feine Schwierigkeit in
den Gegenden, in denen ich gearbeitet habe, da die Objekte
des taglichen 1.ebens keinen Unifatwert haben. Das ist das,
was man immer hat, womit man immer arbeitet, wo es iiber-
haupt kein Problem macht, wenn jemand um Beispiel eine
Erdbacke oder anderes Werkzeng verkauft. Das macht gar
nichts. Entweder er macht sich ein nenes oder er hat obnebin
mebrere Exemplare davon. |...] Also das ist in dieser Rich-
tung gar kein Problem* (Interview 2014).

Dieser Ansatz entsprach auch dem seines Kollegen
Erhard Schlesier. In seinem Artikel ,,Der Volker-
kundler als Kontaktpartner (1962) problematisiert
Schlesier die Sammelaktivititen eines Feldforschers
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und schlussfolgert, dass es im Kontext der Er-
werbstitigkeit durchaus auch negative Aspekte zu
bedenken gibt, Giber deren Auswirkungen sich der
Ethnologe im Klaren sein sollte:
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Abb. 21 Karteikarte zur Satteltasche aus Agadez,
Niger, Ethnologische Sammlung

WWir sind vorwiegend an alten Stiicken interessiert, die
— aunch wenn ihr Funktionswert objektiv gering ist — doch
meist einen Erinnernngswert oder emotionale-religiose Werte
anderer Art oder solche fiir das Prestige der Eingeborenen
haben, die unter Umistinden auch ibren Funktionswert im
Einzelfall subjektiv erhohen* (Schlesier 1962: 132).

Bereits in den 1960er Jahren begann sich das
Prozedere des Sammlungserwerbs zu verdndern
und Peter Fuchs erwarb Objekte schliefllich auf
,Geldbasis® (Interview 2014). Das Spektrum und
die Zielsetzung seiner Sammlungsaktivititen er-
weiterten sich ebenfalls. So hat er im Auftrag fiir



verschiedene Museen Sammlungen angelegt, unter
anderem etwa fir das Tschadische Nationalmuse-
um (ebd.). Peter Fuchs beobachtete einen sich mo-
difizierenden Sammlungsprozess, der die Intensitit
des kulturellen Dialogs und Transfers zwischen den
beteiligten Handelspartnern sowie zwischen den lo-
kal bestehenden ethnischen Gruppen verdeutlicht.
Die Ethnographika aus seinen Forschungsregionen
reprisentieren eine einzigartige Kulturdarstellung
dieses Zeitraums, die sowohl die Bedeutung der
indigenen Handwerkskunst, des interethnischen
Handelsnetzwerkes als auch der kulturspezifischen
Materialitit und Ikonographie der Objekte selbst
abbilden, deren Ornamentik bzw. Symbolik eine
Dynamik der ethnischen Identitit ihrer Hersteller
offenbart.

In der Ethnologischen Sammlung der Univer-
sitdt Gottingen befinden sich neben Alltagsgegen-
stinden auch Wiirdezeichen und Prestigegiiter, die
bis heute das Potential ihrer Transkulturalitit — also
die Abbildung gegenseitiger kultureller Beeinflus-
sung — zwischen den ethnischen Gruppen der Re-
gionen, die Fuchs erforschte, erkennen lassen. Die
Objekte, die Peter Fuchs zwischen 1952 und 1996
zusammentrug, werden dabei zu Trigern kultureller
Elemente, durch die sich ein interethnischer Trans-
fer entfaltet. Sie legen dar, welche Komponenten
in einer intensiven Kontaktsituation ibernommen
und welche abgelehnt werden (Harmsen 1999: 2).
Verschiedene Faktoren beeinflussen die Entwiirfe
und Produktion der Objekte. Dazu gehéren der
personliche Geschmack und die Kreativitit der
Hersteller ebenso wie Modeerscheinungen. Das
Material oder die Wahl bestimmter Symbole und

Motive spielen beim Produktionsprozess eine ent-
scheidende Rolle. Das Aufgreifen charakteristischer
Muster oder Ikonographien kann innerhalb von
Prozessen gesellschaftlichen Wertewandels eine
ethnisch spezifische Bedeutung einnehmen. Durch
eine genaue Beobachtung ihres Umgangs und ihrer
Kontexte in der Region konnte Peter Fuchs diese
transkulturellen Facetten in den Dingen aufspi-
ren und sie bei seiner Rickkeht vermitteln. Dies
tat er beispielweise in seinen Lehrveranstaltungen,
die er mit Antritt seiner Stelle in Gottingen 1964
wahrnahm. In seinen Veranstaltungen verfolgte
Peter Fuchs den Anspruch, anwendungsorientierte
Methoden mit praxisbezogener Forschung zu
verbinden. Die Studierenden sollten Kenntnisse
erwerben, die auch in ein Titigkeitsprofil auf3erhalb
der Ethnologie passen wiirden. Viel Wert legte er
auf selbststindiges Arbeiten:

Die meisten werden nach dem Studinm wabrscheinlich nicht
in der Ethnologie bleiben und dennoch wird man von ihnen
erwarten, dass sie im Stande sind, ein Problem mit wissen-

schaftlichen Methoden zu lisen ™ (Interview 2008: 9).

Eine praxisbezogene Ausrichtung hatten auch
die Veranstaltungen, aus denen die Sonderaus-
stellungen zu seinen Forschungen hervorgingen,
wie etwa ,,Tschad® im Jahre 1966, ,,Fachi — Oase
der Sahara®“ 1974 oder ,,Sahara 79
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Abb. 22 Abschiedsfeier fiir Peter Fuchs
(hier zusammen mit seiner Frau Hille),
Harry Haase, 1994, wissenschaftliches

Kulturarchiv am Institut fir Ethnologie

Kritische Wiirdigung

In seiner 40-jdhrigen Berufspraxis hat Peter Fuchs
einige Schulen, Krisen und Wenden der ethnolo-
gischen Disziplin miterlebt. Beschiftigt man sich
niher mit seinen Publikationen, wird deutlich, dass
er, ebenso wie sein Kollege Erhard Schlesier, im-
mer wieder bemiiht war, , Klarheit tiber die Auf-
gaben und Ziele der Forschung zu gewinnen® und
sich mit den ,,Moglichkeiten und Grenzen® einer
angewandten FEthnologie auseinander zu setzen
(Schlesier 1957: 91). Peter Fuchs sicht sich selbst
nicht als einen historischen Ethnologen, dennoch
kommt seiner Ansicht nach ,immer wieder die
Frage auf, wie die Dinge zu dem wurden, was sie
heute sind“ und welche gesellschaftlichen Prozes-
se zu der ,jetzigen Gemeinschaft® geftihrt haben
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(Interview 2008: 8-9). Bereits in seiner Publikation
,»Weiller Fleck im schwarzen Erdteil. Meine Expe-
dition nach Ennedi® (1958: 10) verdeutlicht Peter
Fuchs, dass sich die Kulturen der Menschheit un-
unterbrochen verindern. Diese Aussage zeigt einen
bestimmten Blick auf Kultur, der sich durch seinen
dynamischen Charakter auszeichnet. Peter Fuchs
setzt sich in seinen Studien mit den Prozessen aus-
einander, die darlegen, wie Kultur ,,weiter vermit-
telt, modifiziert, neu geschaffen und instrumenta-
lisiert” wird (Hauser-Schaublin/Braukimper 2002:
9). In seinen Arbeiten thematisiert et, wie verschie-
dene Netzwerke innerhalb eines Gesellschaftssys-
tems entstechen, wie Machtpositionen ausgehan-
delt werden und welche Auswirkungen sie auf die
Bevolkerung haben. Dazu gehdren Strategien, die
Menschen entwickeln, um mit diesen oftmals in
sich widerspriichlichen Dynamiken zu leben oder
sie zu verindern. Abgebildet wird die Prozesshat-
tigkeit von Gesellschaften, aber auch die Kreativi-
tit eines kulturellen Transfers zwischen ethnischen
Gruppen, die impliziert, dass die Leistungsfihig-
keit einer Gesellschaft nicht in der Ausgrenzung,
sondern vielmehr in ihrer Anschlussfihigkeit liegt
(Welsch 1999: 56t.).

Um Zusammenhinge zwischen lokalen Ereig-
nissen mit globalen Auswirkungen verstehbar zu
machen, verfolgte Peter Fuchs eine

werkldarende Ethnologie sozialer und politischer Progesse,
die in scheinbar marginalen Erdregionen stattfinden, den
meisten Menschen in den westlichen Industrielandern nicht
einmal namentlich bekannt, und doch plotzlich so nabe,
dass sich die Vereinten Nationen veranlasst seben, nicht



nur Hilfsgiiter, sondern auch Soldaten zu entsenden, um
die anfSer Kontrolle geratene Region wieder zu stabilisieren”
(2010: 166).

Religitse, kulturelle und politische Unterschiede
sind nicht nur an einem Ort, einer Stadt, sondern
hiufig auch in einer Biographie prisent (Beck
1998: 7). Die vielseitigen Arbeiten von Peter Fuchs
dokumentieren, dass die Auseinandersetzung mit
transkulturellen Prozessen eine wichtige Voraus-
setzung fir den Dialog zwischen den Kulturen
geworden ist. Seine Publikationen belegen, dass
gegenseitiges Verstindnis und Vertrauen oft erst
durch die Uberwindung von Konflikten und in
einem Netzwerk sich wandelnder Biographien
erfolgt.
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Anmerkungen
1 siehe Mischo 1966, S. 106.

2 DGV ist das Akronym fiir Deutsche
Gesellschaft fiir Volkerkunde. ICAES steht fur Interna-
tional Congresses of Anthropological and Ethnological

Sciences.

3 Es trifft zu, dass der Autor einer Monographie fir
die Adressaten in dieser Zeit durchaus erkennbar war.
Die im Text dargelegten Beobachtungen wurden dabei
jedoch nicht als subjektive Eindriicke einer bestimmten
Person wahrgenommen, sondern vielmehr als Ausfiih-
rungen eines professionellen und dadurch scheinbar
objektiven Spezialisten (Clifford 1995: 119). Dabei
wurden die entscheidenden, ,,dialogischen, situationsbe-
dingten Aspekte ethnographischer Interpretation [...]
hiufig genug aus dem endgiltigen reprisentativen Text
verbannt® (Clifford 1995: 134).

4 Tllius (2012: 83) spricht in diesem Kontext von einer
,»,Belohnung® der geleisteten Arbeit, wenn im Gesprich
die ,,inklusive® Form des Personalpronomens ,,wir"

verwendet wird.

5 Fine kritische Analyse zur Problematik der
ethnographischen Autoritit findet sich bei James
Clifford (1995: 109-157).

Partnerschaftliche Feldforschung und
die Reflexion der Fremdbegegnung

Annita Brink

Wer in der Ethnologie als Forscherpersénlichkeit
ernst genommen werden will, muss sich einer Feld-
forschung als ,Initiationsritus® unterzichen, die in
der allgemeinen Vorstellung dafiir sorgen soll, dass
man sich fur mindestens ein Jahr in einer anderen
Gesellschaft, abgeschottet von der vertrauten Um-
gebung, wiederfindet. Das mit dieser Vorstellung
assoziierte Bild vom einsamen Ethnologen ent-
spricht indes kaum der Realitit, denn nicht wenige
Ethnologen bzw. Ethnologinnen gehen mit ithrem
Partner ins Feld — auch Peter Fuchs unternahm sei-
ne Forschungsreisen in Begleitung von Freunden
bzw. Kollegen und seiner Ehefrau.

Die Ethnologin Christiana Liitkes vermerkt in
ihrer Publikation ,,Forschung mit Ehemann: Ein
Nichtethnologe als Begleiter” (2002), die auf ihrer
Forschungin Papua-Neuguinea im Jahr 1991 basiert,
dass es nur wenig Literatur gibe, in der der Leser
tberhaupt Informationen tiber die Familienmitglie-
der oder Partner des Feldforschers erhilt oder in der
eine diesbeziigliche Reflektion der verinderten For-
schungssituation stattfindet (Litkes 2002: 174). Im
Zuge der Krise der Reprisentation® ab den 1980er
Jahren und der fortschreitenden Globalisierung in
den 1990er Jahren hat sich zudem der Gegenstand
der Ethnologie verindert. Akteure kommunizieren
und handeln transnational, und auch die Forschung
innerhalb der eigenen Gesellschaft gewinnt zunch-
mend an Bedeutung (Wesch 2002: 96). Als Beispiel
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sei an dieser Stelle die Gottinger Ethnologin Brigit-
ta Hauser-Schiublin erwihnt, die sich mit der kul-
turellen Dimension von Organtransplantation und
Reproduktionsmedizin in Deutschland beschiftigt
hat (Hauser-Schiublin 2001). Angesichts einer so
verdnderten Forschungsperspektive gilt es zu fra-
gen, wie sich das Bild vom einsamen Forscher bis
heute trotzdem hartnickig erhalten konnte.

Fin historischer Ruckblick

Bis Ende des 19. Jahrhunderts wurden ethnographi-
sche Daten hdufig von Missionaren oder Kolonial-
beamten im Auftrag von Ethnologen, zumeist in
Form von ausgefillten Frageb6gen, an die Univer-
sitdten und Museen in Europa tibermittelt. Die so
zusammengetragenen Informationen wurden dann
von den Ethnologen ausgewertet und veroffentlicht,
ohne dass diese jemals selbst in Kontakt mit dem
,Fremden® gekommen waren (Wesch 2002: 8). Die
Torres-Strait-Expedition von 1889/99, eine For-
schungsreise, bei der Informationen tber die Be-
wohner der Inseln zwischen Australien und Papua-
Neuguinea direkt vor Ort, von Wissenschaftlern
aus verschiedenen Fachrichtungen aufgenommen
wurden, bildete damals einen wichtigen Baustein
tir die weitere methodische Entwicklung der Daten-
erschlieBung und -auswertung in der Ethnologie.
William H. R. Rivers, ein Teilnehmer der Torres-
Strait-Expedition und Begriinder der genealogi-
schen Methode, stellte 1913 Forderungen fir die
kiinftigen ethnologischen Untersuchungen auf. Vo-
raussetzung fiir eine intensive Feldforschung sei es,
mindestens ein Jahr bei einer Ethnie zu leben und
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jedes Detail zu untersuchen: Sich also selbst dem
Datensammeln zu verpflichten und nicht, wie die
sogenannten ,,armchair-anthropologists®, sich nur
auf die Aussagen von Informanten zu verlassen
(Wesch 2002: 29).

Der Begriinder der ethnologischen Feldfor-
schung, Bronislaw Malinowski, ging darauf aufbau-
end mit seiner Forschung auf den Trobriand-Inseln
noch einen Schritt weiter. Er verbrachte wihrend
der Zeit, als der Erste Weltkrieg ausbrach, ein Jahr
auf den Inseln sudéstlich von Neuguinea und
nahm aktiv am Dorfleben teil. Dabei beschrieb Ma-
linowski seinen Zugang zum Feld und seine Metho-
den im Detail, wobei er beabsichtigte, einen mog-
lichst hohen Grad an Objektivitit zu erzielen. Sein
Ziel war es, eine Anpassung der Methoden an die
Naturwissenschaften zu erreichen und dadurch die
Neutralitit in der ethnologischen Forschung zu si-
chern (Wesch 2002: 38). Seine daraus resultierende
Monographie ,,Argonauts oft the Western Pacific*
(1922) wurde zum Ideal der Feldforschungspraxis
erhoben, bei der ein Ethnologe ein Jahr lang, allein
und abgeschnitten von der westlichen Welt, zusam-
men mit einer Ethnie lebt und gerade aus dieser Si-
tuation den gré3ten Erkenntnisgewinn generieren
kann (Berg und Fuchs 1993: 31). Erst als 1967 post-
hum seine Tagebiicher durch seine Frau veréffent-
licht wurden, geriet seine Position ins Wanken. Die
personlichen Notizen, die ihm als Ventil fiir seine
inneren Konflikte und als Stltze zum Erhalt der
eigenen Identitit dienten, zeigten nun ein anderes
Bild des Wissenschaftlers, der sich zuvor offenbar
gekonnt selbst inszeniert hatte (Wesch 2002: 51).
Das Tagebuch enthiillte, dass es ihm nur partiell ge-



lungen war, seine eigenen MaB3stdbe und Methoden
konsequent anzuwenden (Hahn 2013: 209). Vor
allem sein Anspruch auf Objektivitit und Neut-
ralitit wurde fortan in der Ethnologie stark kriti-
siert. Ebenso das Ausblenden der Forscherperson,
die in Interaktion mit der indigenen Gesellschaft
steht, wie auch das Ignorieren der kolonialen Situ-
ation, fuhrte letztendlich zu einer Krise des Faches

(Wesch 2002: 3).

Krise und Dialog

Als Replik auf die scheinbar unlésbaren methodi-
schen Forderungen nach Authentizitit und Ob-
jektivitit entwickelte sich die ,Writing Culture’-
Debatte. Der amerikanische Ethnologe Clifford
Geertz, der auch seine Frau Hildred mit auf seine
Reisen nahm, sah eine Zugehérigkeit der Ethnolo-
gie mehr bei den Sozialwissenschaften als bei den
Naturwissenschaften. Er machte deutlich, dass jede
Beobachtung gleichzeitig interpretiert wird und nur
durch das Vorwissen des Ethnologen eine Situation
beurteilt werden kann (Hahn 2013: 196). Aber auch
bei seinem methodischen Vorgehen im Sinne einer
,Dichten Beschreibung® blieb die Kritik am Forscher
durch das Fehlen der Reflexion der eigenen Person
in der Interaktion (Wesch 2002: 63). Die Debatte
verschob sich so hin zu einer Untersuchung des
Erkenntnisprozesses selbst als sozialem Phinomen
und zur Frage nach der Konstruktion von Erkennt-
nis (Berg und Fuchs 1993: 16). Der Ethnologe ist
stets eingebunden in sein eigenes Deutungsmuster
und handelt darauf aufbauend. ,,Obwohl der Eth-
nologe das andere Selbst jeweils als kulturell kons-

truiert darstellt, modelliert er seine eigene Identi-
tit, die ihn dazu autorisiert, die Wahrheiten dieser
anderen Welten zu reprisentieren, zu interpretieren
und sogar — wenn auch immer mit gewisser Ironie —
an sie zu glauben® (Clifford 2004: 197). Neben der
eigenen Konstruktion wird der Forscher im Feld
mit verschiedenen Rollenerwartungen konfrontiert.
Auch aus den Forschungen von Peter Fuchs las-
sen sich solche Erwartungen herauslesen: Er muss
klarstellen, dass er kein Franzose ist (Algerien war
franzosisches Kolonialgebiet), kein Missionar und
auch nicht vom Militir. Zudem werden neue Defi-
nitionen von ihm erschaffen durch seine Titigkei-
ten als Ethnologe, als ,,der weile, der unser Land
aufschreibt™ (vgl. S.66 ff., Interview 2014).

Durch jedes Beobachten und Teilnehmen
beeinflusst der Ethnologe den lokalen Kontext. Die
Forschungssituation gleicht also viel mehr einem
Dialog, einem wechselseitigen Prozess (Mauksch
2014: 25). Ein banales Beispiel hierfiir stellt allein
schon das Teilen der knappen Wasserressourcen
von Seiten der Tuareg mit dem Forscher dar, wel-
ches den weiteren Umgang mit der akuten Situation
maligeblich verdndert (Fuchs 1953).

Moglichkeit ,Partner’

Wenn man die Forschungssituation aus dem Ge-
sagten als einen Dialog zwischen Forscher und ,Ei-
forschtem® versteht, stellt sich die Frage, inwieweit
dieser Dialog geprigt ist durch die Personen, die
daran teilnehmen. Die Angst, aus Bereichen ausge-
schlossen zu werden oder nicht aufgenommen wer-
den zu kénnen, wenn man nicht als Einzelperson
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kommt, mag in bestimmten Situationen gerecht-
fertigt sein, jedoch kann das Auftreten in einer in
der Ethnie anerkannten sozialen Einheit auch von
Vorteil sein. Ein Beispiel hierfiir beschreibt Ludger
Miller-Wille in seiner Arbeit ,,Ethnische Studien in
der polaren Okumene. Mit Familie bei Sami und
Finnen® aus dem Jahr 1985. Seine Frau und Kinder
waren wihrend der gesamten Zeit anwesend und

die dort gingige soziale Einheit der Familie ermdg-
lichte es thm, in die Gesellschaft integriert zu wer-
den und Gber Frauen und Kinder Informationen zu
sammeln, die ihm vielleicht als Einzelperson ent-
gangen wiren. Dass weitere Personen am Prozess
der Datenerhebung beteiligt waren, verleiht dem
Autor folgend seinen Daten zudem eine gewisse
Neutralitit (Miller-Wille 1985: 52).

Abb. 23 Hille Fuchs in Fachi, Niger, Privatarchiv Peter Fuchs, 1976
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In Bezug auf Peter Fuchs® Begegnungen mit den
Tuareg und Kanuri der Oase Fachi in den 1950er
und 70er Jahren wird auch bei ihm deutlich, dass
die Begleitung von Freunden bzw. Kollegen und
seiner Frau Hille von Vorteil waren. Es war ithm
méglich, Kenntnisse tber alltdgliche Bereiche zu
gewinnen, die er als Mann beobachten durfte, und
durch weibliche Begleitungen erhielt er Zugang zu
Informationen, die er aufgrund seines Geschlechts
in den streng muslimischen Gesellschaften nicht al-
lein hitte zusammentragen kénnen (vgl. S.67ff. In-
terview 2014). Seine Frau Hille macht im Interview
ebenfalls deutlich, welche Chance sich durch ihre
Begleitung ergab:

., Und die Franen waren also alle sebr offen und zu mir, sebr
nett zu mir und es war sofort anch so eine gewisse weibliche
Solidaritat zwischen mir und den Frawen da und das hat
uns doch viele Orte gedffnet in die wir sonst nicht hinein ge-
kommen wiren” (vgl. S.67ff. Interview: Hille Fuchs 2014).

Bei seiner ersten Reise zu den Tuareg 1952 nahm
Fuchs, u.a. aus Furcht vor Uberfillen, seinen Stu-
dienkollegen Andreas Kronenberg mit. Durch
dessen Untersuchungen war ihm bekannt, dass
die Tuareg verwandtschaftlich matrilinear orga-
nisiert sind (Interview 2008). Insofern war es ein
Uberlegter Entschluss, Edith Fischer mitzuneh-
men, denn sie war es, die den Kontakt zur weib-
lichen Sphire herstellte (Interview 2008). So wird
zum Beispiel eine Situation beschrieben, in der die
drei Freunde bei einem Informanten Ubernach-
ten und sich dessen Frau vor ihnen entschleiern
muss: Edith Fischer trostete die dadurch aufgeléste

Frau und baute zu ihr eine Beziehung auf (Fuchs
1953: 23).

Bei seiner Forschungsreise nach Fachi (Niger)
war es seine eigene Frau Hille Fuchs, die thn beglei-
tete. Sie 6ffnete nicht nur ansonsten verschlossene
Lebensbereiche zu den Frauen, sondern implizierte
noch eine weitere Dimension: Als er das erste Mal
alleine und nur fir zwei kurze Tage in der Oase
Fachi ankommt, bemerkt er sofort: ,,Die ganzen
Voraussetzungen, wie sie waren, waren so, dass
wenn man mit den Menschen auf gleicher Ebene
sprechen wollte, musste man verheiratet sein® (In-
terview 2014). So war es vorteilhaft fir die nach-
folgende Zeit, dass seine Frau dabei war und in die
Forschung mit einbezogen werden konnte.

Eine solche Frage partnerschaftlicher Pri-
senz und Partizipation bei der Forschung wurde
ebenfalls von der Gottinger Ethnologin Andrea
Lauser bereits vor lingerer Zeit angeschnitten: Sie
forschte mit threm Mann 1986/88 in einer Dorf-
gemeinschaft auf den Philippinen und stiel3 dort
auf erkennbare Hindernisse, als ihr Mann eine Zeit
nicht bei ihr war. Als sie nicht mehr in der bei den
Mangyan wichtigen sozialen Finheit des Paares auf-
traten, schlug ihr zusitzlich zu dem Umstand, dass
sich vor allem die Minner ihren Beobachtungen
und Fragen entzogen, Unverstindnis und Abwehr
entgegen. Das Herumwandern ohne minnlichen
Begleiter bescherte ihr den Ruf einer Hexe. Die
Frauen benutzen ihren Namen sogar als Druckmit-
tel bzw. Disziplinierungsmafinahme fiir ihre Kinder
(vgl. Lauser 1993: 131).

