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IX

Zusammenfassung

Diese interdisziplindre Untersuchung im Grenzbereich zwischen Kommunika-
tionsforschung, Ethnologie und Soziolinguistik befaBt sich mit dem Verhdlt-
nis zwischen ritualisierter Kommunikation und Sozialstruktur. Sie stellt
den kommunikativen Charakter von Ritualvollziigen in den Mittelpunkt und
zeigt in der begrifflichen Bestimmung ritualisierter Kommunikation Formen,
AusmaB und Funktionen ihrer externen sozialstrukturellen Determination eben-
so auf wie die Funktionalitdt ritualisierter Kommunikation fiir die Sozial-
struktur. Besonders kommunikationswissenschaftliches Interesse kommt dabei
den dialogischen Ritualen (Begriifung, Verabschiedung etc.) und ihrem Aus-
tauschcharakter zu. Anhand umfangreichen empirischen Materials zur Begri-
Bung (in Spanisch und in Quichua) unter den indigenas von Saraguro (Ecuador)
werden zum ersten Mal iitberhaupt detaillierte Transkriptionen und Deskriptio-
nen nicht nur der verbalen, sondern auch der nonverbalen Elemente von Begri-
Bungen erstellt und analysiert; leitend sind dabei die einheimischen Kate-
gorien, die diesen Bereich des Alltagsverhaltens betreffen. Dies erlaubt ein-
gehende Untersuchungen der Organisation des sprachlichen und nichtsprachli-~
chen BegriiBungsgeschehens, der verwendeten oder benannten Begriifungs- und
Wohlbefindensformeln, der Zusammengehérigkeit verschiedener nonverbaler Ver-—
haltenselemente untereinander wie auch mit verbalen Elementen als Verhal-
tenskomplexe, der Beziige dieser Verhaltenskomplexe zur Sozialstruktur und
schlieBlich der Méglichkeiten und Grenzen der Ubertragbarkeit vollstdndiger
BegriiBungsformen oder einzelner Verhaltenskomplexe auf andere (auch inter-
ethnische) Kommunikationssituationen mit anderen Partnern.

Resumen

En el dominio fronterizo entre las disciplinas: investigacién de la comuni-
cacién, antropologia y sociolingiiistica, se investiga en este trabajo la
relacién entre «comunicacién ritualizada y estructura social. La investiga-
cién se centra sobre el caradcter comunicativo de comportamientos ritualiza-
dos y muestra, en la determinacién conceptual de tales formas de comunica-
cibén, el alcance y las funciones de su determinacidén externa socio-estruc-—
tural asi como la funcionalidad de la comunicacién ritualizada para la
estructura social. Especialmente se centra el estudio, desde la perspectiva
de la teorfa de la comunicacidn, en los rituales dialogales (saludo, despe-
dida, etc.) y en su caracter de intercambio. Es la primera vez que, partien-
do de un amplio material empirico sobre el saludo (en espafiol y en quichua)
entre los indigenas de Saraguro (Ecuador), se presentan y analizan detalla-
das transcripciones y descripciones no sélo de los elementos verbales del
saludo, sino también de los no verbales. Como hilo director se toman las ca-
tegorias utilizadas en este dominio del comportamiento cotidiano por los
mismos protagonistas de tales interacciones. Esto posibilita una detallada
investigacién sobre: la organizacién verbal y no verbal del saludo, las fér-
mulas utilizadas - o mencionadas -de saludo y de interés por el bienestar del
interlocutor, la interdependencia de distintos elementos no verbales de
comportamiento asi como también con elementos verbales en cuanto estructu-
ras complejas de comportamiento, las relaciones de tales estructuras con la
estructura social, y - finalmente - las posibilidades y limites de la transfe-



rencia de formas completas de saludo o de distintos complejos estructura-
les de comportamiento a otras situaciones (también de caracter inter-étni-
co) con otros interlocutores.

Summary

The present analysis of the relationship between ritualized communica-
tion and social structure is the result of interdisciplinary cooperation
in the fields of communications research, social anthropology and socio-
linguistics. It focusses on the communicative character of ritual acts,
demonstrating by means of an analysis of the central concept of ritualized
communication the forms, extent and furictions of the external sociostructu-
ral determination, as well as the functionality of ritualized communica-
tion for social structure. Of special interest to communications research
are dialogic rituals (greeting, leave-taking, etc.) which are here charac-
terized as forms of exchange. As a result of extensive empirical data on
greetings (in Spanish and Quichua) among the indigenas of Saraguro (Ecua-
dor), it has become possible for the first time to transcribe and describe
in detail not only the verbal but also the nonverbal elements of greetings.
In subsequent analysis, native categories pertaining to this part of every-
day behaviour serve as guidelines. Thus one can establish detailled ana-
lyses of the organization of verbal and nonverbal greeting behaviour; of
reported or actually used greeting formulas or formulas enquiring about the
wellbeing of others; of the interrelationship among, on the one hand, dif-
ferent nonverbal elements and, on the other, of nonverbal und verbal ele-
ments as complexes of behaviour; of the relationship between these com-—
plexes and social structure; and, lastly, of the possibilities and limits
of transferring complete forms of greeting or single complexes of behaviour
to other situations (including interethnic situations) with different part-
ners.

