ERNST HALBMAYER

Die Alltaglichkeit des Mythischen — Yukpa #rimi
als transhumane Kommunikation
in einer segmentir differenzierten Welt

Grundlage fir die folgenden Ausfithrungen sind meine Feldforschungen bei

den Yukpa zu mehreren Zeitpunkten zwischen 1988 und Sommer 2001 und die
dabei, insbesondere in den Jahren 1991/92 und 2001, aufgenommenen Tondoku-
mente, die im Phonogrammarchiv der Osterreichischen Akademie der Wissen-
schaften archiviert sind. Diese Aufnahmen bestehen aus ca. 80h unterschiedlicher
Materialien', wobei die Tonaufnahmen fast ausschliefSlich in Yukpa, der zur Carib-
Sprachfamilie gehorenden Sprache dieser in NW-Venezuela lebenden indianischen
Gruppe?, aufgenommen wurden.
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Die archivierten Materialien umfassen insbesondere: Mythen und mythischen Erzihlungen;
unterschiedliche Lieder und Liedgattungen; Erzihlungen und Oraltraditionen iiber bestimmte
soziale Ercignisse, wie z.B. Konflikte; Erziahlungen tiber Feste und Rituale, sowie Lebensgeschich-
ten.

Ein kleiner Teil wurde auch in Japreria (Yankshit) aufgenommen, die zweite indigene Carib-
Sprache in der Sierra de Perijé. Die Yukpa-Aufnahmen wurden unter den Irapa-Yukpa, eine von
fiinfzehn Sub- bzw. Dialektgruppen (siche Ruddle 1971, Halbmayer 1998) gemacht. Die Yukpa
sind heute die nordwestlichste Carib-sprechende indigene Gruppe am Siidamerikanischen Kon-
tinent. Sie siedeln in NW-Venezuela, und NO-Kolumbien. Es handelt sich heute um mindestens
8000 Personen, die auf beiden Seiten der Grenze, in der Sierra de Perij4, siedeln. Die Berge der
Sierra de Perijd sind ein nordlicher Andenausliufer und erreichen eine Héhe bis zu 3500 m. Die
Yukpa siedeln auf einer Hohe zwischen 300 und 1600m Sechdhe. Heute leben sie aber nicht nur
in den Bergen, die oft als Riickzugsgebiet, in welches die Yukpa unter dem Druck der Kolonisa-
tion gezogen sind, bezeichnet werden, sondern auch in den gréferen umliegenden Stidten wie
Machiques, Maracaibo, der zweitgrofiten Stadt Venezuelas, die ein Zentrum der Erdélindustrie
ist, oder in Valledupar (Kolumbien). Die Yukpa sind also auf sehr unterschiedliche Art und
Weise in die nationale und globale Gesellschaft integriert und wihrend es Yukpa gibt, die in einem
rein urbanen Umfeld leben, so gibt es solche, die in den schwer erreichbaren Hohen der Sierra de
Perijd siedeln. Meine Feldforschungen wurden hauptsichlich in den Dérfern des Oberen Tukuku
in den Bergen der Sierra de Perija durchgefiihrt und die Aussagen in diesem Beitrag beziehen sich
auf die dortige Situation.
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1. MYTHISCHES WISSEN ALS SOZIALE KOMPETENZ

Im Folgenden werde ich mich insbesondere auf die Alltaglichkeit des Mythi-
schen bei den Yukpa und eine bestimmte Liedgattung, die irimi, konzentrieren. Im
Sinne des Programms ,,Feldforschung in Theorie und Praxis“ méchte ich die My-
then und #rimi-Lieder sowie den Umgang mit dem Mythischen primir als eine
spezifische Art der sozialen Kompetenz verstehen. Eine Méglichkeit, diese soziale
Kompetenz zu illustrieren, besteht darin, einige Schwierigkeiten und Probleme bei
der Dechiffrierung, dem Verstindnis, der Ubersetzung und der praktischen An-
wendung der mythischen Kompetenz zu veranschaulichen, am besten vielleicht
anhand meiner eigenen Erfahrungen.

Ich war erstmals als junger Student 1988 aus einer Kombination von dem, was
wir Zufille nennen, und nicht aus strategischer Planung zu den Yukpa in die Sierra
de Perijé gekommen. Drei Jahre spater kam ich wieder. 1991/92 war ich fiir ein-
cinhalb Jahre in Venezuela, um bei den Yukpa eine Feldforschung zu machen, eine
Feldforschung, aus der spiter meine Dissertation entstand (Halbmayer 1998). Im
Gegensatz zum ersten zufilligen Kontakt war ich nun vorbereitet, hatte die Litera-
tur gelesen und wusste im Groflen und Ganzen, was man aus der Ethnographie tiber
die Yukpa wissen konnte.

Zu Beginn kontaktierte ich jene Personen, die ich beim ersten Mal kennen ge-
lernt hatte, blieb kurze Zeit in der Missionsstation, um mich dann nach Tirakibu,
einem kleinen Dorf im Tukukutal, zu begeben. In diesem Dorf, dessen Name den
Ort bezeichnet, wo der Yukpa Tiraku getotet wurde und seine Knochen zu finden
waren (7iraku-ibu® — die Knochen des Tiraku), wollte ich voller Tatendrang mei-
ne Feldforschung beginnen, und damit begann eine dufSerst schwierige, frustrieren-

de Zeit.

Mein Status im Dorf war schnell bestimmt: ich wusste nichts — nicht einmal die
einfachsten, selbstverstindlichsten Dinge, die jedes kleine Kind wusste! —, konnte
nichts und ich verstand natiirlich nichts. In diesem Dorf, wo es damals keine Schu-
le gab, gab es auch niemanden, der wirklich Spanisch sprach, Shoko, der Kazique,
bemiihte sich zwar sehr, aber tiber ein duflerst rudimentires Spanisch-Yukpa Pidgin
kam unsere Kommunikation nicht hinaus. Es gab niemanden, der mir hatte helfen
konnen die Sprache zu lernen, oder der auf Spanisch detaillierte Erklirungen abge-
ben hitte kdnnen.