Wenn man als soziale Einheit im Sinne eines
Paares forscht, gilt es generell zu Uberprifen, wie
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die lokalen Vorstellungen von Rollenerwartungen
beschaffen sind. Bei den bereits erwihnten For-
schungen von Christiana Liitke in Papua-Neugui-
nea lisst sich feststellen, dass dort die soziale Ein-
heit der Ehe der Forscherin durch die Indigenen
zwar anerkannt wurde, jedoch im Hinblick auf die

Rollenzuschreibung — sie als Ethnologin und ihr
Mann ,,nur® als Begleiter — nicht verstanden. Dies
fuhrte dazu, dass ihrem Mann zuweilen Dank fur
seine vermeintliche Forschung bekundet wurde
und nicht ihr (Litkes 2002: 181).

Abb. 24 Hille Fuchs bei einer Teezeremonie in Fachi, Privatarchiv Peter Fuchs, 1976.
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Fazit

Die Literaturliicke, die immer noch in Bezug auf
die Partnerschaft im Feld existiert, wird bislang
nur vereinzelt thematisiert, ist aber besonders
spannend in Hinblick auf die Krise der Ethnolo-
gle, die wihrend der letzten Jahrzehnte die eigene
Reflexion des Handelns in der Feldforschung in den
Vordergrund gertickt hat. Die Partner-Beispiele
Miller-Wille, Liitke, Lauser und Fuchs zeigen,
dass der Entschluss, nicht allein ins Feld zu gehen,
durchaus von Vorteil fiir die Erkenntnisgewinnung
sein kann, weil gerade Teamarbeit eine gewisse
Anndherung an Objektivitit durch die Moglich-
keit einer intersubjektiven Uberpriifbarkeit mit
sich bringt, sofern dabei beachtet wird, dass jeder
Beobachtung und Verschriftlichung von Beobach-
tungen stets ein subjektives Handeln zugrunde liegt.
Entgegen dem tiberkommenden Muster vom For-
scher als einem einsamen Einzelginger wird die
Zeit kommen, dass das Thema ,Partner im Feld"
seinen verdienten Platz in der Literatur finden wird.
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Peter Fuchs und der ethnographische
Film in Deutschland

Rolf Husmann

Das Goéttinger IWE und die ,,Encylopaedia
Cinematographica“

Als zum 1.1.2011 das Géttinger ,,Institut fir den
Wissenschaftlichen Film*“ (IWF — zuletzt ,,IWF
Wissen und Medien gGmbh*) nach Beschluss der
finanzierenden staatlichen Gremien seine Pforten
schlieBen musste, endete fiir den wissenschaftlichen
Film in Deutschland eine Ara. Nach Anfingen in
den 1920er Jahren war im Nachkriegsdeutschland
der 50er Jahre mit dem IWF eine weltweit einzig-
artige Institution entstanden, die iber 50 Jahre lang
auf vielen Wissenschaftsgebieten Filme von hoher
technischer wie inhaltlicher Qualitit herstellte und
sie vertrieb. Besonders die im IWF entwickelte
Filmsammlung ,.Encyclopaedia Cinematographi-
ca® (EC) erlangte international hohe Anerkennung,
denn fur die Filme der EC wurden besonders hohe
wissenschaftliche Qualitdtsstandards angelegt.

Zu den Fichern, fur die das IWF wissenschaftli-
che Filme produzierte und veréffentlichte, gehorte
von Beginn an auch die Ethnologie, bis in die 1980er
Jahre unter dem Begriff ,,Volkerkunde®™ gefiihrt.
Zahlreiche Ethnologinnen und Ethnologen haben
im Lauf der IWF-Geschichte Filme mit dem G6t-
tinger Institut hergestellt, einige als selbstfilmende
Wissenschaftler, andere auch mit personeller Un-
terstiitzung des IWE, z. B. durch professionelle Ka-

meraminner. Zum Kreis derer, die die Dienste und
Moglichkeiten des IWF intensiv genutzt haben, ge-
horten auch Erhard Schlesier und Peter Fuchs, die
seit den spiten 1960er Jahren als Kollegen am Ins-
titut fiir Volkerkunde an der Universitit Gottingen
gelehrt, geforscht und auch ethnographische Filme
gemacht haben. Insbesondere Peter Fuchs pflegte
seit den 1950er Jahren eine intensive Zusammen-
arbeit mit dem IWE, aus der mehr als 70 publizier-
te ethnographische Filme hervorgegangen sind.
Die Ausstellung ,, Transkulturelle Begegnungen®
in der Ethnologischen Sammlung am Institut fiir
Ethnologie der Universitit Gottingen berticksich-
tigt deshalb auch zu Recht das Wirken der beiden
Ethnologen auf audiovisuellem Gebiet.

Die institutionellen Anfinge des wissenschaft-
lichen Films in Deutschland reichen generell bis
in die 1920er Jahre zuriick. Nach ersten Anfin-
gen etablierte sich im Dritten Reich in Berlin mit
dem RWU, der , Reichsanstalt fiir Film und Bild
in Wissenschaft und Unterricht”, die Vorginger-
institution fiir das IWE. Schon in den 1930er Jah-
ren wurde ecine Reihe vélkerkundlicher Filme
publiziert. Aber auch das Schwesterfach ,,Volks-
kunde* (spiter ,,Europdische Ethnologie®) war in
der Vorkriegszeit eine wichtige im RWU vertre-
tene Disziplin. Die von der RWU produzierten
Filme wurden am Ende des Zweiten Weltkriegs nach
Hockelheim bei Northeim ausgelagert. Als dann
nach Kriegsende die Verwaltung der Alliierten in
der britischen Zone uber einen Neustart fur die
Produktion wissenschaftlicher Filme nachdachte,
entschied man, das alte Material in die nichstge-
legene Universititsstadt, eben nach Goéttingen, zu
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verlegen. Wihrend im alten RWU die Filme so-
wohl fiir den Hochschul- wie fiir den Schulbereich
produziert und vertrieben wurden, trennte man
nun den wissenschaftlichen Film fir die Hoch-
schule und Forschung, der in Géttingen seine
Heimat fand, von den Filmen fir die Schulen, die
im Minchner Schwesterinstitut FWU (,,Institut
fur Film und Bild in Wissenschaft und Unterricht
¢GmbH®) ver6ffentlicht wurden. Das geschah
1949. In Goéttingen sollte ein neues Institut ent-
stehen, das sich auf den Grundlagen des RWU
um wissenschaftliche Filme fir die deutschen
Hochschulen kiimmerte. Zunichst wurde es als
,»Abteilung Hochschule und Forschung des Instituts
fur Film und Bild in Wissenschaft und Unterricht*
weitergefithrt, ehe es 1956 zum ,Institut fir den
Wissenschaftlichen Film*“ (IWF) wurde. Als Ver-
antwortlichen fir die Weiterentwicklung des wis-
senschaftlichen Films wurde mit Gotthard Wolf
ein aus den Ingenieurwissenschaften stammender
Akademiker beauftragt, der als Direktor des IWF
jahrzehntelang grof3artige Aufbauarbeit leistete und
dem IWF zu internationaler Anerkennung verhalf.
Dazu gehorte auch Wolfs Idee zur Griindung der
EC, die er zusammen mit dem Verhaltensforscher
Konrad Lorenz entwickelt hatte.

Die Grundidee der EC bestand darin, dass
man sogenannte monothematische Filmeinhei-
ten produzierte. Darunter sind kurze Filme (da-
mals hauptsichlich im 16mm-Format) zu verste-
hen, die ausschlieBlich ein einziges bestimmtes
wissenschaftliches Thema visuell dokumentieren,
und zwar ohne Kommentar. Um das Verstindnis
dieser Filme dennoch zu erméglichen — zum Bei-
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spiel wenn man sie im Hochschulunterricht einsetz-
te —, veroffentlichte das IWF dann auch stets zu
jedem Film eine sogenannte Begleitpublikation, in
der der Filmautor das behandelte Thema allgemein
einordnete und den Film und seine Entstehung
erlduterte. So ergaben sich im Verstindnis der EC
wissenschaftlich verwertbare Quellen. Sie wurden
dann systematisch in der wissenschaftlichen Film-
sammlung der ,,Encyclopaedia Cinematographica“
gesammelt.

Die EC wurde 1952 gegriindet. Sie umfass-
te zundchst drei Fachgebiete, nimlich Biologie
(mit den Unterabteilungen Zoologie, Botanik und
Mikrobiologie), Technische Wissenschaften und
Ethnologie, worunter sowohl Volkerkunde als
auch Volkskunde fielen. Gotthard Wolf selbst hat
immer gern seine Auffassung von der EC am Bei-
spiel eines Schimpansen erldutert, so u.a. in dem
sehenswerten Dokumentarfilm Uber Peter Fuchs,
den Michael Steineck 2003 publizierte. Wolf be-
tont darin, er habe nicht den emen langen Doku-
mentarfilm tGber ,,den” Schimpansen haben wollen,
sondern stattdessen eine Anzahl kleinerer Filmein-
heiten, die dann einzelne Themen behandeln, z.B.
des Schimpansen Fressverhalten, seine Schlafge-
wohnheiten, seine Behausung, sein Paarungsver-
halten etc. In der derselben Weise seien dann genau
die gleichen Themen bei anderen Tierarten zu do-
kumentieren, so dass letztendlich ein Mosaik von
Filmen entsteht, eine Art Raster, bei dem sich auf
den horizontalen Linien alle Filme zu der jeweiligen
Tierart finden, und auf den vertikalen Linien dann
samtliche Filme zu finden sind zu einem bestimm-
ten Thema aller verschiedenen dokumentierten



Tierarten. So, meint Wolf, seien dann Vergleiche
méglich zwischen den einzelnen Arten und ihrem
Verhalten.

Auf die Ethnologie tibertragen bedeutete das,
dass kulturelles Verhalten einzelner ethnischer
Gruppen in kleinen Filmeinheiten zu dokumentie-
ren seien, z. B. Hausbau, Nahrungszubereitung, Es-
sen, handwerkliche Titigkeiten wie Tépfern oder
Weben, aber auch sportliches Verhalten wie Ring-
kimpfe. Man glaubte, durch Fullen eines solchen
kulturellen Rasters dann Vergleiche zwischen den
Ethnien ziehen zu kénnen, allerdings ist dies in der
Praxis nur ein einziges Mal bei einem von den Eth-
nologen Henning Hohnschopp und Volker Harms
angestellten Vergleich von Topfereifilmen auch
tatsdchlich genutzt worden. Die Vergleichbarkeit
wurde, z.B. von Martin Taureg, auch durchaus zu
Recht angezweifelt, dennoch hatte die Grundidee
der EC, ethnographische Filme unter wissenschaft-
lich exakten und nachvollziehbaren Produktions-
bedingungen herzustellen, den Vorteil, dass diese
beziiglich Autnahmeort und -zeit und den handeln-
den Personen zuverldssig waren. Auf diese Weise
entstanden Quellen, die im Laufe der Zeit ihren ei-
genen besonderen Wert gewannen, denn kultureller
Wandel verindert stindig das Verhalten der Men-
schen tberall auf der Welt. Wihrend EC-Filme aus
den Naturwissenschaften mit den Jahren eher tiber-
holt und wissenschaftlich von schwindendem Wert
waren, gewannen die ethnographischen Filme des
IWF stetig an historischem Wert.

Um die ethnographischen Filme des IWF den
Anforderungen der EC gerecht werden zu lassen,
publizierte der im IWFE titige Referent fiir Ethno-

logie, Glinther Spannaus (ab 1960 Professor fur
Vélkerkunde an der Universitit Géttingen), 1959
zwolf sogenannte ,,Leitsdtze”, die den filmenden
Ethnologen bei ihren Dreharbeiten helfen sollten,
den geforderten Qualitdtsstandard einzuhalten.
Zu den wichtigsten Merksitzen fiir den filmenden
Wissenschaftler galten Regeln wie ,,Keine Einfluss-
nahme auf die handelnden Personen wihrend der
Aufnahmen! Kein Schauspielern! Alles soll so auf-
genommen werden, als sei die Kamera gar nicht
dabei!“ Auch wenn die Aufnahmerealitit natirlich
oft ganz anders aussah und diese Forderungen nur
bedingt umzusetzen waren, erreichten die im IWF
publizierten Filme dennoch einen Grad an Reali-
titsabbildung, die sie zu wissenschaftlich und histo-
risch wertvollen Dokumenten machten.
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Abb. 25 Der Filmemacher Peter Fuchs, Handelsplatz von Kanuri und Tuareg,
Privatarchiv Peter Fuchs, 1976
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Der Filmemacher Peter Fuchs: von den
Tuareg zu den Hadjerai

Peter Fuchs, damals Anfang 20, studierte nach
dem Zweiten Weltkrieg in Wien Vélkerkun-
de. Er war seit Kindheitstagen an Afrika und der
Sahara, aber auch an Film und Fotografie interes-
siert. Daraus entstand noch zu Studienzeiten der
Plan, in die Sahara zu reisen, ein in den frihen
1950er Jahren recht ungew6hnliches Unterfangen.
Doch 1951 konnte er seinen Plan, zusammen mit
einem Freund und einer Kommilitonin aus Wien,
tatsidchlich realisieren: der erste Aufenthalt bei den
Tuareg gelang. Bei dieser Reise hatte er schon, wie
bei all seinen Expeditionen und Forschungsaufent-
halten, die er in den folgenden Jahrzehnten noch
durchfiihren konnte, eine Filmkamera dabei, seine
Bolex-Ausriistung. Der grofle Vorteil dieser 16mm-
Kamera ist, dass sie unabhingig von elektrischem
Strom arbeitet, denn sie wird durch ein Federwerk
aufgezogen und erlaubt so Aufnahmen von jeweils
24 Sekunden. Zu Zeiten, als Solartechnik unbekannt
war, konnte Fuchs so Filmaufnahmen machen, die
damals einmalig waren. Aus ihnen entstand nach
der Rickkehr von der Sahara-Reise nach Euro-
pa der Schwarz-Wei3-Stummfilm ,,Im Land der
verschleierten Minner”. Es war ein Begleitfilm
zu dem gleichnamigen Buch, das Fuchs als Reise-
schriftsteller vertffentlichte und bei seinen zahl-
reichen Vortrigen im deutschsprachigen Raum
einsetzte und ihn mit live gesprochenem Kommen-
tar vorfithrte. Zu jener Zeit war Fernsehen noch
weitgehend unbekannt, so dass exotische Berichte
und Bilder — zumal aus der groflen Wiiste Sahara

und von den geheimnisumwitterten Tuareg — von
einem breiten Publikum begierig aufgenommen
wurden.

Der zweite Dokumentarfilm von Peter Fuchs
hat den Titel ,,Ramadan — das groB3e Fest“. Er ist
Ergebnis seiner nichsten groflen Sahara-Reise,
die ihn 1955 nach Ennedi, ein damals noch weit-
gehend unbekanntes Gebiet im Nordosten des
Tschad, fihrte. Auch von dieser mehrmonatigen
Reise, die Fuchs gemeinsam mit seinem einheimi-
schen Begleiter Adigei unternahm, gibt es ein 1958
veroffentlichtes Buch: ,,Wei3er Fleck im schwarzen
Erdteil. Meine Expedition nach Ennedi®, das eine
grof3e Leserschaft fand und das Fuchs zusammen
mit dem Film auf seinen Vortragsreisen einsetzte.

Der Film ,, Ramadan‘ brachte ihn dann in Kon-
takt mit Giinther Spannaus, dem damaligen Refe-
renten fiir Ethnologie am IWF in Géttingen, denn
der verdtfentlichte nicht nur den ganzen Film,
sondern interessierte sich besonders fiir zwei Tei-
le daraus, die er als monothematische Einheiten in
die EC aufnehmen wollte, nimlich die dann vom
IWF ver6ttentlichten Filme ,,Narbentitowierung
der jungen Midchen® und ,,Kampfspiel mit Schild
und Speer”. Dies war der Beginn einer langen
und fruchtbaren Zusammenarbeit zwischen Peter
Fuchs, dem IWF und der EC.

Nicht nur bei dem Referenten Giinther Spann-
aus, auch beim IWF-Direktor Gotthard Wolf selbst
war bald der Eindruck entstanden, in Peter Fuchs
einen seridsen und kompetenten Ethnologen und
zudem einen talentierten Filmemacher gefunden zu
haben — eine schon damals sehr seltene KKombina-
tion begehrter Eigenschaften fir wissenschaftliche
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Partner des IWE Fuchs war zu dieser Zeit noch 6s-
terreichischer Staatsangehoriger. Deshalb offerierte
ihm Wolf, er mége der Ssterreichische Vertreter im
Editorial Board der EC werden. Fuchs nahm an
und hielt diese Position, bis er schlieBlich Anfang
der 1960er Jahre nach Deutschland umsiedelte, um
an der Universitit Gottingen zu arbeiten, und dann
auch die deutsche Staatsangehoérigkeit annahm.
Auch dann blieb er aber, nun als deutscher Wissen-
schaftler, Mitglied des Herausgeber-Gremiums der
EC, und zwar bis die EC in den 1990er Jahren ihre
Titigkeit einstellte.

Als Peter Fuchs seine ethnologische Arbeit
in Gottingen begann, hatte er inzwischen weite-
re Afrika-Expeditionen — natiirlich stets auch mit
seiner Bolex-Kamera — unternommen. Eine davon
fuhrte ihn 1959 in den Tschad, wo er eine intensi-
ve Forschungsarbeit bei den Hadjerai begann, und
1963/64 und 1965 wichtige Forschungs- und Film-
arbeiten durchfithren konnte. Mitte der 1960er Jah-
re wurde diese Arbeit jedoch durch den im Tschad
ausgebrochenen Birgerkrieg zwangsweise beendet.
Mit dem Begriff Hadjerai wird eine Gruppe von
Ethnien bezeichnet, die im zentralen Tschad leben,
also deutlich stidlicher als die Arbeitsgebiete von
Fuchs zuvor bei den Tuareg und in Ennedi. Es sind
die ,,Leute der Felsen®, denn sie leben als sesshafte
Bauern auf oder an Bergen und Hugeln im mitt-
leren Tschad. Zu ihnen zdhlen die Djonkor, Ken-
ga, Djaya und Dangaleat, die das Hauptziel einer
groflen IWF-Filmexpedition waren, die unter Lei-
tung von Peter Fuchs mit einem IWF-Kamera-
team und mit finanzieller Unterstiitzung durch die
Volkswagen-Stiftung 1963/64 durchgefiihrt wurde.
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Einige der dabei von Fuchs gemachten Filme ha-
ben insofern besonderen historischen Wert, weil
der Birgerkrieg die Ethnie der Djaya vollig ver-
nichtete und tber diese Ethnie nur die finf im [WF
verdffentlichten Filme, die allesamt Tinze zeigen,
existieren.

Das Besondere an dieser IWF-Filmexpedition
war das Vorhaben, erstmals im Feld synchrone
Tonaufnahmen zu machen. Dies war zuvor noch
nicht geschehen, nun standen neu entwickelte Auf-
nahmegerite zur Verfigung. Doch es bedurfte in
der damaligen Zeit eines heutzutage kaum vorstell-
baren technischen Aufwandes, denn die Ausris-
tung hatte ein Gewicht von mehr als einer Tonne,
also tber 1000 Kilogramm, die dann bis zu den
Bergen der Hadjerai transportiert werden musste.
Thematisch eignete sich die Forschung von Fuchs
ganz besonders fir diese Unternehmung, denn es
sollten Filme gedreht werden, die sich vor allem
mit Musik, Gesang und Erzihlung befassten. Sol-
che Themen in der Zeit davor aufzunehmen, hatte
immer wieder das Problem mit sich gebracht, dass
Ton ganz fehlte oder aber nicht synchron war.



Abb. 26 Steckengeblieben, Privatarchiv Peter Fuchs, 1976

Peter Fuchs hatte bei seinem ersten Besuch bei den
Hadjerai 1959 bereits Filmaufnahmen gemacht und
dabei auch sein nicht-synchrones Tonbandgerit
eingesetzt. Unter anderem hatte er dabei Lieder
des lokal bekannten Singers Godi aufgenommen
und das Tonband anschlieBend dem Singer zu

dessen groBer Begeisterung vorgespielt, denn da-
mals waren den Hadjerai Tonaufnahmen, die ja
auch unmittelbar danach reproduziert werden
konnten, noch voéllig unbekannt. Fuchs hatte zu-
dem seine Bolex-Kamera mit Selbstausloser bei
dieser Arbeit eingesetzt. In Michael Steinecks Film
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werden diese Aufnahmen, verbunden mit Fuchs® ei-
gener Hrzihlung der Episode, ausfiihrlich gezeigt.
Als Fuchs dann 1964 zu den Hadjerai zuriickkehrte,
traf er auch Godi erneut, und konnte nun synchro-
ne Tonaufnahmen mit thm produzieren. Da sich
Ende 1964 nach Rickkehr ins heimische Géottin-
gen herausstellte, dass nicht alles gefilmte Material
technisch gelungen war, entschied man sich, im
Friihjahr 1965 noch einmal als ,,IWF-Filmexpediti-
on in den Tschad* zu den Hadjerai zuriickzukehren.
Dort entstanden dann noch weitere wichtige EC-
Filme, die meisten davon mit synchronem Ton.

Das Projekt ,,Oase Fachi®

Als sich die Arbeitsbedingungen im Tschad ab 1967
burgerkriegsbedingt zu sehr verschlechterten und
die Fortsetzung seiner Film- und Forschungsarbei-
ten unméglich wurde, suchte sich Peter Fuchs ein
neues Gebiet, einen neuen ethnologisch interessan-
ten Themenkreis fiir seine Arbeiten aus. Von sei-
nen Reisen durch die Sahara waren ihm schon lange
Oasenkulturen bekannt. Als sich 1972 die Mdég-
lichkeit ergab, wihrend einer anderen Reise in der
Republik Niger einen Abstecher zur Oase Fachi zu
machen, nutzte Fuchs die Chance, Fachi kennenzu-
lernen, und war sofort von diesem Ort und seinen
Bewohnern angetan. Er traf dort ein und

y-..Sah diese Oasenstadt inmitten einer riesigen Sanddii-
nenlandschaft liegen. Ich sab, wie stiandig Karawanen von
Tuareg eintrafen, um in Fachi Salz und Datteln gegen Hirse
und andere Produkte, die die Tuareg mitbrachten, einguban-
deln. Es war ein so gewaltiges Bild! Es ging eine solche Fas-
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zination davon aus, dass sich mir der Gedanfke anfdringte:
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Das ist genan das Projekt, das ich noch machen michte

(Fuchs 1978, EC 1322).

Da ihm aber schnell klar wurde, dass eine umfas-
sende ethnographische Studie dieser Oasengesell-
schaft nur dann gelingen wiirde, wenn er, um auch
die Kultur der Frauen in Fachi mit zu erfassen,
diese Forschung zusammen mit seiner Frau Hille
durchfiihren wiirde, bat Fuchs sie, ihn nach Fachi
zu begleiten. Dies geschah dann auch, und zwar bei
allen vier mehrmonatigen Aufenthalten in Fachi
1972, 1974, 1976 und 1984.