Résumé

Cette étude qui se situe a la frontiére de différentes disciplines: la
théorie de la communication d'une part, 1'ethnologie et la sociolingui-
stique d'autre part, traite des rapports entre la communication rituali-
sée et la structure sociale. L'accent principal est mis sur le charactére
communicatif de la réalisation des rituaux; ce traité met en évidence dans
les dispositions conceptuelles de la communication ritualisée d'une parte
les formes, l'extension et les functions de sa détermination sociostructu-
relle et indigue d'autre part la functionalité de la communication rituali-
sée pour la structure sociale. En ce qui concerne la théorie de la commu-
nication, les rituaux du dialogue (paroles de bienvenue, d'adieu) ct leur
charactére d'échange regoivent 1'intérét particulier qui leur est dd. En
s'appuyant sur un vaste matériel empirique concernant les paroles de bien-
venue (en espagnol et quichua) chez les indigenas de Saraguro (République
de 1'Equateur), nous avons pour la premiére fois établi et analysé des des-
criptions et transcriptions détaillées non seulement pour les éléments ver-
baux mais également pour les éléments non-verbaux des actes de bienvenue;
pour arriver d ces résultats, nous nous sommes laissé guider par les caté-
gories autochtones relevant de ce domaine du comportement quotidien. Ce qui
nous a permis des analyses détaillées sur l'organisation verbale et non-
verbale de 1'acte de bienvenue, nous avons pu également analyser en détail
les formules utilisées pour la bienvenue, les formules marquant un intérét
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pour la santé de 1'interlocuteur et les affinités de différents éléments
non-verbaux du comportement entre eux tout comme les affinités de ces
éléments avec d'autres éléments verbaux, le tout formant un ensemble com-
plexe de comportement. Nos recherches nous ont également permis d'analyser
en détail les rapports de ces complexes de comportement avec la structure
sociale et enfin d'étudier les possiblités et les limites de la transmis-—
sion de forms complétes de bienvenue ou de complexes isolés du comporte-
ment d d'autres situations (qui peuvent aussi étre interethniques) commu-
nicatives avec d'autres interlocuteurs.
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Vorwort

Mit dem vorliegenden Band wird der erste Teil von Untersu-
chungsergebnissen aus dem Projekt "Ritualisierte Kommunikation
und Sozialstruktur in einem interkulturellen Kontext" vorgelegt.
Das Projekt wurde von der DFG gefdrdert (Nr. Un 16/43) und von
uns am IKP durchgefilihrt. Als studentische Hilfskrdfte arbeite-
ten Virginia Sanchez de Westphal und Javier Zorrilla an der Auf-
bereitung der Daten (Interview- und Gesprichstranskriptionen)
und deren Auswertung mit. Dr. Peter Masson (GSH Siegen) wirkte
mit bei der Transkription von Interviewpassagen und Gesprichs-
aufzeichnungen in Quichua und steuerte dankenswerterweise zu

diesem Band ein eigenes Kapitel (Teil 3) bei.

Dem Projekt "Ritualisierte Kommunikation" lagen Daten zu-
grunde, die H.W. Schmitz ineiner Feldforschung zu Problemen in-
terkultureller Kommunikation im Gebiet von Saraguro (Ecuador),
Teil des von Dr. Roswith Hartmann (Seminar fiir V8lkerkunde,
Bonn) geleiteten und von der DFG gefdrderten (Nr. Ha574/4) Pro-
jekts "Quechua in Ecuador", von Juli 1973 bis August 1974 erho-
ben hat.

Wir danken der Deutschen Forschungsgemeinschaft fiir die ge-
wéhrte Fdrderung beider Forschungsprojekte und den Projektlei-
tern Dr. R. Hartmann sowie Prof. Dr. U. Oberem (Seminar fiir
V&lkerkunde, Bonn) und Prof. Dr. G. Ungeheuer (IKP) fiir ihre
Unterstiitzung und Betreuung der Untersuchungen. Gedankt sei

auch unseren Kollegen im IKP, insbesondere Ing. (grad.) B.
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Fritsche, Dr. C.H. Heidrich, Dr. J.G. Juchem und Dr. D. Stock,
fiir wertvolle Anregungen, Diskussionsbeitrige und groBzigige
Unterstiitzung bei der Bewdltigung technischer Probleme, sowie
Herrn Antonio Nodal (Seminar fir vdlkerkunde), der die Zeich-
nungen fiir diesen Band anfertigte. SchlieBlich gebiihrt beson-
derer Dank den ind{genas der Region Saraguro, auf deren Aussa-
gen und Verhalten sich diese Untersuchung bezieht, und unter
ihnen vor allem M. A. M., der als Mitarbeiter und Freund auch
iiber die Zeit der Feldforschung hinaus ganz wesentlich zum Er-

folg unserer Arbeiten beigetragen hat.

Bonn, im Juli 1980 J. K., H.W. 5.