* Dieser Name kommt auch in der Menschenknochenflote der Yukpa gjiwu zum Ausdruck, welche
bei den Begribnisritualen Verwendung findet.



Die Alltaglichkeit des Mythischen 151

Nur langsam begann ich mir ein erstes Verstindnis der Sprache anzueignen, und
auch wenn ich mich mit kurzen, bruchstiickhaften Zusammenfassungen von langen
Erzihlungen zufrieden geben musste, so begann ich doch diese Erzihlungen auf-
zunehmen in der Hoffnung, sie spiter tibersetzen zu kénnen, und sie eines Tages
selbst zu verstehen. Und nach kurzer Zeit kristallisierten sich einige zentrale The-
men und Figuren der Mythologie heraus: Osema, der die Landwirtschaft brachte,
Amouritsha, der Kulturheros, der die Welt in ihren heutigen Zustand transformier-
te, Sakurare, der Specht und seine Rolle bei der Erschaffung der Frauen, die Er-
zihlung von der Reise ins Land der Toten, usw...

So hatte ich eine Reihe von Aufnahmen, aber nur ein rudimentires und redu-
ziertes Verstindnis dessen, was gesagt wurde. Die nichste Aufgabe, wieder in der
Missionsstation angelangt, war also zu Ubersetzungen zu kommen. Dies gestaltete
sich aber schwieriger als gedacht. Einerseits wurden die Aufnahmen sowohl in der
Missionsstation wie auch spiter in den weiter entfernten Dorfern immer mit gro-
em Enthusiasmus gehort, Trauben von Kindern versammelten sich um Lautspre-
cher und Kassettenrecorder, oder das ganze Dorfleben kam zum Zusammenbruch,
weil alle horen wollten, was die Bekannten und Verwandten aus einem anderen
Dorf erzihlt hatten, in welchem ich mehrere Tage gewesen war, bevor ich wieder
zuriickkam. Meine Aufnahmen tibernahmen offensichtlich eine Kommunikations-
funktion zwischen den vereinzelten Siedlungen und den Gehoften. Als ich dann
besser Yukpa beherrschte, setzte ich dieses ,,Vorspielen® bewusst ein, um das Gesag-
te zu evaluieren, verschiedene Auslegungen und Interpretationen des Gesagten zu
erhalten, und nicht thematisierte Zusatz- und Hintergrundinformationen in Er-
fahrung zu bringen. Sobald das Instrument des Tonaufnehmens einmal akzeptiert
war, ging die Initiative oft auch von den Yukpa aus, doch auch ihre Lieder oder
Erzahlungen aufzunehmen.

Weit schwieriger aber war es zu schriftlichen Ubersetzungen4 zu kommen; dies
hatte mehrere Griinde:

Yukpa ist keine Schriftsprache und wurde als solche auch nie unterrichtet oder
gelehrt®. Schreiben ist auf das Engste mit dem Spanischen verbunden. Und viele
sind implizit der Meinung, dass man Yukpa gar nicht schreiben kénne. Deshalb
bekam ich immer mehr oder weniger genaue Zusammenfassungen der Erzihlun-
gen, aber keine schriftlichen Transkriptionen oder detaillierten Ubersetzungen.

* Dies hat bei den Yukpa nichts mit ,,keeping it oral“ (Guss 1986) zu tun und einem Verbot ritu-
elle Gesinge aufzuzeichnen oder aufzunchmen, sondern damit, dass im Vergleich zu anderen
indianischen Gruppen die Missionare keine Yukpa-Schriftsprache etabliert haben.

> Im Gegensatz zu anderen Regionen wo z. T sogar eigene Alphabete entwickelt und im Schul-
unterricht gelehrt wurden.
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Viele der Jiingeren und Schriftkundigen, die flielend spanisch sprechen, aber
welchen das Wissen tiber diese Mythen fehlte, hatten oft groffe Schwierigkeiten,
den Sinn des Gesagten, den Sinn des Mythos, vollstindig zu erschliefien. Es begann
deutlich zu werden, dass die Mythen nicht blof§ Texte waren, Texte, wie man sie in
vielen Ethnographien, so auch in jenen zur Mythologie der Yukpa findet, die sich
oftals spanische bzw. englische Zusammenfassungen viel komplexerer Erzahlungen
herausstellen (z.B. Wilbert 1974) — Texte, die nichts mehr von den diskursiven
Strategien der Erzdhler und der Koproduktion des Mythos im Zusammenspiel mit
den Anwesenden widerspiegeln.

In etlichen Fillen war spezifisches Wissen Voraussetzung, um den Inhalt des
Mythos zu verstehen. Diese vorauszusetzende, gemeinsame Wissensbasis, die ich
als soziokulturellen Interpretationskontext bezeichnen will, ist notwendig, um den
spezifischen Inhalt einer Narration, welche auf diesen Kontext zwar verweist aber
ihn nicht explizit mittransportiert, tiberhaupt zu verstehen. In gewissem Sinne
musste man also bereits wissen, worum es gehen konnte (d.h. den soziokulturellen
Interpretationskontext® teilen), um zu wissen, wie die Narration zu verstchen sei.
Vielen der jungen Yukpa in der Mission fehlte dieses Wissen offensichtlich genau-

SO wie mir.

Diese eigenartige Situation, dass man zu einem gewissen Grad bereits wissen
musste, was gesagt werden kénnte, um zu verstehen, was erzihlt wurde, kommt
auch in der traditionellen diskursiven Inszenierung der Erzihlung zum Ausdruck.
Diese Ethnomethode wechselseitiger Sinnproduktion” kann am besten als spezi-
fische Koproduktion beschrieben werden. Die Koproduktion besteht darin, Teile
des Gesagten zu wiederholen, um zu bestitigen, dass man verstanden hat, was ge-
sagt wurde, oft gentigt es auch ,aha” zu sagen, eine rituelle Floskel, die auch fir
andere Carib-sprechende Gruppen beschrieben wurde.® Man kann aber auch Para-
phrasieren, d.h. eine eigene pointierte Zusammenfassung einbringen, die Zustim-

¢ Eines der Probleme der Interpretation in kulturell sehr verschiedenen Kontexten produzierter
Texte mittels hermeneutischer Textanalysemethoden, wie zum Beispiel der Objektiven Herme-
neutik, ist genau das Axiom der Kontextfreiheit. Bei diesem Analyseverfahren ist im ersten
Analyseschritt vom Wissen um den Kontext, aus dem cine Au@crung stammt, zu abstrahieren,
mit dem Ziel, gedankenexperimentell m 6 glich e Kontexte der Auerung zu entwerfen. Es stellt
sich in diesem Zusammenhang cine doppelte Frage, erstens nach der Sprache, in der der (iiber-
setzte?) Text vorliegt und méglichen schon vor der Interpretation aufgetretenen Ubersetzungs-
problemen, zweitens die soziokulturelle Zusammensetzung bzw. Homogenitit der Interpretanten
und ihrer jeweils tief verwurzelten und zumeist unbewussten Annahmen iiber m6 gliche Kon-
texte.