Vor Beginn seiner Arbeiten in Fachi hatte Fuchs,
wie wir gesehen haben, schon zahlreiche ethnogra-
phische Dokumentationsfilme fiir die EC gedreht
und ver6ffentlicht. In Fachi erfillte er sich dann,
immer noch mit seiner bewihrten, wenn auch
technisch begrenzten Bolex-Kamera, einen lang
gehegten Wunsch, nidmlich statt der monothema-
tischen Einheiten einen ,,Hochschulunterrichts-
film* zu drehen. Das ist fur Fuchs ,,ein Film, den
ich als Hochschullehrer so gestaltet habe, wie ich
meine, dass ich das fur meine Seminare und Vor-
lesungen brauche.” Dieser Film, ,,Fachi — Oase
der Sahara-Kanuri“ wurde von Fuchs bei seinem
Fachi-Aufenthalt 1976 gedreht, seine Frau Hille
nahm nicht-synchronen Ton auf. Als Ergebnis liegt
ein ca. 40miniitiger Film vor, der die verschiede-
nen Aspekte der Oasenkultur beschreibt und sich
vor allem dem lebenswichtigen Tauschhandel der
Kanuri mit den Tuareg widmet. Im Gegensatz zu
den EC-Filmen dieser Zeit hat dieser Film einen
gesprochenen Kommentar und ist deshalb unmit-



telbar verstehbar. Es ist wohl einer der wenigen
Dokumentarfilme, die es, mit einer Bolex aufge-
nommen und trotz nicht-synchronem Ton, Anfang
der 1980er Jahre zu einer Fernsehausstrahlung ge-
schafft haben.

Abb. 27 Karawane der Tuareg, Ténéré-Wiiste,
Sahara, Niger, Michael Steineck, 1992

Peter Fuchs und die internationale
Visuelle Anthropologie

Die Entwicklung des ethnographischen Films hat
ihre Anfinge bereits im spiten 19. und den ersten
Jahren des 20. Jahrhunderts, und im deutschen Kai-
serreich wurden bereits volkerkundliche Expediti-
onen ausgesandt, die in den ersten Jahren des 20.
Jahrhunderts auch ethnographische Filmaufnah-
men, zum Beispiel aus Melanesien oder dem siid-
lichen Afrika, mit nach Hause brachten. Aber erst
mit der Entstehung der Visuellen Anthropologie,
die sich nach dem Zweiten Weltkrieg entwickelte

und zwar vor allem in Frankreich, GroB3britannien
und den USA, fand der ethnographische Film ei-
nen festen Platz in der ethnologischen Methodik
und Theorie. In Deutschland war dieser Vorgang
fast vollstindig mit der ethnologischen Arbeit des
IWE, und dabei vor allem dem rigiden positivisti-
schen Wissenschaftsansatz der EC, verbunden. Au-
Berhalb des IWF fand ethnographische Filmarbeit
in Deutschland jahrzehntelang in keinem nennens-
werten Umfang statt.

Dabei nahm der deutsche ethnographische
Film eine Sonderstellung ein. Wihrend durch Jean
Rouch in Frankreich bereits in den 1950er Jahren
eine neue Art des ethnographischen Films entstand,
ab den 1960er in den USA die ,,Visual Anthropolo-
gy durch John Marshall, Timothy Asch und Asen
Balikci geformt wurde, und das Ehepaar David und
Judith MacDougall in Australien innovative eth-
nographische Filmarbeit leistete, schlielich auch
in GroBbritannien der ethnographische Film sich
einer breiten (TV-)Offentlichkeit zuwandte, ohne
den Anspruch auf wissenschaftliche ethnologische
Qualitit aufzugeben — wihrend all das weltweit
tber 30 Jahre nach den Ausfithrungen von Peter
Loizos zu neuen, auch auf verbesserter Technolo-
gie aufbauenden Formen des ethnologischen Films
fuhrte, verharrte das IWF stark in einer internatio-
nalen Isolation und nahm an diesen Entwicklungen
mehrere Jahrzehnte nur wenig teil. Erst die Tdtig-
keit der IWF-Ethnologie-Referentin Beate Engel-
brecht (und von mir als ihrem Kollegen) brachte
ab den spiten 1980er Jahren eine verbesserte in-
ternationale Wahrnehmung der (sich nun auch
methodisch und inhaltlich wandelnden) ethnogra-
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phischen Filme im IWE. Sichtbarster Ausdruck der
dann erfolgten internationalen Akzeptanz des IWF
waren das weltweite sehr angesehene ,,Géttingen
International Ethnographic Film Festival“ (GIEFF),
das ab 1994 alle zwei Jahre im IWF stattfand, und
die im IWF abgehaltene internationale Konferenz
,,Origins of Visual Anthropology — Putting the Past
Together®, aus der 2007 Beate Engelbrechts umfas-
sender Konferenzband hervorgegangen ist.

Es war vornehmlich Peter Fuchs, der interna-
tional weiter Kontakt hielt und durch seine Filme,
aber auch sein Auftreten auf den ethnologischen
Weltkongressen (z.B. 1973 in Chicago oder 1988 in
Zagreb) in der Visual Anthropology wahrgenom-
men und akzeptiert wurde. Die Offnung des IWF
hin zur Visual Anthropology und die internationale
Rezeption des deutschen ethnographischen Films
findet dann auch 1988 seinen Widerhall in dem
Sonderband der wichtigsten Fachzeitschrift ,,Visu-
al Anthropology* zum Thema ,,Ethnographic Film
in Germany®, fiir den Peter Fuchs als ,,guest editor*
gewonnen wurde und in dem dann neben Fuchs
auch andere deutsche Filmethnologinnen und —
ethnologen zu Wort kamen, unter ihnen Gerd
Koch, Hans-Joachim Koloss und Walter Dostal,
allesamt wichtige Kollegen, die zahlreiche Filme
mit dem IWF produziert hatten.

In diesem Sinne ist es als Gliicksfall fir die deut-
sche Nachkriegsethnologie zu bezeichnen, dass
mit Peter Fuchs ein junger filmbegeisterter Gster-
reichischer Vélkerkundler den Kontakt zum IWF
fand. Er hat mit seinem Wirken als feldforschungs-
erfahrener Afrikakundler, als wissenschaftlicher
Filmemacher mit einer Vielzahl von Werken, als
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jahrzehntelanger Ratgeber des IWF und als Co-
Editor der Encyclopaedia Cinematographica,
schlief3lich auch als Hochschullehrer fur die Ethno-
logie Afrikas ebenso wie fiir die Ausbildung im Be-
reich des ethnographischen Films unausléschliche
Spuren hinterlassen, vor allem hier in Gottingen,
wo mit der Ausstellung ,, Transkulturelle Begegnun-
gen® ein Teil seines Schaffens noch einmal der Of-
fentlichkeit prisentiert wird.
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Sahara und Sahel: transkulturelle
Begegnungen und Tauschbeziehungen

Nina Paliokas, V'iktoria Schifffner und
Gundolf Kriiger

Vor dem Hohepunkt des kolonialen Einflusses und
der Einfiihrung europidischer Wihrungen um die
Wende des 19./20. Jahrhunderts waren in Afrika
die unterschiedlichsten Wertmesser gebriuchlich.
Manche waren cher regional verbreitet, andere
dienten als grofrdumig anerkanntes Zahlungs-
mittel im innerafrikanischen Handel. Dabei ka-
men Naturmaterialien wie Kauri-Schnecken
oder unverarbeitete Rohstoffe wie Goldstaub zur
Verwendung., Hiufig mussten traditionelle Wert-
messer in langwierigen Arbeitsprozessen wie der
Hisenverhiittung hergestellt werden.

Als bedeutendste Wihrung in der Sahara und im
Sahel galt friher das Salz. Hier, wie auch anders-
wo auf der Welt, war seine Gewinnung vor allem
in vergangenen Zeiten aufwendig und kompliziert.
Als Wirze und als Konservierungsmittel fir die
Nahrung, auBerdem zur Haltbarmachung von Tier-
hiuten und in der Heilbehandlung unentbehrlich,
ist Salz bis heute in den ariden Gebieten Nordaf-
rikas eine knappe Ressource. Innerhalb von ver-
flochtenen Tauschbeziechungen verhandelt, ist Salz
dort insofern nach wie vor begehrt und hat sich
trotz einer Beschleunigung des kulturellen Wandels
wihrend der letzten Jahrzehnte neben den heute
international gebriuchlichen Geld-Wihrungen im
Transsahara-Handel bis in die Gegenwart partiell
behaupten kénnen.
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Dieser Handel, der Gebiete der Sahara und des
Sahel miteinander verbindet, stellt ein interethni-
sches und 6konomisch tUbergreifendes System dar.
In diesem spiegeln sich die Ubetlebensstrategien
der dortigen Bewohner, die unter den extremen
Umweltbedingungen der Wiste leben, in Anpas-
sungsvorgingen, personlichen Begegnungen und
Tausch- und Handelsbeziehungen (vgl. Fuchs 1983:
29f. u. Fuchs 1991: 8) sowie in kulturellen Dyna-
miken, lokalen Aneignungen, Umformungen und
Umdeutungen von Waren (Spittler 2002: 15-30)
wider. Im Mittelpunkt der Forschungen von Peter
Fuchs in der Sahara und im Sahel stand im Hin-
blick auf die Vernetzung von Tauschbeziechungen
die Oase Fachi im Niger mit ihren Bewohnern: Er
und seine Frau Hille haben nach ihrer eigenen Ein-
schitzung dort gelernt,

wdaf§ \Existeng in der Wiiste* viele Aspekte hat. Ob der
dkonomische Aspekt der wichtigste ist, dariiber kann man
geteilter Meinung sein. Zweifellos ist er der auffilligste, der
vordergriindigste. Denn Fachi kann nur dann und nur so
lange von Menschen bewohnt werden, wie sie imstande sind,
it den Mitteln, die ihnen zur Verfiigung steben, ibr Leben
zu sichern. |[....] In Fachi finden die Menschen keine ,natiir-
liche* Existenz, sondern sie miissen sich diese in einer ext-
rem lebensfeindlichen Unnwelt durch ein ansgekliigeltes, in
seiner Kompliziertheit jedoch abhdngiges und anfalliges iko-
nomisches System erst selber schaffen. Fachi ist fiir uns ein
Beweis fiir die Leistungsfihigkeit des menschlichen Geistes,
der in einem von der Geschichte gegebenen, dem Menschen
wenig giinstigen Lebensraum nicht nur die Maglichkeiten
des Uberlebens u schaffen vermag, sondern dariiber hinans
diese Existenz zu etwas so Lebenswertem gestalten kann,



daf§ niemand, der daran teilhat, daranf wieder verzichten
mdehte. Ausdruck dafiir ist die Anhdnglichkeit der Bewob-
ner von Fachi an ihre Oase, die ibnen Heimat bedentet

(Fuchs 1983: X1I).

In dem grofiriumigen Netzwerk waren seiner-
zeit Akteure miteinander verbunden, die sich aus
Angehdrigen von drei verschiedenen ethnischen
Gruppen zusammensetzten: Beteiligt daran waren
Gruppen der Tuareg-Nomaden, die Kanuri als Be-
wohner der Oase Fachi und Hindler von den wei-
ter stidlich im Sahel gelegenen Mirkten der Haussa.
Datteln, Hirse, Leder- und Textilwaren, Kleinvieh,
Milchprodukte, Tee, Zucker, Tabak und vor allem
Salz auf der einen Seite, aber auch Bargeld und
westliche Importwaren wie Metall- und Emaille-
Schiisseln, Taschenlampen, Armbanduhren und
Radios auf der anderen Seite, waren damals die
zwischen Sahara und Sahel gehandelten bzw. ge-
tauschten Gtter und Waren (Fuchs 1983: 28,169f.
u. Fuchs 2002: 19). Heute hat sich deren Bandbrei-
te im Zeichen groBerer, globalisierter Vernetzun-
gen im transnationalen Raum drastisch erweitert,
verbunden mit dem Problem, dass die Grenzlinien
zwischen lokalen und westlich importierten Waren
verschwimmen. Als , nicht lokale® Guter konnen
sie einfach nur als ,,Dinge von heute* erachtet wer-
den, ohne dass die genaue Herkunft noch von Be-
deutung sein muss. Die Bezeichnung ,,globales Gut™
ist insofern heute durch seine Vielschichtigkeit in
Bezug auf seine spezifische Umsetzung im lokalen
Kontext gekennzeichnet (vgl. Loimeier/ Neubert/
Weiiképpel 2005: 14).

Vor allem wegen des kostbaren Salzes nahmen

die Karawanen der Tuareg frither den beschwer-
lichen Zug durch die Sahara auf sich, um unter
anderem in der kleinen Woistenstadt Fachi ihre
mitgebrachte Hirse gegen Salz einzutauschen. Auf
den Mirkten des Sahels wurde das mthsam trans-
portierte ,weille Gold dann mit betrichtlichem Ge-
winn bei Haussa-Hindlern verkauft. In Fachi hatte
frither jeder Salzproduzent in diesem Netzwerk sei-
ne traditionellen Handelspartner unter den Karawa-
nenunternehmen. Da der Salzpreis festgelegt und
auch die Salzqualitit der einzelnen Produzenten
anndhernd die gleiche war, blieben die traditionel-
len Handelspartnerschaften zwischen bestimmten
Karawanenleuten und bestimmten Salzproduzen-
ten iber lange Zeitrdume, oft Uber Generationen,
bestehen und existieren zum Teil auch heute noch
(vgl. Fuchs 1983: 7). Wihrend der Handel mit den
sogenannten Salzkarawanen der Tuareg frither auf
der Basis von standardisierten Salzbarren-Gréen
vollzogen wurde, findet er seit der zweiten Hilfte
der 1970er Jahre zunechmend auf rein monetirer
Verrechnungsbasis statt.
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Abb. 28 B Fir Karawanenhandel gestapelte Salzbarren. Grofie &antu und kleine foschi.
Michael Steineck, 1992
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Abb. 29 Empfangsraum mit dem zur Schau gestellten Besitz einer Hausfrau, Fachi, Peter Fuchs, 1972,
wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut fiir Ethnologie

Die Akteure der verflochtenen Beziehungen
Tuareg

Die Tuareg bewohnen Teile der zentralen Sahara
sowie der stidlich angrenzenden Dornsavannen des
Sahel. Trotz ihres riesigen Lebensraumes zihlen die
Tuareg nur ca. eine halbe Million Menschen, von
denen heute nur noch wenige zehntausend in der
Vollwiiste beheimatet sind. Politisch gehéren ihre

Wohngebiete vor allem den Staaten Algerien, Mali,
Niger und Burkina Faso an.

Bis in die jiingste Zeit waren die Tuareg unter
der romantisierenden Bezeichnung ,,verschleierte
Minner* bekannt. Diese Bezeichnung lisst sich
auf den traditionellen Gesichtsschleier zurtckfith-
ren, der fagulmust genannt wird. Er wird aus einem
weillen oder indigofarbenden Baumwollstoff iiber
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Gesicht und Kopt gebunden, so dass nur die Au-
gen frei bleiben. Im 19. Jahrhundert kamen die fur
die Tuareg wichtigen Indigostoffe im Tausch gegen
Salz, das diese aus den Oasen mitbrachten, vor al-
lem aus Nigeria (Candotti 2010: 200£.).

Mit ihrem Erscheinungsbild tibten die Tuareg
seit jeher eine grof3e Faszination aus:

Als Hirten, gefiirchtete Krieger und Karawanenfiihrer be-
berrschten sie dtber Jabrhunderte hinweg den Sandgiirte!
Afrikas. Lbr wiirdevoll-distanziertes Auftreten, ihr aristo-
kratisches Selbstverstandnis und nicht zuletzt ibre legendd-
re, urspriinglich indigoblan gefirbte Baunmollkleidung, die
stark anf die Haut abférbte, trug ihnen die romantisierende
Bezeichnung »blane Ritter der Wiiste« ein. Turban und Ge-
sichtsschleier, Kreuzgschwert und Reitkamel prigen bis heute
das Bild dieses Volkes, in dessen Gesellschaft die Fran eine
bemerkenswert grofe Rolle spielt (Fuchs 2002: 5).

Die Tuareg-Nomaden gliedern sich in GroBgrup-
pen, die als eine Art von Konféderationen zumeist
mehrere Untergruppen umfassen. Ihre Gesell-
schaftsordnung zeigte eine ausgeprigt hierarchi-
sche Gliederung. Die einzelnen ,,Klassen®, beste-
hend aus Adeligen, Vasallen und Korangelehrten,
unterscheiden sich (teilweise bis heute) hinsichtlich
ihres sozialen Prestiges, ihrer politischen Macht und
ihrer wirtschaftlichen Besitzstinde. Sie sind relativ
streng voneinander abgeschlossen, auch wenn die
hierarchische Zuordnung oft nur wenig tber die
tatsdchlichen gegenseitigen Abhingigkeiten aussagt.
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Abb. 30 Ein Tuareg (Imubar) der Kel Ahaggar,
Sahara, Peter Fuchs, wissenschaftliches
Kulturarchiv am Institut fir Ethnologie

Die Tuareg sind Muslime, mitunter lassen sich in
ihren religiésen Vorstellungen und Glaubensprak-
tiken aber auch noch vot-islamische Elemente fest-
stellen. Frauen nehmen im gesellschaftlichen Leben
eine starke Stellung ein, denn sie sind die haupt-
sichlichen Bewahrer der miindlichen Ubetlieferun-



gen und des #finagh, eines auf das antike Libysche
zuriickgehenden Schriftsystems. Entgegen den
Vorschriften des Islam erfolgt die Vererbung der
Gruppenzugehérigkeit noch weitgehend matriline-
ar, d.h. tiber die miitterliche Linie (vgl. Braukdmper
u. Platte 2000: 1-2).

Die wirtschaftliche Existenz der Tuareg beruht
traditionell auf ihren Weidetieren, die in nomadi-
schen Herden gehalten werden. Die h6chste Wert-
schitzung kommt dem Kamel zu, das die Tuareg
in besonderen Ziichtungen, wie z.B. das weille
Reitkamel Mehari, besitzen. Das Hiten und die
Pflege dieser Tiere obliegt den Minnern, die sie
(vornehmlich friher) fir ihre Fernhandelsreisen,
Expeditionen sowie Raub- und Kriegsziige bzw.
ihre beriichtigten Razzien nutzten (vgl. Spittler
2002: 20-25). Heute sind Kamele als Transportmit-
tel in groBerem Umfang noch fir den Salzhandel
der Kel Air zwischen den Kawar-Oasen der zen-
tralen Sahara (nérdliches Niger) und der Sahel-
zone im Einsatz. Die gro3te Bedeutung fir den
Lebensunterhalt kommt den von den Frauen und
Kindern betreuten Ziegen zu, die Milch, Fleisch,
Fell fur Textilien und Leder liefern. In den studli-
chen Gebieten spielen auch Schafe und Rinder in
der Viehwirtschaft der Tuareg eine zunehmende
Rolle. Neben dem Kamel ist der Esel bei kiirze-
ren Entfernungen ein wichtiges Transportmittel
(vgl. Braukdmper u. Platte 2000: 2).

Die Gebrauchsgegenstinde der Tuareg sind ih-
rem nomadischen Leben entsprechend zumeist aus
Leder, Holz und Palmfasern gefertigt. Die Zelte
der Wanderhirten bestehen in der Wiiste aus Tier-
hauten, in der Dornsavanne mit héheren Nieder-

schlagswerten aus den Fasern der Dompalme.

Pflanzliche Nahrungsmittel, Hirse, Gemuse und
Datteln, wurden frither von den Sklaven und Vasal-
len der Tuareg in Oasen der Wiiste oder in Dérfern
des Sahel angebaut. Mit der Befreiung der ehemals
Abhingigen durch die franzésische Kolonialregie-
rung seit Ende des 19. Jahrhunderts verloren die
oberen Schichten der Tuareg weitgehend diese Ein-
kommensquelle und mussten teilweise selbst den
mithsamen Bodenbau mit kinstlicher Bewisserung
ausiiben.

Die viel gertthmte Kultiviertheit der Tuareg du-
Bert sich nicht nur in einer eigenen Schriftsprache,
einer eigenen Tradition der Dichtkunst und Musik,
sondern manifestiert sich bis in die Gegenwart in
elementaren, leicht transportablen Objekten des
tiglichen Bedarfs und in Schmuckgegenstinden,
die vom Prestige und vom dsthetischen Empfinden
ihrer Besitzer kiinden. Die Frauen sowie die profes-
sionell produzierenden Schmiede verstehen es, mit
einfachen handwerklichen Geriten erstaunliche
formale und dekorative Qualititen zu erzeugen.
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Abb. 31 Tuareg-Lager, Privatarchiv Peter Fuchs, 1976

Stolz und Wiirde gehéren zur Etikette der Tuareg
im Umgang mit Fremden. Peter Fuchs restiimiert:

W28 ist schwieriger und danert linger, zu einem Tnareg ein
[freundschaftliches Verhdltnis anfzubauen, als dies bei ande-
ren Sahara-Bewobhnern der Fall ist. Es gelingt nicht jedem,
von einem Tuareg siberhaupt als ebenbiirtig angesehen u
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werden, weil die meisten Tnareg davon iiberzengt sind, die
kaultiviertesten und vornehmsten Menschen der Erde zu sein.
Einen vbedentenden Eindrucke« g machen, ist vielen Tna-
reg ein echtes Anliegen. Bs gibt viele Dinge, die ein Tnareg
nicht tut, und in manchen Situationen verhdalt er sich in einer
Weise, die nicht sofort nachzuvollziehen ist. Wiirde und An-
sehen stellen fiir die Tnareg einen hoben Wert dar. Wibrend



der Sabel-Diirre, die viele Tuareg in Not brachte, waren
nicht Hunger, Krankheit und Tod das Schlimmste, sondern
der Verlust an Wiirde, den sie erleiden mussten. [...] Wiir-
de, Ebre, Ansehen sind fiir die Tuareg jiberragende soziale
und ethische Werte, sie stellen den Schliissel dar zum Ver-
standnis der Tuareg-Kultur” (Fuchs 2002: 20).

Die traditionelle Nomadenkultur der Tuareg steht
im kontinuierlichen Wandel, der durch zurtcklie-
gende, geschichtlich-politische Ereignisse sowie
durch die Konfrontation mit modernen impor-
tierten Lebensformen beschleunigt wurde, und ist
durch klimatische Extremsituationen besonders
gefihrdet (vgl. Fuchs 2002: 5). Nach der Unabhin-
gigkeit von Mali und Niger (1960) gericten die Tu-
areg als ethnische Minderheiten seitens der Bevol-
kerungsmehrheit von Haussa und Djerma zudem
unter politischen und wirtschaftlichen Druck. Von
mehrjihrigen Diirren ab den 1970er Jahren betrof-
fen, wurden viele Tuareg zu Migranten, vor allem
in Algerien. Sie fanden dort aber keine Arbeit und
lebten als Schmuggler, die subventionierte Nah-
rungsmittel nach Siiden und illegale Einwanderer
und Zigaretten nach Norden verbrachten.

wAnfang 1990 kebrten tatsachlich 20.000 Diirrefliichtlinge
nach Mali und Niger zuriick. Die Riickkehrer fanden je-
doch faum die versprochenen Hilfen vor; vielmebr wurden
sie in Lagern konzentriert und von der Armee bewacht. Es
kam zu Protestaktionen und Verbaftungen. I Mai 1990
befreiten einige Tuareg ibre festgenommenen Freunde ans
dem Gefingnis in Tchin Tabaradene, einem Ort im Nord-
westen Nigers, wobei ein Wchter und ein Gefangener getitet
wurden. Daranf reagierte die nigrische Regierung siberans

hart: Fallschirmjéger wurden ansgesandt, die in den folgen-
den Wochen nach den Angreifern suchten und viele Men-
schen verhafteten und folterten; nach Schétzung der katho-
lischen Kirche Nigers fielen diesen Aktionen der nigrischen
Armee etwa 600 Zivilisten zum Opfer [...] Diese Mas-
saker, die in Niger etwas verschamt »Ereignisse von Ichin
Tabaradene« genannt werden, waren die Ausliser fiir die
Tuaregrebellionen, die kurge Zeit spater, Ende Juni 1990,
im Nordosten des Nachbarlandes Mali begannen. |.. .| Die
Rebellionen, die in beiden Lindern etwas iiber sechs Jabre
(in Mali von 1990 bis 1996, in Niger von 1991 bis 1997)
dauerten, wurden als Kleinkriege gefiibrt. [...] Zwar haben
die Rebellionen die Utopie eines eigenen Staates der Tuareg
nicht verwirklicht, im Ergebnis aber haben sie zu einer star-
keren Integration der Tuareg in die Staaten Mali und Niger
gefiihrt* (Kiute 2002: 29-31).