ERLAUTERUNGEN

Alle Hervorhebungen der Autoren dieses Bandes werden kursiv

geschrieben, auch solche in Zitaten.

Hervorhebungen zitierter Autoren werden durch Sperrung ge-

kennzeichnet.

Doppelte Anfiihrungszeichen beziehen sich auf Zitate oder von
anderen Autoren ilibernommene Begriffe. Einfache Anfiihrungszei-
chen zeigen an, daB der Ausdruck in einem besonderen Sinn ver-—

wandt wird.

zusammenfassungen der einzelnen Teile sind ihnen jeweils

vorangestellt.

Teil 1



RITUALISIERTE KOMMUNIKATION ALS EINE FORM INSTITUTIONALISIERTER
KOMMUNIKATION

1 Einleitung

Streng standardisierte und konventionalisierte menschliche
Handlungen sind in der anthropologischen, linguistischen und
soziologischen Literatur immer wieder mit den Begriffen "Routi-
ne", "Etikette", "Zeremonie" und vor allem "Ritual" belegt wor-
den. In Anlehnung an den Begriff des Rituals und den der Ritua-
lisierung einer Handlungs- oder Ausdrucksweise (das Zum-Ritual-
Machen oder -Werden einer Handlungsweise) wurde von HUXLEY der
Begriff "Ritualisierung" in Biologie und Ethologie eingefiihrt,
fir Untersuchungszwecke in diesen Disziplinen aber neu defi-

niert als

"the kind of change which displays have undergone during
evolution in the service of their function as signals"
(CULLEN 1972: 115).

Als Funktionen der Ritualisierung bestimmte HUXLEY (1966: 249—
271) :

I. Verbesserung des Signals und damit der Kommunikation;
2. Schaden innerhalb der Spezies zu reduzieren;

3. sexuelle und soziale Bindungen zu stirken.



Eine erneute kritische Analyse der zahlreichen Begriffe,
ihrer Bestimmungsstiicke und ihrer Verwendung legt jedoch eine
Reihe von Widerspriichen, unangemessenen Einengungen und unzu-
reichend begriindeten Begriffsapplikationen offen, die nach
einer Uberpriifung und Revision der eingefithrten Begriffe ver-
langt. Unter jeweils spezifischen Gesichtspunkten haben schon
LEACH (1968) und FIRTH (1973: 102-164, insbesondere 165-206)
solche kritischen Darstellungen verschiedener Ritualbegriffe

unternommen.

Unser Ausgangspunkt fiir eine solche Analyse ist jedoch die
Frage, ob z.B. BegriuBungs-—, Verabschiedungs- und Bittformen
oder Formen des miteinander Gehens oder Sitzens sinnvollerwei-
se zur Klasse der Rituale gezidhlt werden kdnnten oder sollten
und ob Kommunikation in Ritualen oder vermittels Ritualen eine
Kommunikationsform darstellt, deren formale und eventuell auch
inhaltliche Merkmale sowohl fiir die Erfassung sogenannter re-
ligiéser oder magischer Rituale als auch fiir die Charakteri-
sierung sogenannter Alltagsrituale (z.B. BegriiBungen, Verab-
schiedungen etc.) notwendige und hinreichende Bestimmungsstik-
ke sind. Die Analyse nimmt also ihren Anfang bei der Suche
nach Gemeinsamkeiten und Unterschieden kommunikativer Prozes-
se, die von einigen Autoren strikt getrennt, von anderen aber
zusammengefaBt werden. Zur ersten Gruppe zdhlen vor allem
Autoren von Arbeiten in der Theologie, den Religionswissen-
schaften, der Religionsanthropologie und -soziologie und der
symbolischen Anthropologie; zur zweiten sind dagegen Anthropo-
logen, Ethologen, Linguisten und Soziologen zu zdhlen, die
sich auch oder sogar in erster Linie in einigen ihrer Arbeiten
mit sogenannten Alltagsritualen befaBt haben, wie etwa CALLAN
(1970) , FINNEGAN (1969), FIRTH (1970; 1972), VAN GENNEP (1909),
E. GOODY (1972), LEACH (1968; 1972) oder EIBL-EIBESFELDT
{(1968; 1971) oder LYONS (1972), CORSARO (1978), YOUSSOUF /GRIM—
SHAW/BIRD (1976) oder GOFFMAN (1971) und SCHIFFRIN (1974) .

Ausgehend von der oben genannten Fragestellung werden wir

also zundchst im 2. Kap. die in der einschldgigen Literatur
jeweils angegebenen Merkmale von Ritualen daraufhin untersu-
chen, inwieweit sie geeignet sind, die als Rituale bezeichne-
ten Handlungen von alltdglichen Handlungsformen ('Alltagsri-
tualen') zu unterscheiden. Dabei wird sich zeigen, daf derar-
tige Merkmale der ihnen unterstellten Differenzierungskraft

weitgehend ermangeln.