7 Dies durchaus im Sinne der auf Garfinkel (1967) zuriickgehenden Ethnomethodologie.

8 Z.B. fiir das 0ho der Waiwai (Fock 1958).
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mung oder Ablehnung signalisiert, oder bisher nicht gesagte Aspekte einwerfen, um
so weitere Ausfithrungen und Elaborationen des Inhalts anzuregen.

An diesem Punkt manifestierte sich auch eine andere — scheinbare — Paradoxie:
niamlich, dass in den abgelegenen Dorfern das mythische Wissen weit verbreitet, ja
fast generalisiert ist. Dieses Wissen geht aber vergleichsweise selten mit der Gabe
oder dem Willen einher, eine ausfithrliche und kohirente Erzihlung eines Mythos
in Form einer geschlossenen Geschichte zu produzieren. Erst die genannte Diskurs-
form stellt dies sicher. Inhalt und Inszenierung des Mythos sind somit nicht allein
in den oralen Text eines Erzihlers eingeschrieben und die Verantwortung fiir die
Inszenierung des Inhaltes liegt nicht beim Erzihler allein. Es handelt sich vielmehr
um cine dialogische Koproduktion, die den stindigen Riickgriff auf das Gesagte
ermoglicht und Bestitigungen bzw. Widerlegungen einfordert und Aufforderun-
gen zur weiteren Elaboration des Gesagten beinhaltet.

Personen, die von sich aus ausfiihrliche, kohirente und in sich geschlossene
Erzihlungen produzieren, sind deshalb rar. Ohne diese dialogische Struktur ver-
lieren viele Erzahler das Interesse an der Erzahlung, brechen ab, verebben oder
produzieren selbst nur eine duflerst ditnne und zusammenfassende Version des zu
Erzihlenden. Und die Ubersetzung steht vor dem Problem, dass ein indigener
Ubersetzer, der sich diese Aufnahmen zu einer anderen Zeit an anderem Ort an-
hort, selbst wenn er den gleichen Interpretationskontext teilt, diese Strategie wech-
selseitiger Sinnproduktion mit dem Erzihler nicht einsetzen kann, um sein Ver-
stindnis des Gesagten zu evaluieren.

Die soziale Kompetenz im Umgang mit Mythen, die man sich als Feldforscher
aneignen kann, geht also weit Gber das inhaltliche Verstaindnis mehr oder weniger
standardisierter oraler Formen hinaus. Sie schliefit nicht nur die praktische Beherr-
schung bestimmter Diskursformen mit ein, sondern fithrt letztendlich im Zuge der
Feldforschung durch eine zunchmende Erschliefung des soziokulturellen Inter-
pretationskontextes zu einem anderen Verstindnis der lokalen Alltagswelt.

2. DIE SEGMENTARE DIFFERENZIERUNG DER WELT

Die Beschiftigung mit den Mythen ist deshalb weniger exotisch als sie scheinen
mag und bei Weitem nicht nur fiir das Verstindnis von Religion und Kosmologie
relevant. Unter nicht sikularisierten, bzw. — wie Max Weber sagen wiirde — nicht
entzauberten Bedingungen ist Mythologie — so meine These — fuir das Verstindnis
des Alltags zentral. Ich werde an Hand der Yukpa exemplarisch skizzieren, wie und
auf welche Weisen sich die Alltaglichkeit des Mythischen manifestiert und will
betonen, dass es zwei zentrale Voraussetzungen fiir diese Manifestationen und die
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Alltaglichkeit des Mythischen gibt. Diese beruhen auf einer primdrsegmentiren
Differenzierung der Welt im Gegensatz zu einer primir funktionalen
Differenzierung von Gesellschaft.

Funktionale Differenzierung ist nach Luhmann das primire Differenzierungs-
prinzip moderner Gesellschaften, welches zur Herausbildung unterschiedlicher
Funktionssysteme wie Wirtschaft, Religion, Kunst, Recht, Politik, Wissenschaft,
etc. fuhrt. D.h. diese Differenzierungsform etabliert gesellschaftliche Subsysteme,
die sich jeweils anderen Werten (Codes) und Programmen verpflichtet fithlen und
cine gesellschaftliche Integration unter gemeinsame ,,hochste Werte® fur die Mo-
derne obsolet machen. Segmentire Differenzierung ist im Gegensatz dazu auch im
Rahmen der Moderne eine Differenzierungsform in prinzipiell gleichartige Ein-
heiten (z.B. Familien, Dorfer, etc.).

In der Welt der Yukpa spielt funktionale Differenzierung keine zentrale Rolle.
Kommunikationen, Handlungen und Rituale sind folglich nicht primér funktional
spezifisch sondern vielmehr multifunktional. Sie reproduzieren fiir einen Beobach-
ter, der gewohnt ist in Kategorien funktionaler Differenzierung wie religios, oko-
nomisch oder z.B. juristisch zu denken, im besten Fall mehrere Funktionen gleich-
zeitig, allzu oft erkennt er aber nur jene Funktion, der seine Aufmerksamkeit gilt.