Kanuri

Die Kanuri bewohnen mit rund drei Millionen
Menschen das Tschadbecken Nordost-Nigerias.
Kleinere Teile der Ethnie leben in den Staaten Ni-
ger, Kamerun, Tschad und Sudan. In vorkolonialer
Zeit, d.h. bis Ende des 19. Jahrhunderts, gehérten
die Kanuri zum Reich Kanem-Borno, einem der
iltesten Staatswesen Zentralafrikas, das im 11. Jahr-
hundert islamisiert wurde.

Zur Zeit der Forschungen von Peter Fuchs be-
trug die Bevolkerungszahl der Oase Fachi in der
Ténéré-Wiste mit ihren fast ausschliellich aus Ka-
nuri bestehenden Einwohnern ca. 1.400 Personen.

Thre dortige Gesellschaft ist in zwei Klassen ge-
teilt: Sie setzte sich 1984 aus ca. 75% kambe (,,Frei-
en“)und 25% tuyana (,,Freigelassenen®) zusammen.

101



Da es seit der Kolonialzeit aufgrund gesetzlicher
Regelungen keine Sklaven mehr in Fachi gibt, han-
delt es sich bei den ,,Freigelassenen® vornehmlich
um Nachkommen von ehemaligen Sklaven. Fine
besondere gesellschaftliche Rolle spielt der 7zai, was
im Sprachgebrauch der Kanuri soviel bedeutet wie
»derjenige, dem das Land gehort”. Anders ausge-
driickt ist damit das Oberhaupt der Oase gemeint,
eingesetzt per Wahl. In der Regel ist der ai meist
ein Mann im fortgeschrittenen Alter, der verheira-
tetist und Kinder hat. Er besitzt ein hohes Ansehen
in der Oase und verfiigt Gber Charisma. Aus Sicht
der Kanuri hingt es von seinem Geschick ab, ob es
Fachi gut oder schlecht geht. Das gilt sowohl beim
Schlichten von Konflikten als auch fir Entschei-
dungen in Notsituationen. Zudem gilt sein Heim
als Anlaufstelle fir die Armen, aber auch fir die
Reisenden. Zumeist ist ein ai finanziell sehr gut
gestellt, so dass flr ihn eine Bewirtung von Gisten
kein Problem darstellt.

Ohne die Gastfreundschaft und Kooperations-
bereitschaft des ,,chef de canton® von Fachi, Agra-
ma Elhadji Tchagam, wire die dortige Arbeit fiir
Peter Fuchs und seine Frau Hille nicht méglich ge-
wesen:

Besonders zu Dank verpflichtet sind wir dem mai sowie
unserem standigen Mitarbeiter Tehagam Aji, seinem Bruder
Mohammed Ajimz, der gegenwiirtig das Amt des kadi be-
kleidet, dem inzwischen verstorbenen imam Basha und nicht
zuletzt dem alten Abaji Mobammed, der als dltester Mann
von Fachi unsere Fragen iiber die Geschichte der Stadt mit
unermiidlicher Geduld beantwortete. Mit vielen Frauen und
Mannern, die bier nicht namentlich genannt werden konnen,
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sind wir herzlich verbunden. Sie haben alle dazn beigetragen,
dafs wir uns in Fachi bald nicht mebr als Fremde fiihlten*
(Fuchs 1983: X11I).



Abb. 32 Peter Fuchs in Fachi, Privatarchiv Peter Fuchs, 1976
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Dem mai zur Seite steht bei Rechstreitigkeiten der
alkali: Ex ist der Richter und wird vom mai auf Le-
benszeit ernannt. Als Zeichen seiner besonderen
Stellung trdgt er einen weillen Turban. Der alkali
besitzt hervorragende Arabisch-Kenntnisse und
kann so alle Korantexte flieBend Ubersetzen, im
Gegensatz zu den meisten anderen Geistlichen in
Fachi. Diese Kenntnisse sind essentiell fur seinen
Posten als geistlicher Richter. Meist wenden sich
Leute mit Erbschaftsproblemen an ihn, und er wie-
derum bietet Losungen anhand des Korans an. Es
ist jedoch zu beachten, dass er keinem der Beteilig-
ten etwas vorschreiben darf. Er gibt lediglich eine
Anleitung, wie sich ein guter Muslim verhalten wiit-
de. AuBlerdem beliefert er den a7 mit beschrifteten
Korantafeln aus Holz, die dieser fir seine ,Kraft
bendtigt.

Fachi ist von einer Mauer umgeben, die grof3-
tenteils die Altstadt sichert. Die Oase verfiigt insge-
samt Uber funf Brunnen, welche essentiell fiir das
Uberleben in der Wiiste sind. Jeder Anwohner der
Stadt besitzt sowohl ein eigenes Haus als auch min-
destens einen Garten. Der Anbau und die Pflege
von Dattelpalmen in diesen Girten sind von zent-
raler Bedeutung. Der rituelle Akt der Befruchtung
der weiblichen Bluten bei der Dattelhochzeit, birra
genannt, ist ein zeremonieller Vorgang, der die gan-
ze Gemeinde zusammenbringt. Die Befruchtung
wird durchgefithrt, indem man einen minnlichen
Blitenzweig in den weiblichen steckt. Jede Befruch-
tung wird von dem Spruch: ,, Allabu akbar fero kwa*
(fero = Jungfrau, kwa = heirate, emptange) begleitet.
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I Fachi haben von allen Ressourcen die Dattelpalmen den
hichsten Stellemwert.. Jeder Bewobner von Fachi besitzt
Dattelpalmen. Der hobe Prestigewert macht Dattelpalmen
zu den geeigneten Objekten fiir alle Arten sozialer Trans-
aktionen. .. [Die Dattelhochzeit ist ein] wichtiges Ereignis,
das von religiosen Veranstaltungen begleitet ist, die einen
Erfolg der Befruchtung gewabrleisten sollen (...) Die Dat-
telhochzeit ist] eine anfregende Zeit. Fiir die Jugend ist es
eine Leit der ndchtlichen Téange, fiir die Kinder ein Fest
der unerschipflichen SiifSigkeiten, denn jeder darf bei der
Ernte so viele Datteln verzebren, wie er kann und wie er
mdchte. Um diese Zeit erscheinen anch die nomadischen
Tubu von Termit oder Agadem, schlagen anf den Diinen
westlich der Stadt ihre Mattenzelte anf und bieten junge
Ziegen und fliissige Butter gegen frisch geerntete Datteln an*
(Fuchs 1983: 40, 46, 49).



Abb. 33 Prozession der verheirateten Frauen zu Beginn der Dattelhochzeit birra, Fachi,
Privatarchiv Peter Fuchs, 1976

Datteln dienen als Zeichen der GroBziigigkeit, sei
es im Sinne von Geschenken oder bet rituellen An-
lissen wie Hochzeiten, Geburten und Begribnis-
sen. Fir die Bewohner von Fachi und ihr soziales
Gefiige sind sie ,nach innen‘ von gréfBerer Bedeu-
tung als das Salz, das gleichwohl ,nach aullen‘ eine
gewichtige Rolle spielt. In der Oase findet die Salz-
gewinnung sogar nur ein relativ geringes soziales

Ansehen in der Gemeinschaft. Es bleibt zu vermu-
ten, dass dies auf ihre Geschichte zurlickzufiihren
ist. Prither war die Salzgewinnung wegen der damit
verbundenen schweren korperlichen Arbeit eine rei-
ne Aufgabe der Sklaven. Heute miissen die Salinen-
besitzer selbst Hand anlegen, wenn sie sich keine
zusitzlichen Arbeiter leisten kénnen. Die Salinen
kénnen vererbt, gekauft, gepachtet und verschenkt
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werden. Der Besitz verleiht aber nicht annihernd
das soziale Prestige wie das Higentum von Dattel-
palmen oder Girten (Fuchs 1983: 53, 78). Das Salz
wird aus Salinen gefordert, zerstoBlen und in seine
Form gepresst, das feinste Speisesalz beza in Sicken
verhandelt. Einfachere Qualititen versetzt man
mit geringen Mengen Lehm, um die Festigkeit der
Barren fir den Transport zu erhéhen. Sie dienen
zum Beispiel als Salzleck-Steine fiir das Vieh. Noch
heute entstehen so jene groB3en kegeltrmigen Salz-
barren kantu und kleinere halbrunde, die man dort
als jeweilige Malleinheiten verwendet. In Fachi hat
jeder Salzproduzent seine traditionellen Handels-
partner unter den Karawanenunternehmen, wobei
die Bezichungen oft tiber Generationen bestehen
(Fuchs 1983: 78£.).
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Abb. 34 Salzgarten in Fachi, Peter Fuchs, 1972,
wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut fiir
Ethnologie



Haussa

Der Begriff ,Haussa® bezeichnet zum einen eine
westafrikanische Ethnie und deren Sprache, zum
anderen das Land dieser Bevolkerungsgruppe. Sie
gehoren zum Grofiteil dem Islam an, folgen aber
innerhalb einzelner Gruppen auch anderen Glau-
bensrichtungen (Buchhagen 1990: 7f). Die Haus-
sa sind die stdlichen Nachbarn der Tuareg. Einer
Uberlieferung zufolge wurden sie im 11. Jahrhun-
dert von diesen aus dem Air-Gebirge nach Siiden
vertrieben. Heute leben sie vor allem in Nord-Nige-
ria und im Stiden Nigers. Dort gibt es insgesamt ca.
25 Millionen Haussa sprechende Menschen, zudem
ist Haussa fir ca. 15 Millionen Menschen in West-
afrika eine Zweitsprache (Haour u. Rossi 2010: 1).
Die Haussa gliedern sich in unterschiedliche
regionale Gruppen. Haussa-Ansiedlungen finden
sich in vielen afrikanischen Lindern, wie beispiels-
weise im Tschad, in Niger, Algerien, Ghana, Mali
und Kamerun. In Niger existieren jene Handels-
zentren bzw. Mirkte, wo die Haussa ihre Waren
vertreiben und damit im engen Kontakt zu den
Tuareg stehen, die aus dem Air-Gebirge mit ihren
Salzkarawanen nach Agadez und in andere Stidte
ziehen, um Handel zu treiben. Die Gesellschaft der
Haussa ist streng hierarchisch gegliedert. So gibt es
eine adlige Oberschicht sowie Freie und Abhidngi-
ge verschiedener Grade. Uber die Zugehérigkeit zu
einer bestimmten Schicht entscheiden die religiGse
Zugehorigkeit und die politische Position, sowie
die Moglichkeit der Machtaustibung. Zudem unter-
scheiden die in Niger ansissigen Haussa zwischen
Amtsinhabern als einer Oberklasse, Handwerkern
und Bauern auf der mittleren Stufe sowie einer

unteren Klasse, bestehend aus Metzgern, Musi-
kanten, Kleinbauern und Dienern (vgl. Buchhagen
1990: 12f£)).

In Niger leben die Haussa von der
Landwirtschaft, insbesondere vom Anbau von
Hirse und Tabak. Erginzend zur Landwirtschaft
sind viele Haussa auf ein Handwerk wie die
Leder- oder Textilverarbeitung spezialisiert. Mit
ihren handwerklichen Produkten und den Uber-
schiissen aus der Landwirtschaft handeln die
Haussa mit den Tuareg und sind somit ein wichti-
ger Bestandteil des grolen Handelsnetzwerkes, das

die Sahara und den Sahel durchzieht.

Die transsaharischen Dreiecksbeziehungen im
Spiegel von Waren und kulturellen Zeugnissen

Das Handelsdreieck zwischen den Tuareg, Haussa
und Kanuri basiert auf der Spezialisierung seiner
daran beteiligten Akteure: Salz und Datteln kom-
men von den Kanuri in den Oasen der Zentral-
Sahara. Die Tuareg sind als pastorale Nomaden auf
die Tierhaltung spezialisiert und stellen den Mobi-
litdtstaktor und das Bindeglied in den weitrdumi-
gen Dreiecksbeziehungen dar. Sie fihren mit ihren
Kamelen die Karawanen zwischen den Oasen und
den Haussa-Mirkten des Sahels. Neben Salz und
Datteln der Kanuri transportieren sie das sich stin-
dig wandelnde Sortiment an westlichen Import-
waren, betitigen sich also als Entrepreneurs, und
erwerben fiir den Figenbedarf sowie den Transport
von den Haussa zu den Kanuri die von den Haus-
sa angebaute Hirse und die von ihnen gefertigten
Lederwaren und Textilien (vgl. Baier 1976: 3£.).
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Fachi, Bilma: Sahara-Kanuri
Sesshafte Oasenbauern: Salz, Datteln
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Air, Ader, Damergu: Tuareg
Nomadische Viehziichter: Kamele,
Kleinvieh, Milchprodukte

Sahel-Méarkte: Haussa
Sesshafte Bauern: Hirse
Kaufleute: Importwaren

Abb. 35 Handelsdreieck
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Peter Fuchs berichtet, dass in Fachi viele Einfliisse
von den Haussa zu finden sind und bezeichnet die-
se als ,,kulturelle Ahnlichkeiten (Fuchs 1989: 364;
vel. Fuchs 1989: 353). Diese Ahnlichkeiten machen
sich insbesondere in der Kleidung, den genutzten
Gegenstinden und der Sprache bemerkbar. Die
Verkehrssprache beim Handel ist Haussa, da so-
wohl Tuareg als auch Kanuri oft Haussa als Zweit-
sprache sprechen oder zumindest einige Worter
beherrschen (Nicolaisen 1997: 621.).

Von groBler Bedeutung fiir die Tuareg ist der
Erwerb von ILederwaren bei den Haussa. Dazu
gehoren beispielsweise Sandalen, die nicht lokal
hergestellt werden, sondern aus dem Haussa-Land
stammen (Spittler 2002: 23). Erscheinungsbild und
die damit verbundene Nachfrage und Angebot des
Produktes spiegeln transkulturelle Auswirkungen
aus allen Richtungen des Handelsdreiecks wider.
An dieser Stelle sei der Sandalentyp der fakalni be-
ziehungsweise zakelmi genannt, der von den Tuareg
als eratim bezeichnet wird. Hierbei handelt es sich
um eine hochwertige Sandale, deren Sohle aus ver-
schiedenen Lagen besteht und daher sehr robust ist.
Sie gilt als klassische Sandale der Haussa, die aus-
schlieBlich von diesen hergestellt wird, allerdings
wird sie auch gerne von den Tuareg getragen, da sie
das Einsinken auf dem weichen Sandboden beim
Gehen verhindert und schnell abgelegt werden
kann, was vor allem fiir die Karawaniers wichtig ist,
die ihre Kamele barful3 reiten. Zudem sind die San-
dalen oft dekoriert und mit kleinen Mustern verse-
hen. Sie werden vor allem von wohlhabenden Tu-
areg bevorzugt (Buchhagen 1990: 57-60). Sowohl
bei den Haussa, als auch den Tuareg gibt es noch

andere Sandalentypen, allerdings gilt die fakalni
bezichungsweise eratim als am weitesten verbreitete
Sandalenart. Buchhagen (1990: 131) fiihrt an, dass
der Grund fir die Gberregionale Verbreitung vor
allem in ihrem Prestigewert begriindet sei. Von den
verschiedenen Sandalentypen lassen sich auch ei-
nige in der Ethnologischen Sammlung Géttingens
finden, die Peter Fuchs wihrend seiner Forschungs-
reisen erworben hat.

Ein weiteres von den Haussa produziertes Er-
zeugnis, das fur die Tuareg einen hohen Prestige-
wert besitzt, ist die Satteltasche e/jebira. Diese Ka-
melsatteltasche ist typisch fir die Region Agadez,
wo sie von Frauen der Haussa hergestellt wird. Sie
unterscheidet sich von anderen Satteltaschen durch
ihte zwei Innenficher und den reich verzierten
Taschendeckel, der in drei breiten Fransen endet.
Durch den aufwendig dekorierten Taschendeckel
wird ihr Wert hoch geschitzt. Sie wird von Tuareg-
Minnern genutzt, die darin ihre Kleidung und an-
dere personliche Gegenstinde aufbewahren. Ne-
ben ihrem praktischen Wert wird ihr aufgrund ihrer
reichen Verzierung aullerdem eine Schmuckfunkti-
on zugeschrieben. Die dekorierte Seite der Tasche
wird nur zu besonderen Anlissen nach aulen ge-
tragen und ansonsten am Kérper des Tieres, um sie
vor dulleren Einflissen moglichst gut zu schiitzen
(Buchhagen 1990: 44-40).

Erwihnenswert wire auch noch das griine Le-
der, das sowohl durch die Haussa, als auch die Tua-
reg in den Lederarbeiten Verwendung findet. Beide
Ethnien sind dem Islam zuzuordnen (bis auf einige
wenige Ausnahmen). Griin gilt im Islam als heilige
Farbe, da die Kleider des Propheten Mohammeds
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diese Farbe gehabt haben sollen. Als Zentrum der
Herstellung des Griin-Leder gilt vor allem die Stadt
Kano in Nigeria. Daher wird die Farbe oft auch als
L,JKano-Grin“ bezeichnet, aber auch in Sokoto wird
grines Leder hergestellt. Fir die Tuareg gilt es als
edel und schutzbringend. Das grine Leder erwer-
ben sie zumeist von Haussa-Handwerkern (Buch-
hagen 1990: 35 und 88).

Allgemein ldsst sich sagen, dass insbesondere
das Lederhandwerk der Haussa eine grofle wirt-
schaftliche Bedeutung mit einem nicht zu iber-
sehenden kulturellen Einfluss darstellt. Vor allem
Produkte aus Agadez (Niger) zeigen diese trans-
kulturellen Ausmal3e, sowohl von Seiten der Haus-
sa wie auch vice versa der Tuareg. Hinige Stiicke
werden in Agadez sogar geschmacklich-stilistisch
ausschlieBlich fir den Gebrauch der Tuareg her-
gestellt und finden in der Kultur der Haussa keine
Verwendung, ,,Agadez als Zentrum inter-ethnischer
Handelsbezichungen hat zu einem Zusammentref-
fen von Angebot und Nachfrage gefithrt™ (Buchha-
gen 1990: 133). Da die von den Haussa gefertigten
Waren in ihrer handwerklichen Guteklasse seht von
den Tuareg geschitzt werden, erwerben sie dort
vor allem Produkte wie die Satteltasche e/ebira, die
Prestige fordernd sind. Produkte des Alltags hin-
gegen werden oft von den Tuareg selbst hergestellt
(vgl. Ritter 2002). Das Lederhandwerk der Haussa
ist sehr gut organisiert und so ist es den Handwer-
kern moglich, kundenorientiert zu arbeiten und auf
bestimmte Bediirfnisse oder Vorlieben einzugehen.
Die Sesshaftigkeit der Haussa ermdglicht es durch
stindige Nihe untereinander, in gewisser Abstim-
mung tber den Figenbedarf hinaus zu produzieren
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und die Gberschiissigen Waren in das Handelsdrei-
eck einflieBen zu lassen (Buchhagen 1990: 133f).

Perspektiven

In Hinblick auf die Bedeutung des Tauschhandels
tir die Tuareg-Nomaden stellt sich die Frage nach
der Zukunft der Karawanen und den Faktoren, die
das Fortbestehen und Funktionieren dieser beein-
flussen oder gefihrden kénnten. Durren, Aufstin-
de, Kriege und instabile politische Verhiltnisse in
den Lindern, in denen sie agieren, bilden zweifellos
einen gefihrdenden Faktor. Hinzu kommen alter-
nativ zu den Kamelen als Transporttieren andere
Verkehrsmittel wie Trucks. Bis jetzt haben sie die
Karawanen noch nicht ganz verdringt, da viele Ka-
rawanenrouten abseits der Stralen liegen. Zudem
sind Kamele kostengiinstiger, 6kologischer und
laufen nicht Gefahr, im Sand stecken zu bleiben.
Zwar gibt es LKWs, die Salz von den Oasen zu den
Mirkten transportieren. Sie stellen aber keine allzu
grofle Konkurrenz fir den Karawanenhandel dar,
bei dem allerdings mittlerweile Waffentransporte,
Schmuggelhandel und das Schleusen von Fliichtlin-
gen aus sudlicher gelegenen afrikanischen Staaten
in Richtung Norden zu den Migrationsrouten nach
Europa zum alltiglichen Geschift dazu gehéren.
Auch Tuareg selbst sind lingst zu Migranten ge-
worden. Thr Leben im Exil ist von dem Ethnologen
und ehemaligen Schiiler Peter Fuchs‘, Georg Klute,
detailliert erforscht. Die Beschiftigungen reichen
vom Oasengirtner, Soldaten, Nachwichter, Lohn-
hirten, Schmied und Handwerker, Hilfsarbeiter
auf dem Bau, Hiandler und Rauber bis zu ,White-



Abb. 36 Tuareg Rebellen. Magnus Manske, 2012

Collar*-Titigkeiten, religidsen Amtern und Jobs im
Tourismusgewerbe (vgl. Klute 2013: 238-330).

Ein wesentlicher Grund fiir den Riickgang von
Karawanen kénnte von den Lebensumstellungen
der Tuareg in ihren angestammten Gebieten selbst
kommen. Um sie sesshaft zu machen, sind ihnen
lingst nationalstaatlich verordnete entwicklungs-
politisch relevante Mallnahmen, wie zum Beispiel
der Ackerbau und die Viehhaltung oder Beschit-
tigungen auf dem wachsenden Tourismussektor,
oktroyiert worden. Insgesamt gesehen lassen sich,

dhnlich wie andernorts auf der Welt, in den Tuareg-
Gebieten zunehmende transnationale Verflechtun-
gen erkennen, die sich auch auf den Wandel der
jeweiligen Handlungshorizonte der Akteure bezie-
hen, womit wiederum eine steigende Notwendig-
keit einhergeht, ,,gesellschaftliche wie individuelle
Handlungstihigkeit (d.h. Identitit) in einer untiber-
sichtlicher werdenden Welt bestindig neu aushan-
deln zu miissen® (Forster 2005: 51).

Bei den Kanuri aus dem Gebiet der Oase Fachi
im Staat Niger stellt sich ein besonderes Problem:
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Seit 2012 wird vom Auswirtigen Amt dringend
abgeraten, in diese Region zu reisen, da die isla-
mistische Terror-Miliz Boko-Haram ihren Einfluss
von Suden her bis dorthin ausgedehnt hat. Aus der
im Norden Nigerias ansissigen anderen Gruppe
der Kanuri stammen sogar viele ihrer Anhinger.
Boko-Haram speist sich meist aus Séldnern, die
sich der Terrorgruppe fiir wenig Geld anschlieBen,
ohne die ideologischen Hintergriinde zu teilen oder
tberhaupt zu kennen. Da diese Region der Kanu-
11 durch Migration, wirtschaftliche Umbriiche und
besonders durch Armut geprigt ist, kann darin
eine Motivation erkennbar sein, die eigene Familie
so Uber Wasser zu halten. Die Migration und damit
verbundene ,,Suche nach Geld* ist hier im lokalen
Kontext zu einem Leitmotiv des Leben avanciert,
wie dies am Beispiel einer Untersuchung eines
Haussa-Dorfes in Niger erst vor kurzer Zeit sehr
umfassend und differenziert herausgearbeitet wor-
den ist (Verne 2007: 51-110).
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Der Schmuggelhandel: die Elemente
des Karawanenhandels und der Razzia

Georg Klute

Neben Arbeit in den unterschiedlichsten Berufen
betitigen sich Tuaregmigranten in Algerien und
Libyen auch im Schmuggelhandel. Der zweideutige
Begrift ,,.Schmuggelhandel ist mit Absicht ge-
wihlt. Seine Zusammensetzung soll zeigen, dass
der grenziberschreitende Handel aus verschiede-
nen Blickwinkeln betrachtet werden kann. Aus der
Sicht der beteiligten Staaten besteht beinahe der
gesamte grenziiberschreitende Handel aus Tua-
reg Schmuggel: Sei es, dass Ein- oder Ausfuhr der
gehandelten Waren untersagt sind, sei es, dass die
Waren an den Kontrollstellen der Staaten vorbei
gefithrt werden; diesen Handel gilt es zu unterbin-
den. Aus der Sicht der Tuareg in den nérdlichen
Landesteilen von Mali und Niger dagegen geht es
um lebensnotwendigen Handel. Dieser Handel
erlaubt ihnen, eigene Produkte gegen Dinge ein-
zutauschen, die sie selbst nicht herstellen konnen.
Allerdings sehen die Tuareg zwischen den Gruppen,
die Handel mit den nérdlichen Nachbarlindern Al-
gerien und Libyen betreiben, bedeutende Unter-
schiede.