Die im 3. Kap. folgende paradigmatische Analyse und Gegen-
iberstellung von vier integrativen Ritualdefinitionen (von VAN
GENNEP, GLUCKMAN, GOFFMAN und FIRTH), nach denen die genannten
alltédglichen Handlungsformen auch unter den Ritualbegriff fal-
len, fihrt zu dem Ergebnis, daBR sie zu einer addquaten Charak-
terisierung der gemeinsamen formalen und inhaltlichen Merkmale
nicht ausreichen. Insbesondere fehlen Bestimmungen der Beson-
derheiten kommunikativer Prozesse innerhalb von und mittels

Ritualvollziigen.

Auf der Grundlage dieser Untersuchungen werden wir sodann
im 4. Kap. "ritualisierte Kommunikation" als eine Form insti-
tutionalisierter Kommunikation bestimmen. Institutionalisierte
Kommunikation wird dadurch gekennzeichnet, daB ein festgeleg-
ter und vorgeschriebener Plan als soziales Objekt zu den si-
tuativen Bedingungen des Kommunikationsprozesses gehdrt und
diesen damit in jeweils bestimmbarer Weise extern determiniert
Im Falle ritualisierter Kommunikation wird ein Ritual als eine
einzige komplexe und konkrete Kommunikationshandlung vollzogen.
Dabei setzt das jeweilige Ritual als Plan und Institution
nicht nur besondere Bedingungen fiir die Kommunikation und die
den Teilnehmern aufgegebene L&sung von Partialproblemen, son-
dern es schreibt die einzelnen zu realisierenden Kommunika-
tionshandlungen und ihre m&glichen Alternativen und damit die
als Problemldsungen geltenden Handlungen selbst vor. Der Ri-
tualvollzug ist aus kommunikativer Sicht ritualisierte Kommu-
nikation, aus institutioneller Sicht aber Ritual. Diese Be-

gyriffsbestimmung werden wir im weiteren ergdnzen durch Charak-




terisierungen einiger formaler Merkmale der Mittel rituali-
sierter Kommunikation, des Verh&dltnisses zwischen verbalen und
non-verbalen Handlungen, der Inhalte, und der Beziehungen zwi-

schen Emotionen und Ritualvollzug.

Unter Verwendung von BegriiBung, Verabschiedung und Bitten
als Beispiele werden wir dann im 5. Kap. einige besondere
Eigenschaften verschiedener dialogischer Rituale herausarbei-
ten. Dabei wird es uns nicht um die Erarbeitung von Definitio-
nen oder um die Bestimmung von spezifischen Merkmalen und
Funktionen von BegriiBungen (vgl. dazu Teil 2, Kap. 1), Verab-
schiedungen und Bitten gehen. Vielmehr werden wir die Grundla-
gen der Dialogformigkeit solcher Rituale bestimmen, indem wir
ihren Austauschcharakter aufzeigen und dessen vielfach ver-
nachlidssigtes Element, das Akzeptieren, als innere (und &uBe-

re) Handlung in den Mittelpunkt der Analyse stellen.

Indem wir in unsere gesamten Uberlegungen Daten zu ver-
schiedensten Ritualtypen aus sehr unterschiedlichen Gesell-
schaften einbeziehen, versuchen wir, den Begriff "ritualisier-
te Kommunikation" so zu konstruieren, daB er nicht nur der Er-—
fassung und Analyse von Ritualen und deren Realisierungen in
unserer eigenen Gesellschaft dienen kann, sondern dariiber hin-
aus auch der interkulturell vergleichenden Untersuchung (vgl.

Teil 2).

2 Die mangelnde Differenzierungskraft einiger Merkmale von

Ritualbegriffen

"Each author would clearly like to
distinguish a specific category,

r i tual, which could refer unam-
biguously and exhaustively to behavior
relevant to things sacred. Each author
ends up by demonstrating that no such
discrimination is possible - that all
'sacred things' are also, under certain
conditions, 'profane things', and vice
versa." (LEACH 1968: 522)

2.1 Ritual als Handlung

Der orthodoxe anthropologische Ansatz fiir die Analyse von
Ritualen entwertete die Rolle der Worte in Ritualen und be-
trachtete Rituale als stereotypisiertes Verhalten, bestehend
aus einer Abfolge non-verbaler Akte und Manipulationen von Ob-
jekten. In eben dieser Tradition steht, wie aus dem weiteren
Kontext hervorgeht, z.B. die folgende Definition von M. WILSON
(1970: 9):

"By.ritua; we mean a primarily religious action, that is,
action, directed to securing the blessing of some mystical
power or powers."

Dem Ritual stellt WILSON die zZeremonie gegeniiber, die durch

ihre zentrale Funktion als "expressiv” bestimmt wird:

"Ritual is distinguished from c e r emon i a 1, which
is an elaborate conventional form for the expression of
f?eling, not confined to religious occasions; any emotional
situation, whether religious or secular, may be clothed in
ceremony, and a ceremony is not enforced by mystical sanc-
tions, only by conventional ones. In short, a ceremony is
an appropriate and elaborate form for the expression of
feeling; but ritual is action believed to be efficacious."
(M. WILSON 1970: 9; #dhnlich LA FONTAINE 1972: XVII).