Die zweite angesprochene Differenz, die zwischen Gesellschaft und Welt ist
anders gelagert, denn sie verweist auf die Historizitit des modernen Gesellschafts-
begriffes, der sich im Zuge der Aufklirung herausgebildet hat und das Soziale als
Summe der Bezichungen zwischen Menschen und im Gefolge mit Durkheim als
»Realitit sui generis“ verstand, die weder aus kosmologisch-religosen Vorstellungen
noch aus naturwissenschaftlichen Erkenntnissen wissenschaftlich erklirt werden
konnte. Die methodische Festlegung besagte vielmehr, dass soziale Fakten nur
durch soziale Fakten erklirt werden konnten (Durkheim 1961). Dies hat zur Etab-
lierung von Sozialwissenschaften bzw. Kultur- und/oder Geisteswissenschaften in
Abgrenzung zu Naturwissenschaften beigetragen und gleichzeitig jene ,,great divi-
de®, die unser ,,naturalistisches®, d.h. im Sinne Descolas (1992, 1996) auf der Tren-
nung von Kultur und Natur beruhendes Weltbild so unbarmherzig prigt, verfes-
tigt.

Welt (griech. Kosmos) im Gegensatz zu Gesellschaft umfasst noch keine solche
interne Trennung. Wenn ich von einer segmentiren Differenzierung der Welt spre-
che, dann verweist dies u.a. auf die Kosmologie der Yukpa, die davon ausgeht, dass
neben dieser Welt noch andere Welten (kopatka owaija) existieren, d.h. es existiert
eine raum-zeitliche Differenzierung der Welt, die ich an anderem Ort als timescapes
(s. Halbmayer 2004) bezeichnet habe. Diese Differenzierungen kénnen die Form
anderer Welten wie des Totenreichs, einer Unter-, Himmels- oder Unterwasserwelt
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annchmen, aber auch in Form fremdartiger und offensichtlich weit entfernter Wel-
ten wie Europa, aus der der Feldforscher kommt, existieren. Wesen und Krifte aus
diesen anderen Welten konnen sich in der sichtbaren Landschaft manifestieren und
diese Landschaft besitzt meist gemiedene Zuginge zu diesen anderen Welten (z.B.
Hohlen, Berggipfel, Seen, etc.). Vor diesem Hintergrund werden unerwartete und
tiberraschende Verinderungen in der natiirlichen Umwelt als Mitteilungen nicht-
sichtbarer aber koprisenter Wesenheiten verstanden, d.h. sie werden zur Mitteilung
einer Information und damit zu Kommunikation.’

Kommunikation ist somit nicht auf Menschen beschrinkt, sondern findet — zu-
mindest potentiell — zwischen unterschiedlichen Wesenheiten und Spezies statt,
d.h. Kommunikation ist nicht nur multifunktional, sondern tiberbriicke die seg-
mentire Differenzierung zwischen den Welten einerseits und zwischen den Spezies
in dieser Welt andererseits, d.h. sie ist multifunktional und transsegmentir, und in
letzter Konsequenz nicht auf den Menschen reduziert. Es ist die Mythologie, die
diese Segmentierung sowie die transsegmentire Kommunikation und Transforma-
tionen beschreibt und in der deutlich wird, dass Tiere wie Yukpa einen gemein-
samen menschlichen, nicht einen tierischen Ursprung haben.

Nicht nur Landschaft kann in einer segmentir differenzierten Welt als Kom-
munikationsmedium fungieren. Auch die Menschen entwickeln Formen der Kom-
munikation mit und Intervention in diese anderen, aber prinzipiell gleichartigen
Einheiten. Ritualen und Musik kommt bei diesen kommunikativen Interventionen
in andere Welten und die Welten unterschiedlicher Tierspezies eine zentrale Be-
deutung zu.

3. MUSIK ALS TRANSHUMANE KOMMUNIKATION
Die Erforschung der Musik und der Rituale hat sich bei den Yukpa bislang auf

weitgehend von auflen herangetragene etische Klassifizierungen beschrinke. So
gibt es im Bereich der Vokalmusik eine primir funktionale Einteilung von Toledo
(1978) in Wiegenlieder, Kindergesinge, Jagdgesinge, Arbeitsgesinge, Biertrink-
lieder, Gesinge zum personlichen Vergniigen (Reisen) und Erntelieder. Weiters
nennt er zwei Liedarten in Zusammenhang mit Ritualen, nimlich anlisslich der
Prisentation der Neugeborenen und anlisslich der sekundiren Begribnisse™.

Lira (1989) hat eine Ubersicht der Instrumente der Yukpa produziert, in der er
Idiophone (z.B. Rassel — Coro), Membranophone (z.B. Trommel — Zampora), Chor-

? Im Sinne einer systemischen Auffassung von Kommunikation (Luhmann 1995).
10 Nur bei diesem Fest kommen neben allen erwihnten Anlissen auch Instrumente wie die Kno-
chenflote ajiwn oder die Panfléte jok'ku zum Einsatz.
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dophone (den Musikbogen — Zurumpse) und Aerophone gegeniiberstellt, welche
bei weitem die grofite Instrumentengruppe ausmachen. Acuna (1998a) wiederum
liefert eine etische Beschreibung der ,,Ethnomotorik® einzelner Yukpa Tinze, die
er in vier Gruppen mit z.T. irrefihrenden Bezeichnungen einteilt, nimlich ,Tanz
fir Casha Pisosa" (Neugeborene)®, ,Tanz fiir Okaru'* (Begribnis), ,Tanz fiir
cushe'® (erste Maisernte)®. Diese Feste, so der Eindruck bei Acufa, bestehen aus
jeweils einer Art des Tanzes. Auch wenn ich mich nie systematisch der Erforschung
der Tanze gewidmet habe, besteht zumindest das Fest fiir die Neugeborenen nicht
nur aus einem Tanz. Die vierte und letzte Kategorie, die Acuna anfihrt, sind die
»Lanze fir fomaire’, was tibersetzt soviel wie ,,T'anze, um zu tanzen bzw. zu singen*
bedeutet, offensichtlich eine Sammelkategorie, in die acht Modelle von Ténzen mit
jeweils bis zu siebzehn Varianten angefiihrt werden. Zomaire (tanzen/singen) wird
so bei Acufia zu einem Verbriiderungsritus bzw. -ritual.