Eine erste Gruppe sind Hindler, die im Nor-
den von Mali und Niger Vieh aufkaufen, um es auf
den stidalgerischen Mirkten als Schlachtvieh zu
verduf3ern. Nach Niger und Mali handeln sie legal
Datteln und Kautabak, aber auch illegale Waren,
Lebensmittel oder Treibstoff, die dem Ausfuhrver-
bot unterliegen. Diese Hindler entrichten entweder
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Zollgebiihren oder iiberwinden die restriktiven Fin-
und Ausfuhrbestimmungen mit Bestechungsgel-
dern und weitreichenden Bezichungen.

Bei einer zweiten Gruppe von Grenzhindlern
handelt es sich um die nomadischen Viehhalter
aus Mali und Niger, die Vieh und Viehprodukte in
herkémmlichen Karawanen nach Norden, Lebens-
mittel, Datteln oder Decken nach Studen verbrin-
gen. Wihrend diese Karawanen in der kolonialen
und nachkolonialer Zeit bis weit in die algerische
Sahara zogen, etwa in den algerischen Touat (mehr
als 1.000km Luftlinie von Kidal entfernt) oder
nach Tamanrasset, wagt man diese langen Karawa-
nenreisen heute immer seltener. Anstatt auf dem
langen Weg in die algerische Sahara das Risiko von
Kontrollen durch den Zoll und der Beschlagnahme
ihrer Waren einzugehen, zichen viele den kirze-
ren Weg bis zur algerischen Grenze vor. Bei dieser
Option ist zumindest nicht der Hin-, sondern nur
der Rickweg gefihtlich; hier kann den Hindlern
zwar nicht der algerische, aber der nigrische oder
malische Zoll auflauern und illegal eingefiithrte
Waren, manchmal auch Tragtiere oder Fahrzeuge,
beschlagnahmen. Wihrend die groB3en Karawanen,
die fiir den langen Weg in die algerische Sahara zu-
sammengestellt werden miissen, in vorkolonialer
Zeit den Vorteil des Schutzes vor Uberfillen boten,
haben sie heute den Nachteil der Auffilligkeit. Im
grenznahen Karawanenhandel reist man deshalb
gern in kleinen Gruppen, manchmal in Ein-Mann-
Unternehmungen, die so unauffillig sind, dass sie
den Nachstellungen des Zolls leicht entgehen kon-
nen. Auch die heutigen Drogen- oder Watfenhind-
ler haben sich diese Taktik zu eigen gemacht und



verzichten zugunsten von Unauffilligkeit auf den
Schutz des Konvois.

Eine dritte Gruppe von Grenzhindlern wird
von den Nomaden im Norden Malis und Nigers
Diebsgesindel, genannt. Bei dieser Gruppe mag
es sich um solche Minner handeln, die den regel-
mifigen ,Schmuggelhandel® zu ihrem Broterwerb
gemacht haben; meist aber sind es Gelegenheits-
hindler, die sich fur kirzere oder lingere Zeit an
dem grenziiberschreitenden Handel beteiligen;
unter diesen finden sich viele Migranten.

Eine weitere Méglichkeit im Schmuggelhandel
ist der Handel zwischen den Orten an der malisch-
algerischen, nigrisch-algerischen oder algerisch-
libyschen Grenze. Fir viele Migranten ist dieser
Handel iiber kurze Distanzen eine beliebte Option
zum Gelderwerb. Auf ihn kénnen sie leicht immer
dann zurlckgreifen, wenn in den Gastlindern kei-
ne Arbeit zu finden ist oder wenn andere Erwerbs-
quellen verschlossen sind. Da der Weg zwischen
den verschiedenen Grenzorten zu Ful3, mit dem
Esel oder dem Kamel zuriickgelegt wird, sind keine
grof3en Investitionen fiir Transportmittel nétig, An
der nigrisch-algerischen oder malisch-algerischen
Grenze werden bei dieser Art des Handels vor al-
lem leichte und relativ teure Lebensmittel transpor-
tiert. An der algerisch-libyschen Grenze, zwischen
Djanet und Ghat, fihren wegkundige Tuareg Ar-
beitsmigranten aus allen Teilen Westafrikas durch
die Berge des Tassili des Ajjer nach Libyen und
tragen Elektrogerite aus Libyen auf ihren Riicken
nach Algerien zuriick. Dieser Grenzhandel iiber
kurze Distanzen stellt nicht nur eine letzte Sko-
nomische Zuflucht fir viele Tuareg dar, er dient

auch oft als Einstieg, durch den man das Kapital
fiir andere, weiterreichende Unternchmungen im
Schmuggelhandel zu gewinnen hofft.

Insofern hat die Ziehung staatlicher Grenzen
in Afrika auch neue Skonomische Moglichkeiten
erdffnet. Die Grenzziehungen, die im Ubrigen in
Afrika hiufig nicht kiinstlicher’ waren als die
Grenzziechungen zwischen anderen Staaten auch,
haben in einigen Fillen autonome Wirtschafts-
rdume geschaffen, in anderen Fillen bestehende,
relativ eigenstdndige Wirtschaftsriume ausdriick-
lich voneinander abgegrenzt, so dass in den Grenz-
regionen ,,dynamische Potentiale” entstanden sind,
die durch Grenzhindler genutzt werden. Dass viele
der ,schwachen‘ afrikanischen Staaten fur ihre Ein-
nahmen wesentlich auf Zollgebtihren angewiesen
sind, behindert zwar einerseits den grenziiberschrei-
tenden Handel, vergrofert aber andererseits das
,dynamische Gefille® zwischen diesen Lindern. Der
Versuch der einzelnen Staaten, an ihren Grenzen
durch Zollgebithren Handelsspannen abzuschop-
fen, erhoht mit dem Risiko zugleich die Gewinn-
spannen der Grenzhindler.

Von anderer Art als der Handel Gber kurze Di-
stanzen zwischen zwei benachbarten Grenzorten
sind die weitreichenden Handelsunternehmungen
der ,Diebsleute’, die grenzferne Orte und Regionen
miteinander verbinden und die deshalb zwar schr
gewinntrichtig, wegen der grofien Entfernungen
aber auch dullerst risikoreich sind. Einige dieser
Unternehmungen édhneln in Planung und Durch-
fithrung beinahe militdrischen Kommandounter-
nehmungen: Nord-Std-Verbindungen zwischen
Algerien, Mali, Libyen und Niger, oft weit Uber
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1.000 km. Auf diesen langen und riskanten Fahrten,
manchmal nur mit einem einzigen Fahrzeug, wer-
den vor allem leichte und teure Waren gehandelt
wie Zigaretten, Drogen, Alkohol, Videokassetten,
Parfum, Devisen, Menschen, also illegale Einwan-
derer, nach Norden; Treibstoffe, Milchpulver, Zu-
cker, Tee, Ol, Waffen, Ersatzteile etc. nach Siiden.

Gleichfalls in Sid-Nord-Richtung gehen andere
Unternehmungen, die in den Hafenstidten an der
westafrikanischen Kiiste ihren Ausgang nehmen
und zollfreie Zigaretten oder Drogen nach Norden
in die Sahara verbringen. Weil bei diesen Fahrten
mehrere Grenzen Gberquert und die Zollbehdrden
verschiedener Staaten bestochen werden miissen,
verlangen diese Unternehmungen eine gro3e Orga-
nisationsfahigkeit und einen hohen Kapitaleinsatz.

Noch spektakuldrer erscheinen die Fahrten in
west-Ostlicher oder ost-westlicher Richtung, die die
Tuareg seit 1990 oder 1991 zunichst zum Einkauf
von Waffen begonnen haben. Vom nérdlichen Mali
aus gingen diese Fahrten vor allem in den Norden
Mauretaniens, wo geraubte und erbeutete Geldnde-
fahrzeuge verkauft und dafiir Waffen von ehemali-
gen Kédmpfern der Polisario (Frente Popular para la
Libéracion de Sagnia al Hamra y Rio de Oro = Volks-
front fiir die Befreiung der Saguia al Hamra und des
Rio de Oro) oder von Soldaten der mauretanischen
Armee eingekauft wurden.

Ebenfalls wihrend der bewaffneten Auseinan-
dersetzung (ab 1991) erschlossen Rebellen aus dem
Norden Nigers einen Handelsweg in den Norden
des Tschad, wo sie von den Tubbu des Tibesti vor
allem solche Waffen kauften, die von der libyschen
Armee bzw. der ,Islamischen Legion’ Libyens im
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Norden des Tschad zuriickgelassen worden wa-
ren. Wihrend dieser Handel vom Norden Nigers
in west-Ostlicher Richtung heute kaum noch Be-
deutung hat, sind die neu erschlossenen oder wie-
derbelebten Siid-Nord-Verbindungen gegenwirtig
von international operierenden Hindlerringen ,ent-
deckt® worden. Neben zollfreien Zigaretten, deren
Handel im Ubrigen duBerst gewinntrichtig ist, geht
es hier auch um Waffen und Drogen.

Uber diese mehrere Staaten {ibergreifenden
Handelsnetze ist nur selten etwas von einem der
Beteiligten zu erfahren. Bei einer Gelegenheit al-
lerdings lie der Anfithrer der nigrischen Rebel-
lenbewegung FLAA Front de Libération de I'Air et de
I’Azawag, Rhissa Boula, die nigrische Offentlichkeit
Einzelheiten tber diese Handelsnetze und die Ver-
wicklungen der Rebellen in diesen internationalen
Schmuggelhandel wissen. Hintergrund fiir diese er-
staunliche Preisgabe von Insiderinformationen war,
dass Kdmpfer der FLAA im Frithherbst 1996 einen
LKW mit Zigaretten auf dem Weg nach Libyen in
der nigrischen Wiiste aufgebracht hatten. Zwei
Mitglieder der FLLAA wurden daraufhin von den
nigrischen Behorden verhaftet. Auf ein Ultimatum
der FLAA mit der Forderung nach ihrer soforti-
gen Freilassung reagierte die nigrische Regierung
mit der Aussendung einer Armeeeinheit, die die
Herausgabe der wertvollen LKW-Ladung erzwin-
gen sollte. Im September 1996 allerdings kam es
zu einer bewaffneten Auseinandersetzung mit ei-
ner Gruppe der FLAA. Der Versuch der Armee,
die wertvolle Zigarettenladung zuriickzuerobern,
wurde zuriickgeschlagen; die ausgesandte Einheit
musste sich zurtickziehen. Diese Auseinanderset-



zung nahm Rhissa Boula zum Anlass, die nigrische
Regierung des Bruchs des Friedensvertrages vom
April 1995 zu beschuldigen. In einem Zeitungsin-
terview gab er Einzelheiten dieses Handelsnetzes
und die Verwicklung der nigrischen Rebellen in
diesen internationalen Handel preis, um hohe ni-
grische Politiker und Offiziere der nigrischen Ar-
mee der Beteiligung am Schmuggel, Waffen- und
Drogenhandel, der Steuerhinterziehung und der
organisierten Kriminalitit beschuldigen zu kénnen.
Dadurch, dass er von so vielen Einzelheiten berich-
tete, gab er zu verstehen, dass er auch die Namen
der hohen nigrischen Politiker und Offiziere kann-
te, die er in dem Interview allerdings nicht nennt.

Die Verwicklungen der nigrischen Rebellen-
bewegungen in diesen internationalen Handel
bezeichnet Rhissa Boula als ,Operationen inner-
halb dieses Netzes’ mit dem Ziel seiner ,Desor-
ganisierung oder zur eigenen Versorgung‘, was
wir als euphemistische Umschreibungen fir die
Erhebung von Transit- und Schutzgeldern, oder,
wie in dem geschilderten Fall des aufgebrachten
LKW mit Zigaretten, als Beschlagnahme der ge-
handelten Waren verstehen miussen, wenn nicht
oder nicht gentigend hohe Anteile an Transitgel-
dern gezahlt werden. In dhnlicher Weise erheben
heute verschiedene bewaffnete Gruppierungen
im Norden von Mali und Niger Transitgebtihren
von Grenzhindlern; mit dem Erlos risten sie dann
weiter auf, um noch mehr Transitrouten unter ihre
Kontrolle zu bringen.

Im Ubrigen beklagt sich Rhissa Boula in dem
Interview dariiber, dass die nigrischen Rebellen seit
Ende 1993 ganz erfolglos versucht hitten, LKW

dieses internationalen Handelsnetzes auf Asphalt-
stralen aufzubringen. Anders als Wistenverbin-
dungen, bei denen hiufig die Weite des Raumes ge-
nutzt werden kann, eignen sich Asphaltstraien an
sich sehr gut fiir die Kontrolle des Handelsverkehrs;
nur ein schmales Band muss Uberwacht, Fahrzeuge
und Personen kénnen leicht angehalten werden.
Den nigrischen Rebellenbewegungen jedoch war
es seit 1993 nur noch gelungen, Fahrzeuge dieses
Handelsnetzes in der Wiiste zu tberwachen, was
ungleich schwerer ist und wo uw.a. stark der Zu-
fall bestimmt, ob man ein Fahrzeug Gberhaupt zu
Gesicht bekommt. Rhissa Boula unterstellt daher
in dem Interview, dass die gehandelten Waren auf
dem ersten, asphaltierten Teil der Strecke, die von
den verschiedenen Rebellenbewegungen iiber-
wacht wurde, nidmlich bis Agadez, in Flugzeu-
gen transportiert und dann auf LKW umgeladen
wurden. Bei diesen Flugzeugen handele es sich
um die Prisidentenmaschine Nigers, was fiir
Rhissa Boula noch einmal die Beteiligung von hohen
Regierungsmitgliedern und der Armee an dieser
Art des Handels unter Bewelis stellt.

Zusammengefasst weist der Schmuggelhandel
folgende Charakteristika auf:

* Wihrend der ,gew6hnliche® Schmuggler staat-
lichen Kontrollen auszuweichen sucht, wollen die
an diesem Schmuggelhandel beteiligten Gruppen
die (bewaffnete) Kontrolle tiber die Transportwe-
ge erlangen. Kontrollen werden nicht umgangen,
sondern Kontrolleure vertriecben oder in das
Handelsnetz einbezogen.

117



* Die von den Staaten bestellten Kontrolleure,
die Zollner, werden selbst sehr oft zu Schmugg-
lern. Fir das Versprechen, bestimmte Grenzhind-
ler nicht aufzubringen, kassieren sie Transitgelder,
sie kaufen Schmuggelware auf oder beteiligen sich
selbst an Handelsunternehmungen. Schmuggler ih-
rerseits konnen zu Grenzkontrolleuren werden; sie
garantieren sichere Handelswege und kassieren da-
tir Transitgebiihren.

* Ebenso wichtig wie die Kontrolle iber die
Transportwege wird die Kontrolle der Transport-
mittel. Von konkurrierenden Grenzhindlern sucht
man nicht allein die transportierten Waren, son-
dern auch die Fahrzeuge zu erbeuten, die dann fiir
den eigenen Grenzhandel oder zum Aufbringen
der Fahrzeuge von Konkurrenten genutzt werden.

e Grenzhindler wandeln sich schnell in bewaff-
nete, kriegtithrende Einheiten, die andere, nicht
von ihnen selbst kontrollierte Handelswege bedro-
hen, um Handelsstrome auf das kontrollierte Ge-
biet umzuleiten und dafiir Transitgebiithren zu kas-
sieren. Solche bewaffneten Aktionen werden ganz
unterschiedlich gerechtfertigt: mal kimpft man fiir
Sicherheit und Ordnung, mal fir die staatliche Ein-
heit, mal fir das Selbstbestimmungsrecht der eige-
nen (ethnischen) Gruppe etc.

* Die Grenzen zwischen Schmuggelhindlern und
Zollnern, wie iberhaupt die zwischen staatlichen
und nichtstaatlichen Gruppen, zwischen Geset-
zeshiitern und Gesetzesbrechern, verschwimmen.
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Staatsbeamte, Politiker, selbst ein Staatsprisident,
die zu Schmugglern werden, tibertreten die Geset-
ze, die sie eigentlich Giberwachen sollen. Schmug-
gelhdndler auf der anderen Seite sorgen — auf
den von ihnen kontrollierten Wegen — fiir siche-
ren Handel und verfolgen Unruhestifter auch mit
Waffengewalt, womit sie Aufgaben tbernehmen,
die eigentlich in den Verantwortungsbereich des
Staates fallen. Es ist bezeichnend, dass einige von
ihnen nach einer erfolgreichen Karriere zunichst
als Schmuggler, dann als Rebell, mit den Friedens-
vereinbarungen nach Ende der ,Tuaregrebellionen'
selbst zu Zollnern geworden sind.

Der israelische Militdrhistoriker Martin van
Creveld wiirde in dem Schmuggelhandel zwischen
Niger, Mali, Algerien und Libyen Konturen der
»Zukunft des Krieges® (Creveld 1998) erkennen.
Wihrend Kriege bislang von Armeen im Auftrag
von (National-) Staaten gegen die Armeen ande-
rer (National-) Staaten gefiihrt wurden, wobei die
Zivilbevolkerung der kriegfithrenden Staaten zu-
mindest durch das Kriegsrecht — wenn auch hiu-
fig nicht in der Praxis — geschitzt war und von
den Kampthandlungen ausgespart werden sollte,
werde in kiinftigen Kriegen die Trennung zwi-
schen Regierung, der von ihr beauftragten Armee
und der Bevolkerung nicht mehr gelten. Selbst
»nationale Grenzen |...] werden |...] bedeutungslos,
wenn rivalisierende Organisationen kreuz und quer
tber diese Grenzen hinweg aufeinander Jagd ma-
chen® (Creveld 1998: 328). Der zukiinftige Krieg
wetrde ein low intensity conflict sein; der herkémmli-
che, zwischenstaatliche Krieg sei heute am Ende
seiner Entwicklung angelangt: Uberall dort, wo



Atomwaffen vorhanden sind oder ihre Existenz
nur vermutet wird, bestehe die Tendenz, auf den
Krieg als ein Mittel staatlicher Politik zu verzichten;
hier sehe man die Gefahrt, dass herkémmliche, zwi-
schenstaatliche Kriege als Atomkriege gefiihrt wer-
den kénnten, was zugleich das Ende zumindest der
kriegfithrenden Parteien bedeuten miisse. Deshalb
werde es Kriege in Zukunft nur noch dort geben,
wo die Gefahr einer atomaren Katastrophe nicht
bestehe, d.h. zwischen kleinen und schwachen
Michten, oder die Kriege, an denen GroBmichte
beteiligt sind, wiirden zumindest auf einem niedri-
gen kriegstechnischen Niveau ausgetragen, womit
man die Entfaltung der Zerstérungskraft eines her-
kémmlichen Krieges oder gar eines Atomkrieges zu
vermeiden glaube. Die Entwicklung hin zu einem
Krieg ,geringer Intensitit® werde weiter dadurch vo-
rangetrieben, dass die vorherrschende kiinftige po-
litische Ordnung nicht mehr von Staaten gebildet
werde. Damit entfiele die Grundlage fiir den her-
kémmlichen oder den ,,trinitarischen Krieg®, der
eben auf der , differenzierten Einheit“ von Staat,
Armee und Bevélkerung beruhe, und in dem die
Regierung eines Staates ihre Armee fiir wie auch
immer geartete staatliche Interessen zum Krieg ge-
gen die Armee eines anderen Staates aufruft. Das
Ende des Staates als vorherrschende politische
Ordnung werde u.a. auch dadurch beschleunigt,
dass den Staaten heute angemessene Mittel fehlten,
um ihren Biirgern Schutz vor der Gewalt eines /ow
intensity conflicts oder vor Terrorangriffen anzubieten.
Im Gegenteil missten die Staaten selbst auf Mit-
tel des Jow intensity conflict, Terror, Guerillataktiken
usw. zuriickgreifen, um diesen Krieg bekdmpfen zu

kénnen, so dass schliellich diese Kriegsform alle
anderen Formen des Krieges verdringen werde.

In einer dullerst positiven Wirdigung dieses
Buches kritisiert Trotha jedoch die AusschlieBlich-
keit des van Creveldschen Bildes von der Zukunft
des Krieges. Zwar werde der low intensity conflict in
Zukunft tatsichlich an Bedeutung gewinnen, das
hei3e aber nicht, dass die Bedrohung durch einen
herkdmmlichen Krieg oder einen Atomkrieg ver-
schwinden werde. Trotha argumentiert, dass die
dem /low intensity conflict entgegenstehende andere
Extremform des Krieges, nimlich der Atomkrieg,
zumindest als immer gegenwirtige Bedrohung ne-
ben dem Krieg ,geringer Intensitit® weiter existie-
ren wird.

Die zweite Kritik an den van Creveldschen The-
sen von der Zukunft des Krieges richtet Trotha
gegen deren ,anthropologischen Reduktionismus®.
Neben einer ,,mangelnden begrifflichen Differen-
zierung* und einem Sprachduktus, der eben wegen
seines anthropologischen Reduktionismus Gewalt
verhertlichend wirken kann, kritisiert er vor allem
simplifizierte Argumentationen, in denen Creveld
Motive fur den Krieg und Ziele im Krieg darlegt.
Er reduziere den Krieg auf eine fragwiirdige, ,ewig
giltige® anthropologische Grundlage, der die unter-
schiedlichen sozialen und kulturellen Ordnungen
und Prozesse entgehen, in deren Rahmen jeder ein-
zelne Krieg stattfindet und in dem er beschrieben
werden musse.

Abgesehen davon, dass der von Creveld pos-
tulierte Niedergang des herkémmlichen, ,trinitari-
schen® Krieges nicht tiberall stattfinden kann, weil
es diese Form des Krieges nur in dem Teil der
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Welt gegeben hat, in dem sich eine Ordnung mo-
derner Staaten entwickelt hat, habe ich hier anders
argumentiert. Ich habe nicht die Neuartigkeit des
Phinomens ,Schmuggelhandel® betont, sondern
im Gegenteil argumentiert, dass dieser Schmuggel-
handel auf herkémmliche Wanderungsmuster und
Verhaltensweisen der Tuaregnomaden zuriickgreift:
Einerseits wird er wie der traditionelle Karawanen-
handel abgewickelt, nutzt die alten Verbindungen,
erschlie8t daneben vorher unbekannte Handels-
wege und baut neue Bezichungen auf, andererseits
nimmt er mehr und mehr den Charakter der vorko-
lonialen Ragzgia an.