Demgegeniiber hat vor allem die neuere Literatur die bedeu-
tende Rolle der Worte in 'religidsen' wie auch 'magischen' Ri-
tualen ebenso wiederentdeckt und hervorgehoben wie den ex-
pressiven und kommunikativen Charakter der Rituale (Ritual als
'Sprache’), wobei vielfach die {ibrigen Merkmale von Ritualen,
die in WILSONS Definition auftreten, beibehalten wurden
(TAMBIAH 1968: 175). Dabei ist zunehmend dem Verhidltnis von
Worten zu non-verbalen Handlungen (dem Verhdltnis zwischen den
'Sprachen' des Rituals) Bedeutung beigemessen worden, zumal
sich Rituale je nach Gesellschaft, aber auch innerhalb einer
Gesellschaft hinsichtlich dieses Verh&dltnisses und des jewei-

ligen Anteils von Worten bzw. Handlungen am Ritual unterschei-



den kénnen (vgl. TAMBIAH 1968: 176). Folgerichtig hat TAMBIAH
(1968: 184) denn auch erklirt: Wenn man nun Ritual entspre-
chend definiert als einen Komplex aus Worten und Handlungen
(einschlieBlich der Manipulation von Objekten) , dann verbleibt
allgemein wie in jedem Einzelfall als wesentlicher Untersu-
chungsgegenstand die Frage danach, worin genau die gegenseiti-
ge Verkniipfung zwischen den Worten und den Handlungen von Ri-
tualen besteht. - Auf dieses Problem werden wir an spdterer

Stelle (4.3) noch zuriickzukommen haben.

Rituale haben also sowohl nach der skizzierten orthodoxen
Auffassung als auch in neueren Konzeptionen zweifellos einen
performativen Charakter. Vom Standpunkt des Handelnden aus
kénnen sie den zZustand der Welt verdndern bzw. zu seiner Er-
haltung und Stabilisierung beitragen. Wir legen Wert auf diese

allgemeine Formulierung. Denn die Auffassung von HOMANS (1941:

172) z.B., die durchaus noch die traditionelle Linie des an-—
thropologischen Denkens Uber Rituale (wie etwa bei MALINOWSKI
1949; 1966, vol. II) wiedergibt, wonach rituelle Handlungen

keine praktischen Ergebnisse in der AuBenwelt erzeugten, son-
dern ihrer Funktion nach allein auf die innere Verfassung der
Gesellschaft bezogen seien, hat sich mittlerweile als zu eng
erwiesen. RAPPAPORT (1973: 224, 244) =z.B. konnte nadmlich zei-
gen, daB sowohl Populationen als auch Okosysteme 'rituell re-

guliert' sein k&nnen.

Doch Rituale k&nnen vermittels symbolischer Handlungen und
Objekte wie unter Verwendung von Worten nicht nur 'etwas tun',
sondern auch 'etwas sagen' (LEACH 1968: 524) . Dies ist in den
beiden letzten Jahrzehnten hinreichend belegt worden in einer
Vielzahl von anthropologischen Studien, fir die stellvertre-
tend die Arbeiten von BARTH (1975) , LEVI-STRAUSS (1958) , MUNN
(1973), MURRAY (1977) und TURNER (1967; 1969) genannt seien,
und ist ebenso Bestandteil neuerer religionssoziologischer
Konzeptionen und Untersuchungen 1. Doch auch diese Studien und
Konzeptionen hatten ihre Vorliufer: Schon 1916 schlug SAUSSURE

vor, "rites symboliques" und "formes de politesse" (1949: 33)

als Zeichen zu betrachten und im Rahmen einer "sémiologie" zu
untersuchen (1949: 35); und 1939 beschrieb RADCLIFFE-BROWN Ri-
tual als ein System von "expressive signs" und betrachtete Ri-
tualeinheiten analog den Morphemen der Sprache (RADCLIFFE-
BROWN 1952: 146).

Rituale sind also formale Prozeduren einer kommunikativen,
arbitrdren Art; sie stellen einen Code dar und verwenden ein
"vokabular', womit soziale Situationen wie allgemein Zusté&nde
der Welt kontrolliert und reguliert werden k&nnen (vgl. FIRTH
1972: 3, 31 f). Das Ritual ist demnach eine Verhaltensform,
"that 'says things'" (LEACH 1968: 524), doch mehr mittels der
Form als mittels der Inhalte sprachlicher oder non-verbaler
Zeichen (vgl. auch RAPPAPORT 1%974: 10 f).