Tomaira ist vielmehr ein in der Literatur der Yukpa eingefithrter Begriff fiir den
Singer bzw. Liedmeister, der oft als Ritualleiter fungiert (s. z.B. Wilbert 1960,
Ruddle & Wilbert 1983) und sich vom Heilkundigen, zupiacha, unterscheidet (s.
Halbmayer 1998). Beide haben innerhalb der Yukpa einen besonderen Status', der
darauf zuriickgeht, dass sie mit unterschiedlichen Zielsetzungen die besondere Fi-
higkeit besitzen, iiber die segmentire Differenzierung der Welt hinweg zu kom-
munizieren und zu interagieren.

' An anderem Ort iibersetzt Acufia dies als ,,Fest des Kindes“ (1998b: 149). Gatsha biséso bedeu-
tet aber wortlich. Kinder (garsha) -bliiten (bisdso). Im Gegensatz zu dem Tanz, den Acufa be-
schreibt, gibt es beim gatsha bisdéso aber noch einen Tanz, bei dem ein abgeschnittener, mit Bin-
dern geschmiickter Baum im Zentrum steht. Wilbert (1961) beschreibt analoges unter Verwen-
dung des tyo-tyo.

Okatu ist der Totengeist bzw. allgemeiner die menschliche ,,Seele” und nicht wie Acuia meint
ein ,Todesritus“ (Acufa 1998a: 148, 1998b: 207) bzw. ,Begribnisritual® (1998a: 169, 1998b:
217). Das sckundire Begribnisritual wurde mir gegeniiber vielmehr als ikane yoppe (ikane - der
Kadaver/Leichnam, yoppe — ,in reinen Knochen“laut Vegamian 1978: 251) bezeichnet. Es ver-
weist also darauf, dass die sekundire Bestattung erst dann stattfindet, wenn vom Leichnam nur
noch die Knochen iibrig sind.

Kushe sind in Bananenblittern gekochte Maisbillchen, die sowohl zur Maisbierherstellung ver-
wendet werden als auch bei solchen Anlissen gegessen werden. Kushe bezeichnet aber keinen
»Landwirtschaftsritus der Maisernte“ (Acufia 1998a: 148). Das Ritual wird als otambre watpo
bezeichnet (Lira 1989: 50).

Manchmal wird sogar soja (Maisbier) synonym mit fomaire (singen/tanzen) verwendet (Acufia
1998b: 100, 178).

Diese Differenzierung ist auch sonst bei den Carib-Sprechern oft anzutreffen: etwa zwischen den
aremi edamo (Liedmeistern) und den hubai (Schamanen) bei den Yekuana, aber auch bei den
Trio, Wayana und Akuriyo (Jara 1996: 59)
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Diese Kommunikation mit anderen Wesenheiten driickt sich beim zomaira u.
a. dadurch aus, dass er in seinen Traumen Lieder empfiangt. Wihrend meiner Feld-
forschungen kam es 6fter vor, dass ich in der Nacht aufwachte, weil ich jemanden,
der gerade versuchte, sein soeben getriumtes Lied zu reproduzieren, in einer der
angrenzenden Hiitten singen horte. Um ein Lied zu erhalten, geniigt es nicht,
dieses nur zu trdumen bzw. im Traum gelehrt zu bekommen, zentral ist die Fihig-
keit, es beim Erwachen auch reproduzieren zu konnen (siche auch Wilbert 1960:
133, Ruddle & Wilbert 1983: 99, Lira 1989). Bei der Reproduktion zeigt sich auch,
»0b es sich bei der erlauschten Weise tatsichlich um eine originale Botschaft aus
einer tiberirdischen Welt handelt ... Gleichzeitig mit der Melodie erhilt der tomai-
ra auch den dazugehorigen Text, sowie die Anweisung tiber die Form, in der das
Lied von der Gemeinschaft gesungen und getanzt werden soll:* (Wilbert 1960:
132f.). Wie Wilbert (1960, 1974: 49, Ruddle & Wilbert 1983: 99) berichtet,
wurden noch in den spiten 50-er Jahren des 20. Jahrhunderts Gesangswettbewerbe
zwischen den fomaira durchgefithrt, wobei der Umfang des Repertoires der Lieder,
die ein fomaira beherrschte, das entscheidende Kriterium war. Dieses konnte tiber
60 Lieder umfassen und wurde mit eigenen mnemotechnischen Hilfsmitteln fest-
gehalten. Es waren eigene Sangestafeln in Gebrauch. Wilbert beschreibt dies wie
folgt:

Ein Tomaira, der anfingt Homdiki zu empfangen, schnitzt sich aus weiflem Holz eine mehr oder

weniger grof8e Tafel, auf die er mit schwarzer, roter und blauer Farbe Symbole aufmalt, die jedes

fiir cin Lied stehen. Hat sich nach einiger Zeit die gesamte Oberfliche mit solchen Symbolen

angefiillt, so bereitet er eine grofere Tafel vor und iibertrigt die alten Symbole in ihrer chrono-
logischen Reihenfolge. Diese Gesangtafel wird interessanterweise mit dem Wort wisiy4 - ke p ¢ ¢
bezeichnet und vom Tomaira unter dem Dach seines Hauses aufbewahrt ... Ich habe mich davon
tberzeugen konnen, daf ein jeweiliges Symbol stets nur fiir einen bestimmten Gesang steht,
dessen Worte und Musik sich bei Wiederholungen in kleinen Nuancen dndern kénnen, ohne dafl

jedoch das Grundmotiv dadurch unkenntlich wiirde. (1960: 133f.)