Der bewaftnete Raubzug, die Razzia, war in vor-
kolonialer Zeit offenbar so hiufig, dass die iltere
Literatur sie als regelrechte ,,Institution” bezeich-
nete, auch wenn die Frequenz, mit der solche Raz-
zien unternommen wurden, je nach Gruppe, den
Zeitumstinden oder den persdnlichen Ambitio-
nen Hinzelner durchaus unterschiedlich stark sein
konnte. Zwar ist sich die Literatur dartber einig,
dass die Razzia sozusagen Teil der Lebensweise der
vorkolonialen Tuareg war, uneins ist man aber da-
ruber, welche Umstinde die Institution der Razzia
beforderten und am Leben erhielten. Henri Lhote
lisst die Razzien der Tuareg ihrem ,,atavistischen
Geschmack® (Lhote 1955: 369) an solchen Untet-
nehmungen entspringen. Abenteuerlust und Beute-
gler seien weiter durch das Ansehen gesteigert wor-
den, das erfolgreiche Razzien den Minnern bei den
Tuaregfrauen einbrachten, ein Bild des vorkoloni-
alen Tuaregmannes bei Lhote, das Creveld spiter
auf den Mann aller Zeiten und Kulturen iibertragen
zu haben scheint.
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Die tberwiegende Zahl der Autoren jedoch
versteht den bewaffneten Raubzug nicht als aus-
gezeichnete Moglichkeit, zu Erfolgen beim ande-
ren Geschlecht zu kommen, sondern sieht in der
Razzia eine wirtschaftliche Aktivitit. In diesen
Arbeiten werden die vorkolonialen Raubzlge der
Tuareg bezeichnenderweise in den Kapiteln tiber die
Okonomie behandelt; siec werden entweder implizit
oder ganz ausdriicklich zur Produktion hinzuge-
rechnet und hiufig mit dem Karawanenhandel ver-
glichen, was sich nicht nur daran ablesen lasse, dass
die Ziele, nimlich Reichtum zu erlangen, in beiden
Fillen gleich seien, sondern auch daran, dass sich
die Organisationsformen beider Unternehmun-
gen in vieletlei Hinsicht dhnelten." Weiter wird in
diesen Arbeiten argumentiert, dass die wirtschaft-
liche Aktivitit ,Razzia® die Funktion gehabt habe,
entstandene Verluste auszugleichen, wobei zugleich
behauptet wird, dass sich Razzia und Gegenrazzia
auf lange Sicht die Waage gehalten hitten, so dass
es — zumindest zwischen beteiligten Tuareggrup-
pen — zu einer rdumlichen Verteilung von Reich-
tum gekommen sei, eine bemerkenswert verengte
funktionalistische oder kulturékologische Perspek-
tive, die Grausamkeiten einer vorkolonialen Razzia
heute in den Blick zu nehmen.

So wie die vorkoloniale Razzia sozusagen zur
Lebensweise fiir einen Teil der Tuaregbevélkerung
geworden war, so wurde der Schmuggelhandel
und das Leben ,,zwischen den Lindern® ab Ende
der 1970er Jahre zur Lebensweise vor allem junger
Migranten. Die nachstehende Schilderung von den
ersten Erfahrungen einer solchen Schmuggelfahrt
vermittelt einen anschaulichen Eindruck davon,



welches Lebensgefithl Tuaregmigranten auf ihren
Fahrten ,,zwischen den Lindern® verspiirten:

A.:,,Und in dieser Zeit habe ich mit dem Schmnggel
angefangen.

GK: ,,Wie schmuggelst du?*

A.: Ich hatte einen Freund. Das ist ein Schmuggler
(ag-afrod) mit einem Allrad Toyota. Schon vorber hatte er
mir vom Schmnggel erzablt, man macht dies, man macht
das.” |Erziblt, dass er anf Verlangen seines Vaters sein
Motorrad verkanft hatte, GK] ,,Nachdem ich es verkauft
hatte, hatte ich immer noch mein Geld, und ich verabscheute
schon damals Arlit. Warum, weil ich mein Motorrad nicht
mebr batte [mit dem er zuvor viel Erfolg bei den Mddchen
gewonnen und Neid bei den Jungen geweckt hatte, GK] Ich
habe den Typ gesucht, bis ich ihn schlief§lich gefunden habe.
Und ich hatte Gliick. Morgen wird er losfabren! Drei An-
tos! Morgen Abend! Sie fabren nach In Guezzam, obne
den Kontrollposten von In Guezzam angufabren, obne As-
samatka |Grenzgkontrollposten anf der nigrischen Seite der
Grenze, GK] anzufabren. In Guegzam direkt! Nachdem
ich ithn geseben hatte, habe ich gesagt, ich auch, ich will anch
Sfabren. Ab, das ist In Guegzam direkt, es gibt kein Pro-
blem.* |...] ,Da haben sie gesagt: ,Ok, weil du morgen
mitfabren wirst, werden wir jetzt reden. [...] Wir werden
gusammenlegen, und wir werden einen Ziegenbock kanfen,
umt thn auf dem Weg zu schlachten, wir werden gut feiern’
oo [o..] Gut, wir haben also zusammengelegt, 1.000 Francs,
1.000 Francs. |[...] Wir sind um 6 Ubr los, 6 Ubr morgens.
Wir sind gefabren, gefabren, genan ... ungefiabr 150-140
knt. Da gab es zwei grofSe Banme! Wir sind angebalten. Sie
haben die Toyotas abgestellt: einen da, einen da, einen da.*

GK: ,,Drei Toyotas?“

A.:,,Drei Toyotas. Und wir sind alle jung! Wir sind

alle jiinger als 28 Jabre oder so. [...] Wir haben den Bock
geschlachtet, wir haben Feuer gemacht, hier gibts Tee, bier
Haschisch. Und in jedenm Anto gab es eine Anlage: Da gibt
es Gitarrenmusik, da gibt es dies, da gibt es das, es gibt ein-
Jfach alles! Da sind wir geblieben. [...] Und danach, so um
drei Ubr, glanbe ich, sind wir wieder aufgebrochen, um nach
In Guezzam zu fabren. Und dann sind wir neben einem
Baum angehalten. Es gab da einen Banm — ich kenne die
Stelle nicht — man nennt diesen Baum esik, Baum. “
GK: ,,Einfach ,Banum‘?*

Az, Ja. Das ist der Platz, an dem sich die Lente treffen.
W ist das Treffen?’ A Baum.* Fertig. Das ist da. Die,
die von Djanet fommen, werden nach esik kommen, die von
Tamanrasset kommen, werden nach esif kommen, die von
In Guezzam kommen, werden nach esik kommen, die von
Assamatka werden nach esik konmen.

GK: ,,Gibt es da anch Malier?

A.:,,Nein, es gibt da niemanden ans Mali. Das teilt sich
zwischen nigrischen und algerischen Tuareg auf. Das ist der
Platz, des Treffens. Das ist in der Sabara. Da gibt es nichts.
[-..] Dabhin sind wir gekommen. Wir haben Lente getrof-
Sfen. Wir haben 14 Toyotas getroffen. 14! Einige sind voll
beladen nur mit Milchpulver, andere sind voll mit Zucker
beladen. Das sind die, die ans Tamanrasset kommen und
nach Arlit fabren. Und wenn du dabin kommst, wirst du
nicht einfach anhalten! Du wirst ein bisschen in den Galopp
geben! Bevor du anhaltst. Wir machen Kunk, Kuuk [imi-
tiert lautmalerisch schlendernde Autos, GKJ, wir machen
einfach alles! Nachher sind wir angebalten, wir haben uns
begriifst, wir kannten uns alle. Wir haben da ungefibr zwei
Stunden verbracht. Und wihrend wir da waren, gab es noch
mal sechs Toyotas, die gekommen sind. Sechs! Bevor wir von
da los sind, gab es da so ungefibr 23 oder 24 "Toyotas, glanbe
ich, alle an derselben Stelle! Alle sind Tuaregmigranten! In
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Jedem Toyota, in der Kabine, linft Rebellenmusik! Kasset-
ten! Alle! Einige ringen miteinander, andere spielen, andere
schreien ... alles! Einfach die Freibeit! Als wir da los sind,
wollte ich nicht weg, wirklich. Ich hatte einen Platz; fiir mich
gesehen. Und dann sind wir in In Guezzam eingefabren.

GK: ,,Kanntest du In Guezzam nicht?*

A.: ,,Nein, kannte ich nicht. Das war mein erstes Mal.
Wir sind also nach In Guezzam eingefabren. Die Einkdunfe
wollte ich it meinem Freund, dem Chauffenr, machen. Das
erste Mal haben wir Zucker gekanft, wir haben Makkaroni
und Weizengrief§ gekauft.

GK: ,,Bezablst du mit Franes CEA?*

A.:Ja, CEA. In In Guezzam lieben sie sehr die
FCEA. Das ist wie hier. Gut, von da aus sind wir ransge-
Sfabren. Es ist Nacht. Du wirst aber kein Licht anmachen,
die Scheimwerfer.

GK: ,,Wie siehst du dann etwas?“

A.:,Nein, du wirst einfach so fahren. Mit dem Mond,
keine Scheinwerfer! Wirklich, der Schmuggler ist jemand,
der sebr intelligent ist, michte ich sagen. Weil wir so ungefabhr
15km gemacht haben, obne die Scheimverfer anzumachen!
Und dann noch im vierten Gang!* [...] ,,Mir gefillt das!
Er [sein Freund, der Fabrer, GK] schaut mich an. [...]
Albousseinie* | Jau!* Ich sage: Lass gehen! Gib Gas! Ab,
diberhol die anderen, du kannst nicht anf der Stelle steben
bleiben.* So habe ich geredet. Gut, wir sind gefabren, bis wir
wieder bei esik angekommen sind. Esik ist, glanbe ich, so
40 kwr von In Guezzam entfernt. |...] Nach nicht einmal
zehn Minuten ist das zweite Auto eingetroffen. Nach nicht
einmal fiinf Minuten, das dritte Auto. Und da haben wir
schon 17 oder 18 Toyotas angetroffen, die schon da waren.
Und da gab es acht Toyotas, die beladen waren, plus die von
uns, drei, das macht elf Toyotas, die beladen sind. Und alle
diese Toyotas da fahren nach Arlit. Gut, wir sind da einige
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Zeit geblieben, wir haben Fladenbrot gemacht, wir haben bei
esik gegessen, wir haben bei esik Lee gemacht, und danach,
so um elf Ubr, sind wir nach Arlit losgefabren. elf Autos.
Wenn du gesehen hattest, wie wir fabren! Nur volle Pulle!
So! [Tmitiert mit den Hinden Uberhol- und Schleuderbe-
wegungen von Autos, GK] Nur im Galopp! Jeder glanbt
an seinen Wagen. Rennen, das ist ein Rennen! Wenn du
Jemanden diberbolen willst, fiabrst du an seine Seite, hupen,
bieb, bieb, bieb, bieb, du willst ibn iiberholen, du willst ibn
tiberholen, egal fiir ibn. Du wirst ihn anbupen, dann iehst
dn vorber. Du suchst dann denjenigen, der vor dir fabrt. So
lanft das. [...] Gut, dann blieben uns so 70 km bis Arlit,
da haben wir uns getrennt. Einige werden von Norden in
Arlit einfabren, einige von Siiden, einige von Westen und
einige von Osten. Bis wir in unseren Stadtteil von Arlit
eingefabren sind. Und schnell haben wir abgeladen, obne den
Zoll zu seben, obne diberhaupt irgendjemanden zu seben.”
Und den Weizengriefs, den habe ich nicht verkanfl; 300 kg.
Ich habe alles getan, um anch den Weigengriel§ zu verkaunfen,
aber ich habe nicht den Preis gesehen, mit demr ich mich ans
der Affire hatte iehen kinnen. Weniger, weniger. Wenn ich
kalknliere, was ich fiir den Transport gezahlt hatte. Es ist
der Transport, der tener ist.

GK: ,,Du bezablst an den Besitzer des Wagens?*

A.r,Ja. Ja, das ist es, was tener ist. Andernfalls, wenn
dn dein eigenes Auto hast und du diesen Handel betreibst,
schwdre ich dir, wirst du in ein bis zwei Monaten ein weiteres
Auto zusammenhaben, den gleichen Typ wie das erste. Aber
das Problem ist, dass der Gewinn beim Aunto liegt.” [...]
o Und ich bin zuriickgekehrt. Und bevor ich guriickgekehrt
bin, habe ich sechs Ubren, zwilf Parfiims, vier Videokas-
setten, zwei Angiige ans Damast, und Marlboro Zigaretten
gekanfl, ich habe 14 Stangen genommen. Weifst du, das, was
es in In Guegzam nicht gibt.“ |...]



A.:,Gut, wir sind also nach In Guegzam uriickge-
kehrt. Bei diesem zweiten Mal habe ich die Bekanntschaft
des Lentnants von In Guezzam gemacht, der Lentnant der
Gendarmerie. Er heifst Mustapha.

Diese kurze Passage aus der langen biographischen
Erzihlung vermittelt nicht nur einen Eindruck vom
Leben ,,zwischen den Lindern®, sie zeigt auch sehr
gut den Doppelcharakter des Schmuggelhandels:
einerseits wie eine geschiftliche Unternehmung
nach dem Muster des Karawanenhandels abgewi-
ckelt zu werden, andererseits einige Flement der
Razzia in sich zu tragen.

Zur Bezeichnung von Razzien haben die
Tuareg eine Reihe von Begriffen, die sich vor allem
auf die GroBe der Raubgruppe und die besonde-
ren Umstinde beziehen, unter denen eine Razzia
stattfindet. So wird unterschieden zwischen einer
groflen Expedition, die aus mindestens 15 oder
20 Kriegern besteht, und einer kleinen Expedition,
bestehend aus drei bis vier Kriegern.

Tatsichlich begann der Schmuggelhandel im-
mer mehr die Kennzeichen der Razzia anzuneh-
men. Dieser Prozess wurde durch zwei sich gegen-
seitig stimulierende Griinde vorangetrieben. Zum
einen brach die massenhafte Auswanderung, die im
,,Jahr des FlieBens® (1973) begonnen hatte, nicht ab,
sondern setzte sich auch in den folgenden Jahren
fort, bis sie einen Hohepunkt wihrend einer erneu-
ten Saheldiirre zu Beginn der 1980er Jahre erreichte.
Durch diese Emigrationen und die wachsende Zahl
von Flichtlingen und Migranten im Stden Alge-
riens nahm auch der Schmuggelhandel zwischen
Algerien und Libyen, vor allem aber mit Algeriens

stdlichen Nachbarlindern Mali und Niger, weiter
zu. Der zunehmende Schmuggelhandel erhéhte zu-
gleich den Abfluss algerischer Binnensubventionen
in die studlichen Nachbarlinder. Dagegen versuch-
ten die algerischen Behérden auf der anderen Seite
zunichst durch eine verschirfte Uberwachung der
Grenzen, dann durch verschiedene Ausweisungs-
kampagnen und schlieBlich durch die Rickfihrung
von Fliichtlingen in ihre Heimatlinder vorzugehen.
Dem energischen Vorgehen der algerischen Be-
hérden begegneten die Schmuggelhindler ihrer-
seits durch immer neue Tricks, mit denen sie den
Zoll und die Grenzkontrollen tibertdlpeln konnten.
Viele von ihnen verschafften sich zudem Schuss-
waffen, mit denen sie sich, wenn nétig, einer Ver-
haftung entziehen oder ihren Weg mit Gewalt er-
zwingen wollten. Im Kontext der Rebellionen vom
Jahr 1990 an bis zum heutigen Tag schlieBlich wird
der Schmuggelhandel ginzlich zu einer bewaffne-
ten Unternehmung werden, bei der die Tuareg wie
bei der vorkolonialen Razzia auch die Kontrolle
tber Transportwege und Transportmittel zu erlan-
gen suchten.

Anmerkungen

1 Die Ahnlichkeiten bei der Organisierung von Razzia
und Karawane beziehen sich nicht nur darauf, dass man
in beiden Fillen vor dem Aufbruch Informationen da-
riiber einholen muss, wo welche Waren (oder welche
Beute) zu finden sind, oder dass man in beiden Fillen
die Bewiltigung der einzelnen Wegetappen grindlich
planen und vorbereiten muss, oder dass man in beiden

Fillen (bei der vorkolonialen Karawane) bewaffnet rei-
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sen muss, um das angestrebte Ziel Gberhaupt zu errei-
chen, sondern auch darauf, dass Karawane und Razzia
als Handelsunternechmungen angeschen werden, fiir
die bestimmte Regeln gelten. Besonders augenfillig ist,
dass beide Unternechmungen die Institution des ,Stillen
Teilhabers® kennen, der meist Transportmittel (Kamele)
stellt und nach erfolgreicher Riickkehr entsprechend am
Gewinn der Unternehmung beteiligt wird, bei Misser-
folg allerdings das volle Verlustrisiko trigt.

2 Auch die Zeit, zu der man in die besonders bewachten
Ortschaften und Stadte einfihrt, wird kalkuliert. In die-
sem Fall ist der frithe Nachmittag gewihlt, die Zeit der
Siesta, in der aller Erfahrung nach die Aufmerksamkeit
von Militir, Gendarmerie und Zoll sehr niedrig ist. Nach
In Guezzam wurde zu Abenddimmerung eingefahren,
von den Tuareg ,,.Stunde des Teufels” genannt, die den
Vorteil der schlechten Sicht bietet; zugleich sind die
(muslimischen) Kontrolleure jetzt, wie auch am frithen
Nachmittag, durch die Gebetspflicht abgelenkt.
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Abb. 37 Schmuggelhindler im algerischen
Tamanrasset, Georg Klute, 1992



Transkulturelle Einflusse: zum
Verstindnis des Weltbildes der Hadjerai
im Tschad

Frederike Hapfke und Isabel Krender

Der zentralafrikanische Staat Tschad wurde nach
dem Tschadsee benannt, einem Binnenmeer, das
ungefihr die Fliche von Hessen aufweist. Das Land
ist mit einer Gesamtfliche von ca. 1.300.000 km?
etwa dreieinhalb Mal so grof3 wie Deutschland. Es
grenzt im Norden an Libyen, im Stiden an die Zen-
tralafrikanische Republik, im Westen an Niger, Ni-
geria und Kamerun sowie im Osten an den Sudan.
Wihrend der ersten Reise von Peter Fuchs zu den
Hadjerai in den Tschad im Jahr 1959 war das Land
noch eine franzosische Kolonie, seit August 1960
ist es eine autonome Republik (vgl. Fuchs 1960).
Nach ersten Forschungen in Ennedi (Stidost-
sahara) bei den Bideyat (Bile) im Jahr 1956 wand-
te sich Peter Fuchs dem sudlichen Teil des Tschad
zu. Dort befindet sich eine Region, die groBten-
teils zur Prifektur Guéra gehort und durch eine
Inselberglandschaft gekennzeichnet ist. Zwischen
ausgedehnten Ebenen tlirmen sich immer wieder
Felsmassive auf, von denen die Gipfel bis zu ei-
ner Hohe von 1500 m ragen. Die auf den Bergen
lebenden Ethnien werden unter der Bezeichnung
,Hadjerai’ zusammengefasst. Dieser Sammelbegriff
stammt von dem arabischen Wort ,hadjer, was
Fels bedeutet (Fuchs 1970: 28). Als Fuchs in den
Tschad mit dem Ziel reiste, bei den Hadjerai zu
forschen, handelte es sich um eine Sahelbevolke-

rung ,,die [...] ethnologisch vollig unbekannt war*

(Interview: 006.10.14). Die Kolonialbeamten untet-
stiitzten das Vorhaben von Fuchs, da sie trotz ihrer
Anwesenheit im Land und regelmiBiger Inspekti-
onsreisen nur wenig iiber die Hadjerai wussten. Ins-
gesamt unternahm Fuchs von 1959 bis 1965 drei
Forschungsreisen zu den Hadjerai und hielt sich
im Ganzen tber zwei Jahre bei thnen auf (Fuchs
1970: 11).
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Abb. 38 Ein typisches Dorf der Hadjerai, Peter Fuchs, 1965, wissenschaftliches Kulturarchiv am
Institut fiir Ethnologie

Peter Fuchs unterteilt die unterschiedlichen ethni-
schen Gruppen in nérdliche und stdliche Hadje-
rai, die sich aber ebenfalls wieder aus verschiede-
nen Ethnien mit unterschiedlichen Sprachen und
Dialekten zusammensetzen (Fuchs 1970: 28£.). Die
wichtigsten der insgesamt 14 Hadjerai-Ethnien
sind Kenga, Dangaleat, Djonkor, Bidio und Soko-
ro (Fuchs 1996: 1). Kulturelle Gemeinsamkeiten
der Gruppen lassen sich aus den sich gleichen-
den geographischen Bedingungen und Umwelt-
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voraussetzungen ableiten, zum Teil aber auch aus
den interethnischen Kontakten. Zudem gab es
eine Vielzahl von Binnenwanderungen innerhalb
des Hadjerai-Gebietes (Fuchs 1970: 65). Neben
solchen daraus resultierenden transkulturellen Be-
gegnungen zwischen den einzelnen Hadjerai-Ethni-
en wurden ferner Kontakte zu anderen Ethnien un-
terhalten, insbesondere mit nomadischen Arabern
(Fuchs 1976: 3f). AuBlerdem hatten verschiedene
afrikanische Staaten, in deren Wirkungsbereich das



Hadjerai-Gebiet liegt, immer wieder Einfluss auf
die Kultur der Hadjerai (Fuchs 1970: 288).

Wihrend seiner Forschungen lernte Peter Fuchs
den Hadjerai Godi Kossat kennen, einen Nachbarn
in einem der Hadjerai-Dorfer, der fiir thn nicht nur
als Informant titig, sondern fiir mehrere Jahre ein
guter Freund wurde. Diese freundschaftliche Bezie-
hung erleichterte die gesamte Encounter-Situation
und foérderte zudem die Beziehungen zwischen
dem Ethnologen und den Hadjerai. Godi war einer
der bekanntesten Singer der Hadjerai und Fuchs
nahm mit Hilfe von Tonband und Filmkamera
seinen Gesang auf. Diese ersten Tonaufnahmen
spielte Fuchs ihm danach wieder vor, was fiir Godi
eine ,,ungeheure Uberraschung, eben fast ein Wun-
der* war (Fuchs, zit. in: Steineck 1994). Da sich
dieses Ereignis sehr schnell verbreitete, waren im-
mer mehr Dorfbewohner einverstanden, Aufnah-
men machen zu lassen, unter der Bedingung sich
diese danach anhéren zu kénnen.

S0 wurde es in dem Dorf eine beliebte Unterbaltung, abends
zu dem Ethnologen zu geben, sich von ibm die Tonbandanf-
nahbmen, die er gemacht batte, vorspielen zu lassen, oft gingen
wir bei Regen in mein Hans und dann haben die Menschen
bis tief in die Nacht bei mir nach ihren eigenen Tonaufnab-
men getanzt™ (Fuchs, zit. in: Steineck 1994).

Die erste Hadjerai-Forschung brachte Fuchs vor
allem in Deutschland ,,Anerkennung innerhalb der
Ethnologie* (Interview: 06.10.14) ein und neben
zahlreichen Vortrigen neue Finanzierungsmdoglich-
keiten durch die Deutsche Forschungsgemeinschaft
(Interview: 06.10.14). Fur die weiteren Forschun-

gen im Tschad spielte in der Folge insbesondere die
ethnologische Filmarbeit eine zentrale Rolle. Diese
Arbeit fulite fortan auf einer engen Kooperation
mit dem Institut fiir den Wissenschaftlichen Film
in Géttingen und der dort eingerichteten Produk-
tionsrethe ,Encyclopaedia
Das IWF und die EC ,;sollten auf meine weitere
Entwicklung und Lebensweg entscheidenden
Einfluss haben (Fuchs, zit. in: Steineck 1994).

Cinemataographica®:

Forschung im Team

Die neuen Méglichkeiten fihrten zu weiteren Un-
ternehmungen im Tschad wihrend der Jahre 1963-
064, die aufgrund der neuen motorisierten Mobilitit
und durch die vom IWF zur Verfiigung gestellte
Filmausristung eine andere Ebene erreichte (Inter-
view: 06.10.14). AuBlerdem wurde ein Kamera-und
Ton-Team des IWF in das Gebiet der Hadjerai ent-
sandt, das dort vor Ort zum ersten Mal synchro-
ne Bild- und Tonaufnahmen durchfithrte. Fuchs
war dabei Vermittler und Kontaktpartner zur lo-
kalen Bevolkerung, da er durch seine vorherigen
Forschungen bereits Anerkennung gefunden hat-
te und ,,die Hadjerai |..
gewohnt waren® (Interview: 06.10.14).

.] an meine Anwesenheit

o Die Techniker waren kooperationsbereit, aber weder landes-,

noch sprachkundig und hatten keine Erfabrung im taglichen
Zusammenleben der Menschen in einem Land, das, wie der
Tschad zur damaligen Zeit, kaum Infrastruktur anfzuwei-
sen hatte®, beschreibt Fuchs das Erlebte in dem Film ,,Pe-
ter Fuchs und der ethnographische Film* (Fuchs, zit. in:
Steineck 1994).
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Die grofle Herausforderung bestand aber nicht,
wie man vermuten mag, im Zusammentreffen des
Teams des IWF mit der Bevolkerung, sondern
in den ungeheuren Mengen an Material, ,,unge-
fihr eine Tonne an Gewicht”, das mitgebracht
wurde und ,,zu den jeweiligen Aufnahmeorten®
mitgefithrt werden musste (Interview: 06.10.14
und Fuchs, zit. in: Steineck 1994). Trotz dieses

B

Hlogistischen Problems®™ gelangen in den zwei
Monaten der Anwesenheit des IWF-Teams vie-
le Aufnahmen, wie etwa die Dokumentation von
Trauertinzen und der dazugehdrigen musikalischen
Begleitung durch ein Orchester.