Mit dem Handlungscharakter, dem performativen Charakter von
Ritualen, hidngt eine weitere traditionelle Differenzierung eng
zusammen, die ihren Ausgang nahm von der Frage nach der Wirk-
samkeit von Ritualen und der Zweck-Mittel-Relation in ihnen.
Die wohl #Hlteste Form dieser Differenzierung ist die zwischen
"primitivem Ritual"™ und "zivilisierter Handlung". Doch dagegen
wandte sich schon SIR JAMES GEORGE FRAZER, das Ergebnis seiner

umfangreichen Studien zusammenfassend:

"Savage ritual, so far as I have studied it, seems to me to
pear the imprint of reflexion and purpose stamped on it
just as plainly as any actions of civilised men. "2

Entsprechend wurde auch die Unterscheidung zwischen "primi-
tiver Sprache" und "zivilisierter Sprache"” eingeflihrt, doch
spiter als unzutreffend zuriickgewiesen. So verwies z.B. schon
1923 MALINOWSKI darauf, daB "primitive speech", die er als
"mode of action" verstand und von "scientific speech"” als
"means of thinking" und "communicating ideas" (MALINOWSKI
1949: 316) unterschied, ebenso in modernen Industriegesell-
schaften anzutreffen ist in Form von stark situationsgebunde-
ner Rede und in der Gestalt von Sprechakten, um einen erst

spdter eingefilhrten Begriff zu benutzen (1949: 315). Gerade
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unter Beziehung auf AUSTIN (1962) und seéine Konzeption der
Sprechakte hat FINNEGAN (1969: 550) die Auffassung von MALI-

NOWSKI ausgebaut und argumentiert, daBf die Unterscheidung zwi-

schen primitive und "'civilised'" eine illusorische sei,
da wir lediglich in unserer eigenen Gesellschaft der Perspek-
tive ermangelten, um die grundlegende, aber oft unerkannte

performative Seite der Sprache zu sehen.

Probleme anderer Art bringt der Versuch ein, Rituale allge-
mein - also in modernen Industriegesellschaften ebenso wie in
allen anderen Gesellschaften - als "irrationales Verhalten" zu
charakterisieren und somit von "rationalem Verhalten" zu un-
terscheiden, wie z.B. J. GOODY (1961) und MERTON (1965: 149-
153) vorgeschlagen haben. J. GOODY (1961: 159) definiert "Ri-

tual" als eine

"category of standardized behaviour [ custom ] in which the
relationship between the means and the end is not 'intrin-
sic', i.e. is either irrational or non-rational".

Nicht nur, daB hier der Begriff der Rationalitdt weitere
Schwierigkeiten bereitet (dazu ausfiihrlich WINCH 1973: 45-65),
sondern nach dieser Definition wédre nahezu jedes mehr oder we-
niger gleichfdrmige Verhalten, das einer Sitte, einem Brauch
oder auch einer sozialen Norm entspricht, ein Ritual. Damit
aber wiirde die Klasse der Verhaltensweisen, die als Rituale
gelten sollen, zu umfangreich, und ihre Elemente widren zu he-
terogen, um sie noch sinnvoll einer einzigen Klasse zuzuord-

nen.

Wenn aber nun die Charakterisierung sogenannter religidser
oder magischer Rituale als Handlungen, die weder expressiv
noch kommunikativ sind und denen vom Standpunkt des Handelnden
aus Wirksamkeit zugesprochen wird, nicht mehr haltbar ist,
dann kann dieser Bestandteil mancher Ritualdefinitionen auch
nicht mehr zur Unterscheidung zwischen solchen Ritualen und
den Arten von Verhaltensweisen verwandt werden, die wir bisher

deskriptiv als Alltagsrituale bezeichnet haben. Denn dort fin-
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den wir ebenfalls ein Kontinuum unterschiedlicher Formen vor,
das von reinen non-verbalen Handlungen iber verschiedene Kom-—
binationen von sprachlichen mit non-verbalen Handlungen bis
hin zu rein sprachlichen Handlungen reicht, also vom instru-
mentellen Gebrauch des Kdrpers bis zur Verwendung sprachlicher
Formeln am Telefon. Wesentlicher Bestandteil solcher Alltags-
rituale ist ebenfalls, daB etwas getan wird und daB man sie
auch fiir wirksam hdlt (etwa im Falle bestimmter Bittformeln);
gleichzeitig sagen diese Rituale jedoch etwas, die Handlungen

und Formeln sind arbitrire Zeichen, sie sind kommunikativ.

2.2 Das Sakrale und das Profane

Verschiedene Merkmale, die zur Bestimmung sogenannter reli-
gidser oder manchmal auch magischer Rituale angeflihrt wurden,
beziehen sich auf den sakralen Charakter dieser Rituale, dem
die Profanitdt alltdglichen Handelns und Denkens gegeniliberge-
stellt wurde. Als sakral konnten dabei nicht nur die Bedeutung
der einzelnen rituellen Elemente, die mit Ritualen verbundenen
Konzeptionen der Handelnden, manipulierte Objekte oder Perso-
nen, Orte und numinose Wesen gelten, mittels derer oder gegen-
iiber denen Rituale vollzogen werden; vielmehr wurden auch die
Handlungen selbst und die sprachlichen Formulierungen als sa-
kral gekennzeichnet. Sieht man von wenigen Ausnahmen, wie etwa
VAN GENNEP, ab, fiir den 'sakral' kein absolutes Attribut ist,
sondern eines, das je nach der Natur der jeweiligen Situation
ins Spiel kommt (VAN GENNEP 1909: 16), so fiihrte die Unter-
scheidung zwischen dem Sakralen und dem Profanen bei den mei-
sten Anthropologen und Soziologen auch zu einer Differenzie-

rung und Trennung der Untersuchungsfelder.