Der tomaira instruierte vor den Festen auch die Festteilnehmer:

Die neuen Lieder miissen von allen Festteilnehmern erlernt werden, bevor sie am eigentlichen
Fest und Tanz teilnehmen kénnen. Der Tomaira legt seine Gesangtafel (100:60 cm) auf dem
Boden nieder und nimmt an einer Lingsseite derselben Platz. Ihm gegeniiber sitzen die Frauen
und an den Breitseiten die Minner. Alle halten zwei mit den Symbolen der zu erlernenden Lieder
bemalten Stibe in den Hinden und singen dem Tomaira nach, mit den Stiben auf die Kante der

Gesangtafel schlagend und den Rhythmus markierend. (Wilbert 1960: 184)

EN

Wilbert bringt kepzi mit dem Quipu der Inka in Verbindung, mittlerweile ist aber klar, dass
quipuartige mnemotechnische Hilfsmittel auch im Tiefland weite Verwendung gefunden haben,
bei den Carib-Sprechern etwa unter den Waiwai, den Barama River Caribs, Makushi, Pemon,
Akawaio und den Karifa.
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Viel von dieser Komplexitit scheint mittlerweile verschwunden, nur ein ein-
ziges Mal sah ich in Yurmutu, einem der abgelegenen Dérfer, dass man, bevor man
zu einem Fest nach Pishikakaw ging, flache, handtellergrof8e, mit verschiedenen
Zeichen bemalte Holztifelchen anfertigte, ohne dass ich allerdings mehr in Er-
fahrung bringen konnte, und ohne dass diese beim anschlieSenden Fest in irgend-
einer fir mich sichtbaren Art zum Einsatz gekommen wiren. Viele der Lieder
(omeike), die ich aufgenommen habe und die zumeist unter die Toledosche Kate-
gorie ,Gesinge zum personlichen Vergniigen (Reisen)” fallen, berichten von Be-
suchen an fernen Orten und von weiten Reisen. Darunter finden sich z.B. Lieder,
die Reisen in die Stadte Machiques, Maracaibo oder La Fria besingen, aber auch
solche, wo die Reise im Traum stattgefunden hat und die Welt, so wie sie dort erlebt
wurde, besungen wird. Oft wird nach einem Lied festgestellt ,awii wosetiyen — ich
habe das getrdaumt®. Neben diesen durchaus individuellen omzeike-Liedern gibt es
aber noch eine andere Kategorie von Liedern, namlich i7imi.

Der Begriff irimi als Bezeichnung einer Liedform kommt in der Yukpa-Litera-
tur bisher nicht vor””. Die Yukpa selbst haben mir diesen Begriff neben dem of-
fensichtlichen Faktum, dass es sich um Lieder bzw. Gesinge handelt, auch mit dem
spanischen zradicidn tbersetzt. Yukpa irimi wurde somit als Tradition der Yukpa
verstanden und bezieht sich als solches insbesondere auf die standardisierten Lied-
formen bei zentralen Ritualen. Neben diesen Yukpa irimi gibt es aber noch eine
Reihe weiterer #rimi, insbesondere von bestimmten Tierarten, welche durchaus
auch bei kollektiven Festen zum Einsatz kommen. D.h. es existiert unter den Yukpa
ein tradiertes Repertoire von Traditionen bzw. Gesingen bestimmter Tiere. So
kann es etwa vorkommen, dass wihrend der Erzihlung eines Mythos der Erzihler
plotzlich das #rimi des Tieres, von dem die Rede war, zu singen beginnt.

Wodurch zeichnen sich diese 77imi der Tiere aus? Formal betrachtet handelt es
sich um zum Grof3teil gesummte Lieder mit nur wenigen Worten, also um eine
kurze Grundmelodie, die aber unbegrenzt wiederholt werden kann. Der Melodie
scheint die zentrale Wichtigkeit zuzukommen, denn das Ausmaf$ der Worte variiert
und kann gegen Null gehen. Ein irimi kann also einfach eine repetitiv gesummte
Melodie sein, die aber in den Ohren der Yukpa durchaus spezifisch fiir eine jewei-
lige Tierart ist.

Die vor dem Hintergrund einer gesummten Melodie eingebrachten Worte
bringen einerseits eine spezifische Positioniertheit des Singers zum Ausdruck und

17 Einzig Ruddle (1970: 43) fithrt den Begriff Irimi als Bezeichnung der Maraca-Yukpa fiir das
Opossum an. Die Irapa-Yukpa unterscheiden allerdings zwischen Opossum (Didelphis), welches
Yare heifSt und Irimbi, den Wollbeutelratten (Caluromys). Ob ein Zusammenhang zwischen den
Wollbeutelratten und dieser Liedgattung besteht ist mir nicht bekannt.
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andererseits konnen sie ein fokussierter und kondensierter Ausdruck des Wesens
des Tieres sein. Die Positioniertheit des Sangers ist einfach festzumachen, es han-
delt sich immer um die erste Person singular: ein Wiederholen von awii (ich) ist
Bestandteil von allen Texten. Dieses awii ist aber nicht Ausdruck der Individualitit,
Singularitit oder des Beobachtungsstandpunktes der Person des Singers in Bezug
auf die Welt oder die jeweilige Tierspezies, sondern es markiert die Position, Ei-
genheit und Wesenheit des Tieres selbst.

Anders formuliert, die erste Person singular, die Position des Akteurs, die in den
irimi zum Ausdruck kommt, ist nicht jene des Singers, sondern die des Tieres. Es
ist die Wesenheit und Tradition des Tieres, in welche sich der Singer durch das
Singen begibt, und es ist dieser Positions- bzw. Perspektivenwechsel, diese Aneig-
nung der Perspektive des Anderen, die es dem Singer erméglicht, eine spirituell-
kommunikative Ebene mit den Wesenheiten ,seiner Art, bzw. dem jeweiligen
Tierherren (watupe) der Spezies zu etablieren, und/oder sich die Eigenschaften und
Fihigkeiten dieser Art anzueignen und aus ihrer Perspektive zu agieren.

Diese Eigenschaften und Fihigkeiten, d.h. das Wesen der jeweiligen Spezies,
konnen in kondensierter — um nicht zu sagen in minimalistischer — Form auch in
den Texten der 7imi zum Ausdruck gebracht werden. Wie etwa im Folgenden
irimi des sirirmo (Prachthaubenadler — Spizaetus ornatus):

mmmmh und ich mmhmm
hmm immer alleine, jagend, alleine dort jagend mhmmm
mmmmbh und ich, ich mmmmh
mmmmhmm jagend, jagend, werde ich (das Wild) mit mir fortreiflen
mmmmhmm*®

Irimi von Tierarten kommen in unterschiedlichen Kontexten zum Einsatz.
Etwa bei kollektiven Ritualen vor Kriegsziigen oder bei der Geburt eines Kindes,
wenn eine symbolische Totung eines Feindes vorgenommen wird und man dabei
das rimi des Jaguars (isho) singt (siche Halbmayer 2001: 60), um entweder die
Kraft und Aggressivitit des Tieres auf die Jager zu tibertragen oder aber um zu
gewihrleisten, dass das Kind tapfer und furchtlos wird. In beiden Fillen geht die
Ubertragung dieser Krifte mit einer spirituellen Totung der Feinde einher.