Abb. 39 A Hadjerai-Djonkor, Blasinstrument parr, Peter Fuchs, 1965, wissenschaftliches Kulturarchiv am
Institut fir Ethnologie
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Abb. 39 B Hadjerai-Dangaleat, Sultan von Korbo, Peter Fuchs, 1965, wissenschaftliches Kulturarchiv am
Institut fiir Ethnologie
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Wihrend der Tschad-Reise 1963-64 war Peter Fuchs
insgesamt 18 Monate vor Ort, dabei wurde er nicht
tberall so freundlich aufgenommen wie etwa vom
Hadjerai-Hauptling der Dangaleat, der Fuchs adop-
tierte, wodurch dieser ein Mitglied der Gruppe wur-
de. Der ,,weille Eindringling (Géttinger Tageblatt:
11.05.1966) wurde zum Beispiel von einer anderen
Gruppe fiir das Ausbleiben der Regenzeit verant-
wortlich gemacht und bekam darauthin eine nicht
lebensbedrohliche, aber doch gefihrliche Men-
ge an Gift in sein Essen gemischt. All dieser Un-
wigbarkeiten zum Trotz war es Peter Fuchs mé&g-
lich, neben dem Filmmaterial viele Objekte, zum
Beispiel Musikinstrumente und Kleidungsstiicke
aus dem Tschad nach Deutschland mitzubringen,
die sich heute in der Ethnologischen Sammlung be-
finden (Géttinger Tageblatt: 11.05.1960).

Nach einer weiteren Tschadreise im Jahr 1965,
die zur Erginzung, Verbesserung und Vertiefung
filmerischer Dokumentation diente, ereignete sich
dort ein politischer Umschwung, der in einen
dreiBigjihrigen Burgerkrieg miindete. Bis heute
ist die politische Lage im Tschad angespannt. Der
Biirgerkrieg ab 1965 war ein ethnisierter Konflikt,
der durch das Handeln des damaligen Prisidenten
Francois Tombalbaye verstirkt wurde. Tombalbaye,
der der Ethnie der stidlich im Tschad lebenden Sara
angehorte, legte kurz nach seinem Amtsantritt im
Jahre 1960 die Oppositionspartei mit seiner eigenen
Partei zusammen, um ,,alle politischen Krifte fir
die Entwicklung des Landes zu biindeln® (Fuchs
2010: 168). Durch das daraus resultierende macht-
politische Ungleichgewicht, fithlten sich die mus-
limischen Abgeordneten des nérdlichen Tschad
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bedroht und es entstand unter der Einflussnahme
einer kleinen intellektuellen Elite eine Gegenbewe-
gung. Die FROLINAT wurde 1966 gegriindet und
hatte es sich zum Ziel gesetzt, die ,,postkoloniale
Diktatur Tombalbayes* (ebd.) zu stiirzen, jedoch
wurde sie nicht von allen Ethnien innerhalb des
Konfliktbereiches anerkannt und es entstanden
weitere Widerstandsbewegungen, die sich meistens
um ,,charismatische Anfiihrer scharten, die ihre ei-
genen Kriege fihren wollten® (Fuchs 2010: 171).
Zwar konnte der Prisident gestiirzt werden, jedoch
beruhigte sich die Lage innerhalb des Landes bis
heute nicht, da noch immer ein ethnischer Konflikt
rund um den Prisidenten und sein Machtgefolge
schwelt und verschiedene Ethnien um Einfluss
kimpfen (Fuchs 2010: 171£).

Durch diesen Konflikt war es Fuchs fir lange
Zeit nicht mehr mdoglich, in sein vorheriges For-
schungsgebiet zu reisen. Dabei hatte Fuchs zuvor
noch die Absicht gehabt, 1967 erneut das Gebiet
der Hadjerai zu besuchen und einen Filmprojektor
mitzunehmen, um den Menschen vor Ort seine
Aufnahmen zu zeigen. Welche historische Bedeu-
tung die getitigten Aufnahmen fiir die Hadjerai
bis heute haben, zeigt sich daran, ,,dass |...] in den
Wirren des tschadischen Birgerkrieges |...] ihre
Dorfer zerstort wurden, die Menschen, die diese
Ereignisse tiberhaupt tiberlebt haben, haben sich
als Flichtlinge zerstreut in alle Windrichtungen®
(Fuchs, zit. in: Steineck 1994). Dies bedeutet, dass
einige der von Peter Fuchs gefilmten Gruppen in
ihrer Zusammensetzung gar nicht mehr existieren
und es iiber sie in der Gegenwart nur noch die Fil-
me als einzige Zeugnisse ihrer ehemaligen Existenz



gibt. Was aus den Tschadforschungen ebenfalls als
einzigartiges Dokument blieb, ist das im Jahr 1970
publizierte Werk ,,Kult und Autoritit: Die Religion
der Hadjerai®.

Perspektiven auf das traditionelle Weltbild

Die verschiedenen Ethnien der Hadjerai teilten
frither ein gemeinsames Weltbild. Es bestanden
zwar Unterschiede zwischen den Gruppen, aber
die Grundprinzipien waren die gleichen. Als Peter
Fuchs bei den Hadjerai forschte, gab es im Ver-
gleich zu heute nur wenige Muslime. Fiir die meis-
ten spielten vor allem Geister eine wichtige Rolle
tir das religiése Leben.

Nach dem Weltbild der Hadjerai leben die Men-
schen auf der untersten Ebene der gedachten Welt.
Dort befindet sich ebenfalls das Land der Toten,
auf das die Menschen aber keinen direkten Ein-
fluss nehmen konnen. An hochster Stelle steht das
,,Oben®: Die einzelnen Ethnien haben unterschied-
liche Begriffe dafiir, so verwenden zum Beispiel die
Kenga das Wort 7a, die Dangaleat das Wort bung
(Fuchs 1970: 108f). Beide Worter fir das Oben
sind nach Peter Fuchs als gleichbedeutend mit Gott
aufzufassen und verdeutlichen so die religidse Di-
mension dieser Begrifflichkeit. Fuchs weist jedoch
ausdricklich darauf hin, dass es sich nicht um die
Vorstellung eines Gottes handelt, fir die die Be-
zeichnung im Deutschen steht:

o Wenn ich im folgenden das Dangalwort bung und das Ken-
gawort ra mit Gott iibersetze, geschieht dies ans Griinden
der Zweckmaligkeit und des leichteren Verstandnisses, aber

anch, weil die sebr allgemeine Entsprechung Oben zwar
richtig, aber im Dentschen nicht anndbernd den komplexen
religidsen Inhalt hat wie bung oder ra. Da ich gezmwungen
bin, mich in Begriffen der abendlandischen Gedankenwelt
anszudriicken, werde ich versuchen miissen, das anergoge-
ne Denfkschema so weit u modifizieren, dafs eine maxi-
male Anndberung an jenes der Hadjerai zustande kommit*
(Fuchs 1970: 111).

Gott oder Oben ist der Schépfer der Erde und
gehort so selbst nicht zur Schopfung. Das Oben
enthilt sowohl Gutes als auch Béses und kann di-
rekt auf die Ebene der Menschen und ihr Leben
einwirken, andersherum ist es fir die Menschen
aber nicht moglich, das Oben zu erreichen. Zwi-
schen den Menschen und Gott verkehren Geister
als einzige Verbindungsmoglichkeit von Mensch
und Gott (Fuchs 1970: 111f). Besonders wichtig
sind dabei die sogenannten marga:

o Phéinomenologisch sind die margai als Damonen zu be-
zezchnen, jedoch obne die negative Wertung, die das Wort in
der dentschen Sprache allgemein hat. [...] Nach Herrmann
bilden die Démonen eine Zwischenstufe swischen den Geis-
tern und den Gattern, es sind gehobene Geister, die aber im
Rang noch unter den Gattern stehen* (Fuchs 1970: 145).

Die Geister konnen iiber ein Heiligtum verfiigen
und mit den Menschen kommunizieren, indem sie
von einem Medium Besitz ergreifen. Die Beziechung
zwischen Menschen und margai beruht auf Gegen-
seitigkeit. Die Menschen bringen den margai Opfer
dar, um mit ihrer Hilfe das Oben beeinflussen zu
koénnen. Als Gegenleistung fur die Opfer erhalten
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sie zum Beispiel Schutz vor Krankheiten, Hun-
gersnoten oder Naturkatastrophen. Je mehr Op-
ter ein margai erhilt, desto héher ist seine Stellung
innerhalb der Geister-Hierarchie. Die Menschen
opfern einem margai besonders dann, wenn er sich
als michtig erweist. Die Macht des Geistes hingt
dabei immer von seiner Beziehung zum Oben ab,
denn von dort erhilt er seine Macht. Geister sind
den Menschen sehr dhnlich. So haben sie Gefiihle,
verfiigen iiber menschliche Charaktereigenschaf-
ten, konnen minnlich oder weiblich sein und einen
Namen haben. Der Unterschied zwischen Geistern
und Menschen besteht letztlich darin, dass Geister
nach Oben gelangen kénnen, Menschen aber nicht
(vgl. Fuchs 1970: 142f. u. 1996: 5).

Im Zusammenhang mit diesen weltbildlich bzw.
religids geprigten Vorstellungen erwihnt Peter
Fuchs in seinem 1970 erschienenen Werk ,,Kult
und Autoritit: Die Religion der Hadjerai” ein be-
merkenswertes Beispiel transkultureller Wirkungs-
weise: Er schildert einen Konflikt zwischen jungen
Leuten und einer Gruppe dlterer Minner. Die Jin-
geren wollten Biume fillen, die die Alteren als Sitz
eines margass ansahen. Das Fillen der Bdume hitte
ithrer Ansicht nach Ungliick gebracht. Fuchs wur-
de von den ilteren Minnern gebeten aufzuschrei-
ben, dass das Fillen der Baume falsch sei. Mit Hilfe
des Schriftstiickes gelang es so den dlteren Min-
nern, das Fillen der Biume zu verhindern. Dieses
Beispiel zeigt zum einen, dass die traditionellen
Vorstellungen Anfang der 1960er Jahre zumindest
bei den Jungeren an Bedeutung verloren hatten.
Zum anderen zeigt es, wie traditionelle Autori-
titen den Kontakt mit Fuchs dazu nutzten, ihre
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Sichtweisen durchzusetzen. Fuchs berichtet weiter,
dass er bei den Hadjerai als reich galt und deswe-
gen ein bestimmtes Prestige hatte. Dieses Prestige
strahlte auch auf die Menschen ab, die mit ihm in
Verbindung standen. Als Folge davon suchten ihn
traditionelle Autorititen, die furchteten durch den
kulturellen Wandel an Bedeutung zu verlieren,
besonders hiufig auf (Fuchs 1970: 16£.).

Insgesamt gesehen zeigen die Beobachtungen
von Peter Fuchs, wie schwierig es als Autor sein
kann, eine fremde Kultur verstindlich zu kommu-
nizieren, wenn man die eigenen kulturell geprigten
Bezeichnungen verwendet. So tUbersetzt Fuchs das
Oben mit Gott, obwohl eine solche Vorstellung sich
von unserem europdisch geprigten Gottes-Begriff
deutlich unterscheidet. An anderer Stelle spricht
Fuchs dagegen von den mwargai als den Gottern, was
prinzipiell legitim ist, da es im Deutschen keine
Worte gibt, die eine adiquate Ubersetzung fiir das
Verstindnis der Hadjerai-Begrifflichkeit erlauben.
Die Bedeutungen der fiir das Weltbild tragenden
Begriffe lassen sich jeweils nur durch zusitzliche
Situationen der Begegnung, durch weiterfithren-
de Beobachtungen und Beschreibungen genauer
herausarbeiten (vgl. Fuchs 1970: 111£).

Islamische und christliche Einflusse auf das
Weltbild

Bei den Hadjerai ist der Kulturwandel nur im
Zusammenhang mit historischen Ereignissen
fassbar, wobei er weitgehend durch Eingriffe von
auflen bestimmt wird. Fuchs macht jedoch deutlich,

dass ein Wandelvorgang nur relativ exogen bzw. en-



dogen sein kann, da in jedem Fall beide Faktoren
beteiligt sind, weil es keine Kulturen gibt, die voll-
stindig isoliert sind:

WWenn Kultur ein Progess ist, dann spielt er sich in
der Zeit ab, seine Dimensionen sind historisch g
werten, seine Strukturen ergeben sich aus den Relationen
der Elemente zueinander. Dynamik  bedentet Bewegung,
und kulturelle Bewegung ist gleichzusetzen mit Wandel
(Fuchs 1970: 279).

Bereits in vorkolonialer Zeit bestanden Beziehun-
gen zwischen arabischen Nomaden und den Eth-
nien der Hadjerai, die vor allem wirtschaftlich ge-
prigt waren. Da die Nomaden auf Getreide zur
Versorgung angewiesen waren, handelten sie mit
den Hadjerai. Den Islam tibernahmen die Hadje-
rai nicht von den Nomaden (Fuchs 1970: 285). Die
kulturelle Wirksamkeit des Islams auf die Hadjerai
ist durch die historische Rolle der drei Sudanstaa-
ten Kanem, Bagirmi und Wadai (11. bis 17. Jahr-
hundert) zu erkliren, da ihr Gebiet an den Schnitt-
punkten dieser islamischen Reiche lag. Der Islam
galt deswegen als Religion der politisch Michtigen
und herrschenden Gruppen, die iiber Reichtum in
Form von Pferden, Vieh, Waffen aus Eisen und
aufwendiger Kleidung verfiigten. Die Hadjerai
tbernahmen diese Dinge, weil sie als Prestigesym-
bole galten. Zum geringen Teil Gibernahmen sie
auch die Religion. Dies geschah vor allem deshalb,
weil ein Ubertritt zum Islam eine Aufwertung der
sozialen Position bedeutete, was bis in die Koloni-
alzeit bestehen blieb (Fuchs 1970: 288t.).

In den Jahren 1913/14 zwang die franzosische

Kolonialverwaltung die Hadjerai von den Bergen in
die Ebenen umzusiedeln. Durch die Umsiedlung
entstand auch ein vermehrter Kontakt mit muslimi-
schen Hindlern und Predigern fukaba, die vorher
keinen Zugang zu den Dérfern hatten (Fuchs 1970:
287). Eine Folge des transkulturellen Kontaktes
mit Muslimen und die hohe Wertung des Islam war
die Ubernahme von muslimischen Elementen in
die Religion der Hadjerai. Zum Beispiel wurde die
Beschneidung von Jungen eingefithrt und die isla-
misch orientierte Form der Ehe in die Eheschlie-
Bung mit einbezogen.

Elemente des Islam wurden auch in den mar-
gai-Kult aufgenommen, wie etwa Gebetskreise.
Muslime errichten sie aus Steinen. Die Hadjerai
tbernahmen dies und bauten sie vor den margai-
Altiren auf. Genauso wurden Tonkrlge, die
urspringlich fir die vorgeschriebenen Waschungen
der Muslime dienten, auf die margai-Altire gestellt.
Die margai erhielten auch arabische Eigennamen
(Fuchs 1970: 291).

Initiatoren der Islamisierung waren Hadjerai,
die sich auBlerhalb ihrer Heimat zum Priester aus-
bilden lieBen. Angeleitet zum Beispiel in Nigeria,
wurde der Islam von ihnen aber weiterhin im Kon-
text ihres Weltbildes interpretiert (Fuchs 1970: 297).
So entstand das Bild von Allah als ithrem obersten
margai. Die anderen margai existieren dabei trotz-
dem noch, besitzen aber keine Macht meht. Thnen
muss nicht mehr geopfert werden, da Allah Schutz
vor ihnen bietet (Fuchs 1970: 299).

Obwohl der Tschad ab 1911 von Frankreich ko-
lonisiert wurde, gab es zunichst keine christlichen
Missionierungsversuche. Die antiklerikale Einstel-
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lung des franzésischen Offizierskorps sorgte da-
tiir, dass christliche Missionen behindert und sogar
verboten wurden. Stattdessen wurde eine Ausbrei-
tung des Islam gefordert. Da die Kolonialbeamten
nicht als Christen auftraten, wurde das Christen-
tum nicht, wie zuvor der Islam, als Religion der
Herrschenden gesehen. Erst nach dem Zweiten

Weltkrieg begannen im Tschad christliche Missi-
onierungen. Die Begegnungen der Hadjerai mit
dem Christentum fanden seitdem hauptsichlich
in den von Missionaren betriebenen Schulen statt,
weswegen es zumeist Jugendliche waren, die fortan
zum Christentum Gbertraten (Fuchs 1970: 3271).

Abb. 40 Veteranen, Hadjerai, Tschad. wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut fiir Ethnologie.
Wihrend der franzésischen Kolonialzeit hat ein nicht unbetrichtlicher Teil der Hadjerai Minner in der
franzosischen Kolonialarmee gedient. Seit dieser Zeit ist die Uniform des Soldaten zu einem Prestige-

Symbol geworden. Bei festlichen Gelegenheiten versiumen es die Veteranen nicht, ihre Uniform

anzulegen, um dadurch ihren gehobenen Status zu demonstrieren. Peter Fuchs, 1965
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Auswirkungen des Biirgerkrieges

Mit Beginn des dreifligjahrigen Burgerkrieges im
Tschad musste Peter Fuchs im Jahr 1965 seine
Forschungen in diesem Land abbrechen. FEine
Rickkehr gelang ihm mit einer ersten Wiederauf-
nahme von Kontakten im Jahr 1991 und dann an-
schlieBend mit einer lingeren Reise 1995/96:

st 1991 hatte ich nach dem Biirgerkrieg das erste
Mal Gelegenbeit nach IN’Djaména u reisen und friibere
Kontakte wieder herzustellen. Eine Exckursion aufSerhalb
der Hanptstadt war jedoch nicht maglich. Anfang 1996
konnte ich schliefilich wieder die Orte meiner fritheren Auf-
enthalte bei den Hadjerai besuchen (Fuchs 2010: 172).

Der lange Birgerkrieg war nicht ohne Irritati-
onen fir das Weltbild der Hadjerai geblieben.
Muslimische Rebellen hatten Heiligtimer zerstort
und Priester ermordet, wurden aber dafiir von
den margai nicht bestraft. Ein Teil der Heiligtiimer
verfiel auch deshalb, weil die Menschen sie aus
Angst vor Repressalien nicht mehr pflegten. Als
problematisch erwies sich, dass der traditionelle
Glaube der Hadjerai grundsitzlich stark auf das
irdische Leben ausgerichtet ist. Anders als im Islam
oder Christentum gibt es nach den Vorstellungen
der Hadjerai keine Aussicht auf ein ewiges Leben
oder eine Belohnung fiir ein gldubiges Leben nach
dem Tod. Verankert im Weltbild ist zwar ,,das LLand
der Toten®, dieses ist aber nicht als Paradies zu
verstehen. Hs bleibt vielmehr undurchschaubar
und weder margai noch Menschen koénnen es be-
einflussen. Viele Hadjerai sahen durch die im Krieg
erlittene Not und das erfahrene Unrecht eine

Entschadigung nach dem Tod als einzige Perspekti-
ve. Islam und Christentum waren damit attraktiver
geworden.

Die Verarmung vieler Menschen durch den
Krieg erschwerte zudem die Ausiibung der
traditionellen Religion. Dennoch gab es auch nach
Ende des Krieges Dorfer, in denen der traditionelle
Glaube unverindert praktiziert wurde. Der Versuch
einer Herstellung der alten Ordnung sollte dort
Sicherheit und Wohlstand bringen. Auch die zum
Islam oder Christentum Ubergetretenen Hadje-
rai gaben das frithere Weltbild nicht vollig auf.
Die margai sind bis in die Gegenwart fir sie wei-
terhin real und sie zweifeln nicht an ihrer Exis-
tenz (Fuchs 1996: 4-7). Im Tschad bekennen sich
nach jungster Berechnung 56 % der Bevolkerung
zum Islam, 22 % zum Christentum; 22 % tben
einen anderen Glauben aus, der sich nicht zu-
letzt im synkretistischen Weltbild der heutigen
Hadjerai widerspiegelt (Auswirtiges Amt 2014).
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Handwerker, Geheimnistriger und
Wandermusiker: zur Mittler-Rolle der
Schmiede

Annia Aurelia Fittschen

W Wir vernabmen ein dumpfes Hammern auf Metall, gin-
gen dem Gerinsch nach und standen bald vor einer Offnung
in der Maner, die in einen grofen viereckigen Raum fithr-
te, von dem Feuer, das immer darin brennt, geschwart. In
der Mitte hockte der Schmied vor einem Rleinen Amboss
anf dem Boden und héammerte. Er erbob sich sofort, als er
uns bemerkte, lud uns ein, niber zu treten und breitete eine
Decke auf demr Boden ans (Fuchs 1953: 75).

Im Zuge seiner Feldforschungen bei den Bile,
Tubu und Dazaga im ndrdlichen Tschad und den
Tuareg und Kanuri der zentralen Sahara begegnete
der Ethnologe Peter Fuchs immer wieder Gruppen
von spezialisierten Handwerkern, die als Schmiede
bekannt sind. Die Bezeichnung ,Schmied® mag da-
bei als zu kurz gegriffen erscheinen. Die Schmiede
koénnen nicht allein auf eine ebensolche Titigkeit
reduziert werden, denn sie sind eigentlich im viel
allgemeineren Sinne ,Handwerker’ und zudem
vor allem auch Kommunikatoren. Sie stellen aus
Metall sowohl Schmuck, als auch Waffen oder
Arbeitsgerite her. Dariiber hinaus bearbeiten sie
Holz, Leder und Ton (Fuchs 1991: 199). Sie sind
Musiker, Geheimnistriger bzw. Magier, teilweise
auch Jdger (Fuchs 1970: 301-303, 306), und zu-
dem Heilpraktiker (Fuchs 1991: 200). Dennoch
wird diese gesellschaftliche Sondergruppe bei den
Ethnien, bei denen sie leben bzw. mit denen sie in



Kontakt kommen, zumeist als Schmiede bezeichnet
(Fuchs 1970: 299).

Trotz vieler regionaler und kultureller Unter-
schiede gibt es etliche Gemeinsamkeiten zwischen
Schmieden im gesamten Sahara- und Sahelgebiet.

Die Unterschiede beziehen sich vor allem auf die
wirtschaftlichen Titigkeiten, die Schmiede ausiiben,
wohingegen die gesellschaftliche Stellung grof3e
Ahnlichkeiten aufweist.

Abb. 41 Schmiedewerkstatt. Ennedi, Tschad, Peter Fuchs, 1956,
wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut fir Ethnologie
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Pline schmiedend: Der Schmied in der
Gesellschaft

Die wichtigste Kennzeichnung der Schmiede et-
klirt sich aus ihrer sozialen Stellung, Fiir ihre tradi-
tionelle Rolle bei den Tuareg gilt:

\Das niedrigste und gemeinste ist fiir den Tuareg der Schmied.
Ste sind AusgestofSene, jenseits der Gesellschaft stebende
Menschen. Trotzdem spricht der Tuareg nicht nur mit Ver-
achtung von ibnen, sondern anch nit einer gewissen Schen.
Denn, so verachtet der Schmied anch ist, so gefiirchtet ist
er auch. Man schreibt ihm Verbindung mit bisen Geistern
und magische Krifte zu (Fuchs 1953: 76).