Diese Tradition geht zumindest in der Anthropologie auf
TYLORS Rulturdefinition zurlick, in der er die bekannte Auftei-
lung in "Culturzweige" (TYLOR 1963: 46) oder "ethnographische
Gruppen" (1963: 44), ndmlich Wirtschaft, Kunst, Religion,
Sprache usw. vornahm. Diese auf einem vorwissenschaftlichen

Urteil beruhende Gliederung wurde leitend fiir die meisten eth-
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nographischen Forscaungen: die einzelnen "Gruppen" wurden ten-
denziell voneinander getrennt untersucht und zus&dtzlich noch

- unter MiBachtung ihres Status als Konzepte - reifiziert. Man
beging also, was WHITEHEAD die "fallacy of misplaced concrete-
ness" (vgl. BATESON 1958: 262 f) genannt hat: Man behandelte
diese "Gruppen" als Kategorien des Verhaltens, wihrend sie in
Wirklichkeit nur Bezeichnungen sind entweder fiir Aspekte von
Verhaltensweisen oder fiir Gesichtspunkte, von denen aus jedes
Verhalten betrachtet werden kann (vgl. BATESON 1958: 262,

281 ff). Aus diesem Grunde konnten die Ahnlichkeiten und ge-
meinsamen Aspekte 'religidser' und 'magischer' Rituale einer-
seits und alltdglicher Verhaltensformen andererseits nicht
ausreichend erkannt und beschrieben werden; "Ritual" wurde zu
einer Subkategorie von Verhalten, das zuvor durch den Begriff
"Religion" gekennzeichnet worden war, und dem Sakralen inner-
halb der Religion wurde das Profane der Alltagsaktivitdten ge-
genlibergestellt.

Andererseits entgehen die weniger auffdlligen, weniger exo-
tischen allt8glichen Formen des Verhaltens nur zu leicht der
Aufmerksamkeit des Ethnographen oder Soziologen (vgl. GOFFMAN
1971: 63), weshalb heute immer noch ein Mangel an deskriptiven
oder theoretischen Materialien dazu besteht (vgl. CALLAN 1970:
104 f; GOFFMAN 1971: 73; FERGUSON 1976: 137 ff).3

Einen anderen Grund dafiir, daB z.B. der sicherlich auffdl-
lige TrédnengruB, noch bis ins 18. Jahrhundert in weiten Gebie-
ten Slid-, Mittel- und Nordamerikas verbreitet, von zahlreichen
Reisenden und Chronisten nicht erwdhnt worden ist, fiihrt FRIE-
DERICI (1907: 14, 18 f) an: Man miBverstand den TrdnengruB als
"AusfluB des SchuldbewuBtseins der Indianer oder ihrer Furcht
vor den weiBen Fremdlingen" oder als "Mitleid" mit den schiff-
briichigen Europdern; und "ebenso wie man den grb8ten Teil der
begangenen Gewalttaten und Ungerechtigkeiten in ihren Einzel-
heiten verschwieg", so berichtete man auch nicht die 'Tatsache'
der 'Furcht' und des 'SchuldbewuBitseins’.

B
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DaB sich diese Situation seit einigen Jahren zu &ndern be-
ginnt, ist nicht zuletzt das Verdienst der Ethologie, insbe-
sondere der Humanethologie, die, frei von den in der Anthropo-
logie bestehenden Hemmnissen, in Untersuchungen des Grufiver-—
haltens wie anderer grundlegender zwischenmenschlicher Verhal-
tensweisen aufzeigte, welche groBen Bereiche der Empirie von
Anthropologen, Linguisten und Soziologen bisher weitgehend
vernachlidssigt wurden. Doch iiber diesen wertvollen AnstoB hin-
aus vermag auch die Ethologie keine nutzbaren Anregungen flir
eine Integration der bisher weithin getrennten Untersuchungen
'religidser' Rituale einerseits und alltdglicher Rituale ande—
rerseits zu liefern. Denn zum einen ist durch Ubertragung des
ethologischen Ritualisierungsbegriffs auf kulturelle Phénomene
der Kulturbegriff reifiziert worden, indem hin und wieder kul-
turspezifische Rituale als phylogenetisch determiniert erklart
wurden (fiir Beispiele vgl. EIBL-EIBESFELDT 1968: 742; 1971:
210ff; zur Kritik vgl. FIRTH 1970: 207; 1972: 31 ff; LEACH
1972: 344).4 zum anderen haben auch die Ethologen bisher kaum
detaillierte Deskriptionen und Analysen 'religidser’ und all-
tdglicher Rituale in einer oder mehreren Gesellschaften vorge-
legt, in die vor allem auch die sprachlichen und sozialstruk-

turellen Aspekte hinreichend einbezogen worden wdren.