'8 Im Original:  mmmmb awiirap mmbmm
hmm anipaperkopap uchaka uchakaporko mbmmm
mmmmb awirap awiira mmmhmm
mmmmhbmm uchaka uchaka purumasase mmmmbmm
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Dieselbe Logik der Beeinflussung der Welt kommt nicht nur durch Gesang,
sondern auch durch den Finsatz insbesondere von Blasinstrumenten zum Ausdruck,
etwa durch das Herbeirufen und die Kontaktetablierung mit den Totengeistern
mittels der Knochenflote gjiwu, oder durch die ,Axt*flote atujsa, welche der Kul-
turheros Osema zu den Yukpa brachte, und auf der, wie Lira (1989: 34) feststellt,
eine ganze Reihe von Stiicken, insbesondere fiir Vogel, interpretiert werden.

Die von mir gesammelten 772" sind nur als kleiner Ausschnitt zu betrachten
und keine auch nur annihernd vollstindige Auflistung. Etliche Fragen sind auf
Basis der vorhandenen Daten bisher nicht zu kliren, so etwa das Verhiltnis zwi-
schen Krankenbehandlung, iiber die wir bis heute bei den Yukpa so gut wie gar
nicht wissen, der Heilung und den #rimi. Zentrale Aspekte fiir weitere Unter-
suchungen und ein besseres Verstandnis der i7ii in diesem Bereich lassen sich aber
aus einer komparativen Betrachtung erschliefen und sollen hier zumindest kurz
angedeutet werden.

Denn auch wenn den irizi unter den Yukpa bisher keine Aufmerksamkeit ge-
schenkt wurde, so wird aus einer vergleichenden Perspektive deutlich, dass es sich
dabei um einen Komplex handelt, der unter den Carib-Sprechern Guianas unter den
Namen alemi, ademi, aremi, bzw. eremu, eremi bekannt ist und bei folgenden indi-
genen Gruppen — wenn auch in unterschiedlicher lokaler Ausprigung — dokumen-
tiert ist: den Wayana, Yekuana, Waiwai, Waimiri-Atraori, Trio, Karifa, Pemon, den
Barama River Caribs, Akuriyo und den Apalai. Damit kann ein Komplex von Liedern
und Gesingen umschrieben werden, die in der Literatur als Anrufung, Beschwo-
rung, als magische Lieder, aber auch als Tradition mit rigiden und exakten Texten
(Civrieux 1980: 16) bezeichnet werden.® Auf alle Fille handelt es sich um ein
Mittel, um mit dem Ubernatiirlichen zu kommunizieren (Guss 1986: 422, Magafia
1986: 43), um die Geisterwelt zu beeinflussen (Civrieux 1980: 16), oder um eine
praventive oder kurative magische Medizin gegen spezifische Krankheiten (Arvelo-
Jimenez 1971: 209), die z.B. dem Patienten hilft, sich von den ,,bosen Geistern® zu
befreien.

1 Diese umfassen u.a. folgende Tierspezies: sirimo (Spizaetus ornatus — Prachthaubenadler), ipuku
(micrastur semitorquatus — Halsringwaldfalke), napa (micrastur ruficollis — Rotkehlwaldfalke),
isho (pantera onca — Jaguar), shuwi (Cerdocyon thous — Fuchs), die Fische poshi (Prochilodus reti-
culatus — Bocachico), kirista (Astyanax magdalenas — Sardina), und kane (ein kleiner Wels), sowie
matowre (cine Kaulquappe), masaya und mashbi (zwei Wespenarten), kéwo (cin kleiner Leguan),
moke (micurus spp. — die Korallenschlange), shipa (eine griine Giftschlange).

? Analoge Traditionen gibt es auch in nicht Carib-sprechenden Gruppen, siche z.B. Mader
(2004).
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Der Komplex kann sich in groflen und mehreren Tagen dauernden Ritualen
manifestieren, wie etwa bei den Yekuana, und in — in einer detaillierten und fiir
Uninitiierte weitgehend unverstindlichen Sprache - kollektiv gesungenen Rezep-
tionen der Schépfungsepen (Watuna — Civrieux 1980) bestehen, oder aber in
eremu-Liedern fir Jagdzwecke, welche sich nur aus einem ,single word repeated a
long time® zusammensetzen (Fock 1963: 27). Alemi-Gesinge konnen cine Rei-
nigung, ,Impfung” und ,,Immunisierung” der Gemeinschaft sein (Guss 1989) oder
in individuellen Heilungen von Kranken wie bei den Waiwai (Fock 1963: 110) oder
den Trio (Magafia 1990) zum Ausdruck kommen, mittels derer versucht wird, die
verloren gegangenen bzw. geraubten menschlichen Seelen ,anzulocken oder ihnen
den weltlichen Ort zu zeigen®. Bei den Wayana werden sie eingesetzt, um den Pa-
tienten zu helfen, sich von den ,,b6sen Geistern®, die andere Schamanen geschicke
haben, zu befreien (Magania 1986: 43) bzw. um Seelen, die sich im Kérper einge-
nistet haben, zu vertreiben (Fock ebenda). Auch als magische Jagdlieder, die nur
dem Medizinmann bekannt sind und gesungen werden, nachdem man von dem
Tier getraumt hat, kommen sie zum Einsatz, und es konnen damit Tiere angelocke,
wild gemacht und in der Gegend gehalten werden.