Die Stellung dieser handwerklichen Spezialisten in
der Gesellschaft zeichnet sich dabei durch zwei ge-
gensitzliche Komponenten aus: Zum einen werden
Schmiede sehr gering geachtet, geradezu verachtet,
und stehen oft auf einer Stufe mit Sklaven. Dadurch
konnen sie nur untereinander heiraten und bilden
so eine endogame Gruppe (vgl. Bernus 1983); zum
anderen werden die Schmiede aber auch mit einer
gewissen Scheu oder Furcht betrachtet. Peter Fuchs
vermutet, dass dieses ambivalente Verhiltnis mit ih-
rer Rolle als ,,Geheimnistriger verbunden ist:

[ Die Funktion des Schmiedes als Gebeimmistriger] bezieht
sich nicht anf sein handwerkliches Konnen, wie gerne ange-
nommen wird, denn weder ein Tubu noch ein Bdle empfindet
die Arbeit des Schmiedes, der er als Kunde oft beigewobnt
hat, als \gebeimnisvoll’. Die ,Gebeimmnisse’, die der Schmied
Jtragt'y sind vielmehr politischer und magisch-religidser Na-

tur* (Fuchs 1970: 302f.).
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Den Schmieden wird eine magische Kraft zuge-
schrieben, die ihnen von Geburt an innewohnt.
Diese Kraft befihigt sie zur Herstellung von Amu-
letten und zum Befragen von Orakeln (Fuchs 1991:
200). Amulette werden als Schutz vor allem mogli-
chen Unheil getragen, so etwa gegen Skorpionsti-
che, Schlangenbisse, Verletzungen im Kampf und
gegen den ,,bosen Blick” (Fuchs 1991: 200). Die
von Schmieden hergestellten Amulette scheinen
eine Besonderheit der Bile im nérdlichen Tschad
zu sein (Fuchs 1961: 186). Bei den Tuareg stellen
Schmiede Amulettbehilter (aus Leder oder Me-
tall) fiir die von islamischen Geistlichen gefertigten
Koranamulette her, und einigen der hergestellten
Schmuckstlcke wird auch eine Schutzwirkung zu-
gesprochen. Dies liegt jedoch mehr an den ver-
wendeten Formen und Motiven (Géttler 1989: 242,
250), als in der magischen Herstellung durch die
Schmiede (Fuchs 1961: 186). Deren magische Kraft
wird aber auch aktiv, wenn jemand sie angreift, ver-
letzt oder ihnen lediglich einen Wunsch abschligt.
Sie richtet sich dann direkt als ,,Schadenszauber®
gegen den Verursacher (Fuchs 1991: 200).

Die politischen Geheimnisse erkliren sich aus
der wirtschaftlichen Stellung der Schmiede aus
vorkolonialer Zeit. Sie hatten in der Sstlichen und
zentralen Sahara keine Wasser-, Land- und Weide-
rechte. Dadurch waren sie von den traditionellen
Subsistenzstrategien (Viehzucht und Gartenbau)
abgeschnitten, weshalb sie sich einem ,,Dienst-
herren® anschlossen, meist einem reichen (d.h.
einflussreichen) Mann oder Clanchef — bei den
Tuareg einem Adeligen — zu dem sie in einem

Patronatsverhiltnis standen. Das konnten die



Abb. 42 Kengea, der alte Schmied, befragt das Sandorakel. Ennedi, Tschad, Peter Fuchs, 1956
wissenschaftliches Kulturarchiv am Institut fiir Ethnologie

Schmiede jedoch jederzeit beenden, zum Beispiel,
wenn ihr Herr verarmte. Fur die ,,.Dienstherren®
fithrten sie handwerkliche Auftrige aus, fur die sie
mit Geschenken ,,entlohnt® wurden. Dartiber hi-
naus dienten sie aber auch als Spione, Zubringer,
Geheimkuriere und Kuppler und waren oft die
engsten Berater ihrer Dienstherren (Fuchs 1970:
303). Dies fithrte dazu, dass ihnen die Bereitschaft
zugeschrieben wurde, auch schmutzige Taten fiir

ihre Herren zu begehen (Fuchs 1991: 199).

Die Schmiede der Tuareg sind nicht an den
strengen Ehrenkodex, der gerade fiir die Ade-
ligen den Mal3stab fiir das Verhalten bildet, ge-
bunden. Deshalb waren es traditionell sie, die fir
ihre Dienstherren mit Fremden in Kontakt traten
(Scholze 2009: 161, 270). Hier zeigt sich sehr gut,
dass die Schmiede ihre eigenen Werte und Normen
hatten und auch noch haben, die nicht maf3geblich
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fir die Gesellschaft sind, bei der sie leben (Fuchs
1961: 188, 1991: 199).

Auch bei den Kanuri im Niger werden sie ge-
ring geachtet: Die Begriindung dafiir lautet, dass sie
Waftfen herstellen, die von Gegnern des Propheten
verwendet werden (Jaggar 1994: 11).Verschlagen-
heit und Unehrlichkeit sind FEigenschaften, die
diesen handwerklichen Spezialisten oft nachgesagt
werden. So gibt es bei den Bile im Tschad eine Fa-
bel von einem verschlagenen Schmied (Fuchs 1958:
117-119) und bei den Tuareg das Sprichwort: ,,Man
bekommt echer Wolle von einem Esel als die Waht-
heit von einem Schmied” (Bernus 1983: 242, zit.
nach Ritter 2002: 36). Die Bezeichnung ,,Schmied*
wird in Wadai als Beleidigung aufgefasst (Fuchs
1970: 304).

Ihre Herkunft in den islamisch geprigten Ge-
bieten leiten sie von Adam her, dem ersten Men-
schen und Schmied. Diese Zuordnung sowie die
eigenen Werte und Normen fithrten zu der Her-
ausbildung einer eigenen ,,.Schmiedegesellschaft®.
Verbunden mit der Rolle als Geheimnistriger ent-
stand so ein gewisses Selbstbewusstsein bei den
Schmieden, bekriftigt von einem — allerdings nicht
nach AuBen getragenen — Uberlegenheitsgefiihl.
Zur Zeit der Forschungen von Peter Fuchs grenz-
ten sie sich gegen die Menschen in ihrer Umge-
bung teils bewusst iber eine eigene Geheimspra-
che ab (Fuchs 1991: 199). Dies betrifft sowohl die
Schmiede von Ennedi (Fuchs 1961: 184), als auch
die der Tuareg (Ritter 2002: 40). Bei den Haussa
werden Schmiede hingegen vor allem wegen ih-
rer hohen Kunstfertigkeit geschitzt. Obwohl das
Handwerk dort meistens in der Familie weiter-
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gegeben wird, ist es fiir andere offen. Schmiede
haben auch hier eine besondere Verbindung zu
Magie, jedoch werden sie, zumindest in einigen
Regionen, nicht als sozial tiefstehend betrachtet
(Jaggar 1994: 9-12).

Jeder ist seines Gliickes Schmied:
Traditionelle Einkommensquellen

Die Aufgabenbereiche der Schmiede weisen eine
grof3e Bandbreite auf. Traditionell wurden Arbeiten
nur im Auftrag und hiufig nach genauen Kunden-
winschen der in ihren interethnischen und sozialen
Beziehungen miteinander verbundenen Menschen
und Gruppen ausgefthrt. Betitigungen auf eige-
nes Risiko kamen erst mit dem Tourismusgeschift
und den damit einhergehenden westlichen Waren-
importen und daraus resultierenden kulturellen
Transformationen auf.

Neben der hauptsichlichen Metallbearbeitung
fithren Schmiede auch andere handwerkliche Titig-
keiten aus. Haufig ist dies die Holzbearbeitung. So
werden von ihnen bei den Tuareg Loffel und Mor-
ser aus Holz gefertigt. Auch die Frauen der Schmie-
de sind handwerklich titig. Bei den Tuareg fithren
sie feine Lederarbeiten aus (Gottler 1989: 230¢t.),
bei den Bile stellen sie Topferwaren her (Fuchs
1970: 301). In den Kamelsitteln der Tuareg verbin-
den sich die meisten handwerklichen Titigkeiten
der Schmiede: Es wird Leder, ebenso wie Holz be-
nétigt, welches mit Metallbeschligen verziert wird
(Fuchs 1991: 199).

Als wandernde Musiker spielen sie auf Trom-
meln zum Tanz auf. Dabei singen sie oft Preislieder



auf die anwesenden Frauen und auf die GrofB3zi-
gigkeit der Manner. Fiir die musikalische Unterhal-
tung werden sie mit kleinen Geschenken entlohnt.
Des Weiteren singen Schmiede, die fiir Versamm-
lungen von Minnern engagiert werden, auch Spott-
lieder, zum Beispiel tiber geizige Leute, die sie nicht
ausreichend beschenkt oder bewirtet haben. Uber
diese Spottlieder Uben sie einen nicht unerhebli-
chen Einfluss auf die 6ffentliche Meinung aus. Sie
berichten bei solchen Zusammenkiinften auch von
allem, was sie unterwegs geh6rt und gesehen haben
und sorgen so fiir die Verbreitung von Nachrichten
(Fuchs 1970: 302).

Der Grund, warum Schmiede oft als wandernde
Musiker und Handwerker umherziehen, ergibt sich
aus der Tatsache, dass der Bedarf an Handwerks-
produkten, obwohl sie tberlebensnotwendig sind,
oft nicht besonders grof3 ist, weshalb die hand-
werkliche Arbeit hiufig nur einen kleinen Teil der
Einkinfte bildet (Fuchs 1970: 307). Hinzu kommt,
dass das Land zumeist nur diinn besiedelt ist. Vie-
le Schmiede ziehen deshalb von Nomadenlager zu
Nomadenlager und bleiben, solange sie Arbeit fin-
den (Buchhagen 1990: 80); oder sie reisen zu Mark-
ten oder versorgen Karawanen entlang der Han-
delsrouten auBerhalb der Oasen (Ritter 2002: 30).

Fir die Oase Fachi gibt es eine Schilderung von
Peter Fuchs, die einen Einblick in die Arbeit eines
Wanderschmiedes gewihrt: Dorthin kam einmal im
Jahr ein Tuareg-Schmied, zusammen mit einer der
grof3en Salzkarawanen. Er blieb ein paar Tage, re-
parierte die Metallwerkzeuge der 6rtlichen Kanuri
und zog mit einer der Karawanen zurtck. Man er-
fihrt zudem, dass es in der Vergangenheit mehrere

Versuche von Schmieden gab, sich in Fachi anzusie-
deln. Diese scheiterten aber alle. Zum einen, weil
eine so kleine Stadt nicht genug Beschiftigung fiir
einen Handwerker bot. Zum andern, weil Schmie-
dekohle nur tUber Karawanen zu beschaffen und
entsprechend teuer war, was den Preis der Produk-
te in die Héhe trieb (Fuchs 1983: 107t). In einer
anderen Region, im nérdlichen Tschad, waren die
Schmiede zur Sicherung des Lebensunterhaltes
sogar auf die Jagd angewiesen. Der Bedarf an
handwerklichen Hrzeugnissen war dort nicht aus-
reichend, so dass Jagd hiufig iber die Hilfte des
Lebensunterhalts sicherte (Fuchs 1970: 3006£., 310).

Zwei Eisen im Feuer: Begegnungen mit
und Einfluss von Europiern

Der ersten nachhaltigen Kontakte zu Europiern im
zentralen Sahara-Gebiet erfolgten unter den Bedin-
gungen franzosischer Kolonialherrschaft und dem
damit verbundenen Unterwerfungsvertrag der Tu-
areg-Nomaden ab dem Jahr 1918; sie waren in der
Zeit nach dem Zweiten Weltkrieg in ihren Auswir-
kungen besonders einschneidend. Der franzdsisch-
europiische Einfluss brachte auch fiir die Schmiede
starke Verdnderungen mit sich, die sich speziell in
wirtschaftlicher Hinsicht aber als positiv erwiesen.
Der erste wichtige Punkt war das Aufbrechen der
alten Verwaltungsstruktur. Dadurch wurden die
traditionellen Wasser-, Weide- und Landrechte
entkriftet. Dies ermdglichte den Schmieden den
Zugang zu Viehhaltung. Im nérdlichen Tschadge-
biet wurde darauthin diese von vielen genutzt, um
ihrer wirtschaftlichen Not entgegenzuwirken, denn
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die Jagderfolge gingen seinerzeit allmahlich zuriick
(Fuchs 1970: 308f.). Der zweite Punkt ergab sich
direkt aus der Prisenz der franzosischen Kolo-
nialarmee und erdffnete weitere wirtschaftliche
Moglichkeiten. Die Militdrstiitzpunkte zogen Pro-
stituierte an, die wiederum fur die Schmiede eine
gute Einkommensquelle boten: Diese Frauen wa-
ren reich genug, um von ihnen Schmuck zu kaufen.
Dartiber hinaus arbeiteten die Schmiede als Spiel-
leute bei den Tinzen der Prostituierten. In Faya,
dem wichtigsten Stitzpunkt im Tschad, konnten
sich 1963 ein Dutzend von ihnen alleine mit den
Einkiinften aus ihrer musikalischen Titigkeit ihren
Lebensunterhalt verdienen. Das Geld, mit dem sie
bezahlt wurden, spielte eine wichtige Rolle bei dem
Aufbau der Viehbestinde der Schmiede, da es tber
Verwandtschaftsbeziehungen ins Inland floss (ebd.).
Die beschriebene Nutzung neuer wirtschaftlicher
Nischen erfolgte vor allem im nérdlichen Tschad-
gebiet. Fuchs musste seine Forschungen dort aber
aufgrund des Biirgerkriegs abbrechen, so dass tiber
die derzeitige Situation keine aktuellen Informatio-
nen vorliegen.

Eine uberregionale Entwicklung, die mit der
Kolonialisierung einherging, betrifft die Arbeits-
vorginge. Am wichtigsten ist dabei die zunehmen-
de Verwendung von europiischem Schrotteisen.
Die traditionelle Eisenverhiittung ging dadurch zu
Ende. In Ennedi (n6érdlicher Tschad) wurde zuletzt
1953 Eisen regulir verhiittet (Fuchs 1970: 312f).
Bei den Tuareg-Schmieden werden in neuerer Zeit
Autoblattfedern umgeformt und gern als Rohmate-
rial fur das Langschwert der Tuareg fakuba verwen-
det (vgl. Ritter 2002). Auch importierte Werkzeuge
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erweitern seit mehreren Jahrzehnten zunehmend
das handwerkliche Repertoire, zum Beispiel in Ge-
stalt von Feilen (Fuchs 1970: 313). Gerade im Tou-
rismusgeschift kommen noch weitere europiische
Werkzeuge zum Einsatz: In Schmiedewerkstitten,
die Silberschmuck fiir den europidischen Markt her-
stellen, werden Bunsenbrenner und Schleifmaschi-
nen genutzt, fiir die Steinbearbeitung Schleifpapier
(Scholze 2009: 172, 318). Bendtigte Rohstoffe fiir
die Souvenir-Produktion im Tourismus werden
zudem aus benachbarten Lindern bezogen, wobei
diese in ihrer Verwendung manchmal eine spezifi-
sche kulturelle Aneignung und Umformung erfah-
ren: Zum Polieren von Steinfiguren verwenden die
Schmiede der Tuareg zum Beispiel eine fetthaltige
Hustensalbe, die aus Nigeria stammt (Scholze 2009:
318).

Das Eisen schmieden, solange es heil3 ist:
Tuareg-Schmiede und Tourismus

Im Gebiet der Tuareg, speziell im Niger, entwi-
ckelte sich ab den 1970er der Tourismus zu ei-
ner alternativen Einkommensmdglichkeit fiir die
Schmiede (Scholze 2009: 157). Durch die Dirren
in den 1970er und 80er Jahren, die fir die Tuareg
teilweise schwere Verluste an Viehbestand mit sich
brachten, konnten viele Adelige ihre jeweiligen
Schmiede wirtschaftlich nicht mehr unterstitzen.
Diese waren durch die ErschlieBung von Mirk-
ten fiir ihre Handwerksprodukte gegeniiber ihren
,Dienstherren® ohnehin weitgehend autark gewor-
den, ohne dass dies aber zu einer vollstindigen
Auflésung der traditionellen Beziechungen fihrte



(Scholze 2009: 163).

Viele der Schmiede produzieren Souvenirs. Da-
bei reicht das Repertoire von dem vermeintlich ty-
pischen Silberschmuck, iiber Figiirchen aus Stein
bis zu Leder- und Flechtarbeiten (vgl. Scholze 2009:
293, 312, 321). Bei der Herstellung der Produkte ist
eine Anpassung an die Bediirfnisse und Vorstellun-
gen der Touristen festzustellen. Geflochtene Milch-
behilter butkn werden auch in kleinem Format
hergestellt, damit sie besser in das Reisegepick der
Touristen passen. Aus Serpentinit-Gestein stellen
die Schmiede auch christliche Krippenfiguren her.
Anregungen fir solche Produkte kommen teilweise
von den Touristen selbst, von Agenturleitern, oder
sie werden von anderen Schmieden weitergegeben
(Scholze 2009: 312ft)).

Der Verkautf dieser Produkte erfolgt entweder
direkt an die Touristen vor Ort oder Uber Hind-
ler bzw. eigene Verkaufsreisen ins Ausland. In situ
kann der Verkauf in den Werkstitten der Schmiede
stattfinden, wenn die Touristen als Individualtou-
risten dorthin kommen, oder bei der Reise mit ei-
ner Agentur dorthin gefithrt werden (Scholze 2009:
167, 1691f.). Die andere Moglichkeit zum direkten
Verkauf an Touristen ist dadurch gewihrleistet, als
fliegende Hindler shasturi den Touristen zu folgen
oder bei bestimmten Attraktionen, zu denen in der
Saison hiufig Touristen kommen, auf sie zu warten
(Scholze 2009: 156, 344-340).

Doch der Vertrieb vor Ort macht nur einen
kleinen Teil des Umsatzes aus. Viele Schmiede pro-
duzieren seit den 1970er Jahren auch Souvenirs fiir
die touristischen Mirkte in Nord- und Westafrika
(Marokko, Algerien, Burkina Faso, Senegal), oder

sie verhandeln den Schmuck weiter in die USA und
nach Europa. Der Verkauf kann dabei tiber Hind-
ler stattfinden, gerade in Europa sind es aber oft die
Schmiede der Tuareg selbst, die Verkaufsreisen un-
ternehmen, um hier ihre Waren abzusetzen (Schol-
ze 2009: 167£).

Schmiede, die nach wie vor im Air-Gebirge
wohnen, verdienen zwar mit der Arbeit im Touris-
mus wesentlich mehr als friher, sind aber immer
noch in die traditionellen Klientel-Beziehungen zu
ihren ,,Dienstherren eingebunden (Scholze 2009:
309). Diejenigen, die in die Stddte gezogen sind,
16sen sich wirtschaftlich aus diesen Beziehungen,
auch wenn sie noch Aufgaben im rituellen Bereich
fur ihre Patrone ubernehmen. Teilweise wurden
sie in den Stddten tiber Kontakte nach Europa zu
erfolgreichen Unternehmern, die nun groBe Auf-
trige ausfithren und andere Schmiede beschiftigen.
Ebenso bauen sie neue Patron-Klient-Bezichungen
zu Buropidern auf, fiir die sie Auftrige ausfiih-
ren, allerdings nur auf das Handwerk beschrinkt
(Scholze 2009: 171f.,, 204). Zu lokalen oder euro-
péischen Reiseagenturen kann auch ein Klientel-
Verhiltnis entstehen, wenn es darum geht, Touris-
ten zu bestimmten Schmiedewerkstitten zu fihren.
Der Konkurrenzkampf unter den Schmieden um
Zugang zu den Touristen fiihrt zu einer gewissen
Abhingigkeit von der Reiseagentur, die das Verhilt-
nis jederzeit autheben kann (Scholze 2009: 169¢.).

Wenige der im Tourismusgeschift beteiligten
Tuareg investieren ihr Hinkommen in die traditi-
onellen Wirtschaftsbereiche wie Gartenbau oder
Viehhaltung. Adelige legen ihr Geld, wenn es nicht
zur Sicherung des Lebensunterhalts gebraucht
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wird, in einen Dorfladen oder Fuhrerschein an,
um im Tourismusgeschift Beschiftigungsmdglich-
keiten als Fahrer zu finden. Die Schmiede nutzen
ihre Gewinne fiir die Materialbeschaffung und
Kauf von neuer Ware. Sie spielen auch eine Vor-
reiterrolle bei der Einfithrung von modernen Kon-
sumgiitern wie audiovisuelle Medien oder Motorri-
dern. Insofern betitigen sie sich als Entrepreneure.
Dartiber hinaus nutzen sie das Geld fiir kostspielige
Verkaufsreisen nach Europa:

,Ste legen ihr Geld nicht in sich reproduzierende Werte wie

eine Kamelherde | ... ] oder einen Garten an. Dies entspricht
nicht dem Selbstverstindnis der inadan [Schmiede der Tu-
areg|. Sie selbst sagen von sich, dass sie imr Hier und Jetzt
leben, gut essen und ibr Geld freigiebig ausgeben* (Scholze
2009: 382).

Ebenso wie seinerzeit die Kolonialherren schitzen
auch heute die Touristen die Schmiede als Hand-
werker, die zuverldssig arbeiteten. Die Wertschit-
zung, die dieser frither verachteten Minderheit
mittlerweile auch bei den Ethnien entgegenge-
bracht wird, bei denen sie einst lebten bzw. mit
denen sie in Beziehung standen, macht Peter Fuchs
an folgendem Beispiel deutlich:

o, Vor einigen Monaten waren wir zu Gast im Haus eines
woblhabenden manrischen Schniedes. Mit uns waren Zwei

Angehorige des Hassan-Kriegeradels gekonmen und alle afsen
mit grofSer Selbstverstandlichkeit gemeinsam aus einer Schiis-
sel mit den Schmieden. Das ware friiber undenkbar gewesen

(Fuchs 1991:201).
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Ein heilles Eisen: die aktuelle Lage

Nach dem Ausbruch des dreiBigjihrigen Birger-
kriegs im Tschad 1965 ist die Forschung fast un-
moglich geworden. Seit den Aufenthalten von Pe-
ter Fuchs im tschadischen Sahel 1959-1965 gibt es
keine aktuelleren Informationen iiber die Schmiede.
In den Gebieten der Tuareg in der zentralen Sahara
ist die Sicherheitslage teils dhnlich problematisch.
Die Forschungen des Ethnologen Marco Scholze
bis 2005 (publiziert 2009) sind die letzten, in de-
nen die Schmiede Erwihnung finden. 2007 brach
eine erneute Tuareg-Rebellion aus. Die Situation in
der Region, gekennzeichnet von Kriminalitdt und
Terrorismus, erlaubt so gut wie keine Forschungen
mehr. Der Tourismus ist beinahe zum Erliegen ge-
kommen, das Auswirtige Amt gab unlingst eine
Teilreisewarnung fiir den Niger heraus (Auswir-
tiges Amt, eingesehen am 16.03.2015).Wihrend
der Tuareg-Rebellion in den 1990er Jahren zogen
viele Schmiede nach Niamey, um von dort aus
weiter ihre Produkte zu verkaufen (Scholze 2009:
297). In Buropa jedenfalls sind die Schmuckver-
kidufe von Tuareg-Schmieden noch nicht von der
Bildfliche verschwunden (Braunschweiger Zeitung,
13.12.2014).
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Es sind die Begegnungen mit Menschen, die unser Leben pragen. Dabei beeinflussen die kul-
turellen, gesellschaftlichen und sozialen Umstande oder persénlichen Neigungen die Qualitat
und Intensitat dieser Begegnungen und wirken sich auf unser weiteres Handeln und Verhalten
aus. Wie sich Begegnungen und Beziehungen gestalten und verdandern, wird in der Ausstellung
anhand der Sammlungen zweier Gottinger Ethnologen dargestellt, die knapp drei Jahrzehnte
am Institut fir Ethnologie gewirkt haben. Der Ozeanist Erhard Schlesier fiihrte Feldforschungen
im Sudpazifik durch. Sein regionaler Schwerpunkt lag dabei auf Siidost-Neuguinea. Die For-
schungen des Afrikanisten Peter Fuchs erstreckten sich auf das Gebiet der Sahara und des Sahel.
Beide Ethnologen betrachteten Begegnungen als einen Prozess von wechselseitigen kulturellen
Beeinflussungen, denen man im Hinblick auf ihre jeweilige Dynamik und Wirksamkeit auf die
Spur kommen sollte.
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