Aremi konnen aber auch, zumindest bei den Trio (Magana 1990: 136), Wayana
(Fock 1963: 105) und Akuriyo?' (Jara 1996) eingesetzt werden, um zu téten und
sich zu richen. ,Ein alemi Singer beniitzt seine Gesinge, wie ein Jager seine Pfeile”
schreibt Jara (1996: 220), und Civrieux (1974: 74) stellt fest, ,,zu heilen und zu
kimpfen sind dieselbe Sache® im Kontext dieser Beeinflussung der Wel.

Diese Gesinge werden oft durch einen direkten Kontakt mit der spirituellen
Welt ,angeeignet®, d.h. im Traum oder in einer Vision, und selbst dort, wo sie wie
bei den Yekuana in kollektiven Ritualen erlernt werden, heifit es ,,The Adahe ademi
hidi, the ritual complex of the tribe’s great myths, must be comprehended directly,
like dreaming. It is an intuitive communication increasing in accordance with the
initiate’s progressive mental change. It is only through submission to the rigorous
demands of the initiation that the candidate can receive it (Civrieux 1980: 13).
Fiir die Karifia meint derselbe Autor (1974), dass die alemi cine einzige fixe und
exklusive Idee verfolgen, nimlich durch ihre Monotonie und lange Dauer den Geist
zu konzentrieren, die Stimme und die Macht des (Tier-)Geistes zu ergreifen und
diesen zu personifizieren. Der Singer gibt dabei seine eigene Personalitit auf, denn

2! Deshalb appelliert Jara (1989, 1996: 220) fiir eine Trennung von Schamanismus, der auf Aus-
gleich und Kommunikation mit den Tierspezies setzt und wo unvorhersehbar ist, was der Scha-
mane singt, und den alemi-Praktiken, die ihrer Interpretation nach auf die Zerstrung des Tieres
abzielen und wo die Lieder eine tradierte Tradition darstellen. Fir Heilungslieder bei den Akuriyo

siche Jara (1996:215f.).
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es ist nicht der Singer sondern ,der andere, der weif3, der einzige, der arbeitet und

heilt“ (Civrieux 1974: 64).

Ein weiterer Zusammenhang, der aus der Literatur deutlich hervorgeht, ist jener
zwischen den aremi-Gesingen und dem unter Carib-Sprechern weit verbreiteten
rituellen Blasen zur Beeinflussung der natiirlichen Umwelt und anderer Personen.
Die bewusste Entiuflerung des menschlichen Atems sowie des magischen Gesangs
dienen offensichtlich beide dazu, mit der Welt zu kommunizieren und diese zu beein-
flussen.?? Bei den Pemon haben sich zwei unterschiedliche Weisen mittels Worten auf
die Welt Einfluss zu nehmen herausgebildet: einerseits die zumeist kollektiv inszenier-
ten Gesinge (eremuk), andererseits die gesprochenen zarén*, die bereits Koch-Griin-
berg als Zauberspriiche bezeichnet hat (Koch-Griinberg 1923, Armellada 1972).

Im Bereich der Instrumentalmusik sind innerhalb dieser skizzierten Logik die
Blasinstrumente insbesondere die Floten und Trompeten und die nach ihnen be-
nannten Kulte eine zentrale Strategie der Beeinflussung der ,,natiirlichen® Umwelt,
der Aktivierung von Lebenskraft, Fruchtbarkeit, bzw. spezifischer Tierspezies fir
die Jagd.

Unter diesen komparativen Aspekten wird deutlich, dass zrim2i nicht blof Lieder
sind, sondern ein Teilaspekt einer iibergeordneten Logik, die davon ausgeht, dass
bewusst eingesetzte und zielgerichtete menschliche Entaufierungen in Form des
rituellen Blasens, des Sprechens ritueller Formeln (z27ér), des Singens magischer
Lieder sowie des Spielens spezifischer Blasinstrumente eine Form der Beeinflussung
der und Kommunikation mit der Welt darstellen, die nicht nur auf Menschen be-
grenzt ist. Vielmehr stellt sie eine Kommunikationsform dar, die innerhalb einer
segmentir differenzierten Welt ihre Wirkung tiber Spezies und Welten hinweg aus-
tiben kann und deren Grundlage, zumindest bei den Tier-i7imi der Yukpa, darin
liegt, dass die Perspektive des Anderen eingenommen und somit eine gemeinsame
Ebene und Basis fiir diese Interventionen etabliert wird.

4. CONCLUSIO

Ausgehend vom zu Beginn formulierten Anspruch, das Wissen um den Mythos
und seine Alltaglichkeit als soziale Kompetenz zu verstehen, wurden auf den letzten
Seiten einige praktische Probleme der Aneignung eines Verstindnisses mythischer
Narrative und eines gemeinsamen soziokulturellen Interpretationskontextes be-
nannt und illustriert. Im Anschluss daran wurde das Argument formuliert, dass auf

22 Zum rituellen Blasen siche z.B. Butt 1956.
# Bei den Yukpa heifit etwa: yorimi — mein irimi, und yoramshi — mein Atem.
% farén und arem-i sind wohl auf denselben Wortstamm zuriickzufiihren.
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dieser Basis auch ein anderes, namlich emisches Alltagsverstindnis ermoglicht wird,
da die Relevanz der Mythen in einer primir segmentir differenzierten Welt weit
tiber Religion hinausgeht und zentral fir das Verstandnis des Alltags ist. Ein solches
kann zur Aufdeckung lokaler Kategorien im Gegensatz zu von auflen herangetra-
genen Kategorien und Klassifikationsversuchen fithren, deren genauere interne wie
extern vergleichende Analyse zu einer alternativen Auffassung von Kommunikation
und Kommunikationsmaoglichkeiten in einer segmentir differenzierten Welt fith-
ren kann. Diese Skizze fihrte uns schliefflich zum Argument, dass Formen des
Atmens (rituelles Blasen), des Singens und Spielens von Instrumenten Interventi-
ons- und Kommunikationsstrategien in und mit der Welt darstellen und die zrimi
ein Teil davon sind. Diese Information steckt auch in den Tondokumenten und
-aufzeichnungen, doch es setzt einen durch Feldforschung und vergleichende Ana-
lysen erworbenen Interpretationskontext voraus, um den Informationen, welche
die archivierten Daten beinhalten, ein solches Wissen zu entlocken.
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