Um uns zundchst dem Problem der sakralen Sprache in 'reli-
gidsen' Ritualen im Gegensatz zur vermeintlich profanen Spra-
che in Alltagsritualen zu n&hern, miissen wir als erstes kla-
ren, was denn unter der Kategorie "rituelle Sprache" oder Tl
tuelle Worte" verstanden wird. Dabei stellt sich heraus, daB
diese Kategorie nicht undifferenziert behandelt werden kann.
Denn Rituale 'religidser' oder 'magischer' Art enthalten eine
groBe Zahl sprachlicher Formen, die allgemein als Gebete, Ge-
sdnge, (Zauber-)Spriiche, Anreden, Segensformeln usw. bezeich-
net werden. Es ist daher in Untersuchungen derartiger Rituale
notwendig festzustellen, ob sie aus solchen anerkannten Kate-
gorien sprachlicher Formen bestehen, und ihre distinktiven
Merkmale aufgrund ihrer inneren Form und ihrer Sequenzierung

zu analysieren (TAMBIAH 1968: 176).
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Fir die meisten der genannten sprachlichen Formen lassen
sich ebenso Entsprechungen in Alltagsritualen finden wie etwa

flir bestimmte sequenzielle Anordnungen, z.B. die Iteration.

Die Kategorie des Gebets findet sich z.B. in der BegriiBung
des Vaters durch den Sohn bei den indigenas von Saraguro
(Ecuador) (vgl. Teil 2, Kap. 1.4); "se reza el 'bendito'" (man
betet das 'Gesegnet'): "“Bendito Dios alabado sea el Santisimo
Sacramento del altar" (Gesegnet Gott, gepriesen sei das Aller-
heiligste Sakrament des Altars); oder "alabado” oder "Bendito
alabado"” oder "Alabado sea Dios”. Eine kiirzere Form des "ben-
dito" beten die Saraguros (indigenas) als GruB dem katholi-
schen Priester oder den Ordensschwestern gegeniiber, wobei
ebenfalls der Hut gezogen wird: "Alabado sea Jesucristo” (Ge-
priesen sei Jesus Christus) oder "Sea(n) alabado Jesus y Maria
Madre" (Gepriesen sei(en) Jesus und Mutter Maria). Ein Teil
der verschiedenen Formeln legt es nahe, in dem "bendito” nicht
nur ein Gebet zu sehen, wie es die indigenas selbst tun. Denn
das "alabado sea..." verweist auf den Text eines Kirchenge-
sangs, der in Spanien bekannt war und ist, aber auch in eini-
gen Léndern Lateinamerikas. So enthilt daé Worterbuch der REAL
ACADEMIA ESPANOLA (1970: 47) unter "alabado" den Eintrag:

"Motete que se canta en alabanza del Santisimo Sacramento,
por lo regular al tiempo de la reserva, y comienza por las
palabras a 1 a b ado sea."

Eine dhnliche Sitte findet man noch in manchen Ddrfern der
Bundesrepublik Deutschland, wo die MeBdiener, aber auch 3Altere
Leute nicht nur beim Betreten der Sakristei, sondern auch auf
der StraBe den katholischen Priester mit "Gelobt sei Jesus
Christus"” begriifen, worauf dieser antwortet: "In Ewigkeit.

Amen.

Von den Ainu (Japan) berichtet VAN GENNEP (1909: 46):"...,
se saluer, c'est proprement accomplir un acte religieux". Zu
den Hindi-GruBformeln bemerkt MEHROTRA (1975: 9), sie seien

vornehmlich religidsen Charakters, "as they call upon and
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praise some god or goddess for his or her mercy and blessings"”
(vgl. auch MEHTA 1914: 272). Dies verwundert ebensowenig wie

Gebete als GruBbestandteile, da GruBformeln andererseits auch

Elemente in 'religidsen' Ritualen ("Dominus vobiscum'”" - et
cum spiritu tuo"”) oder von Gebeten ("Ave Maria...") sein kdn-—
nen.

Uber die Limba in Sierra Leone schreibt FINNEGAN (1969:
540) :

"Someone 'pleads' by uttering one of the standard phrases
which express request, entreaty or desire for forgiveness
(...), usually adding 'I am pleading with you' (yan theteke
yina). Sometimes this is followed by the pleader clapping,
putting a hand on the other's ankle as a sign of humility,
or, in extreme cases, lying prone on the ground."

Wichtig an dieser Beobachtung FINNEGANS ist, daB das tlibliche
Wort der Limba fiir "beten" ebenfalls "theteke" ist und daB die
Gebetsworte und -handlungen denen dhnlich sind, die mit ande-
rem Bitten verbunden sind; in extremen Fdllen z.B. legt man
sich vorneiiber auf ein Grab, um den verstorbenen Vater um Ver-
gebung zu bitten.5 Die Limba bitten die Ahnen um Frieden und
Eintracht, und ein Vater verwendet sich bei den Toten fiir sein
Kind auf dieselbe Art, wie er einen lebenden “"chief” um etwas
ersuchen wiirde. Bei einem Opfer gilt das "theteke" den toten
Ahnen, und ein Tier wird ihnen zur Ehre getbtet, genauso wie
ein Geschenk eine Abbitte an eine lebende Person begleitet
(FINNEGAN 1969: 541). Dariiber hinaus gilt es als moralisch
verwerflich, einen Bittenden nicht anzuhOGren oder ihm nicht

stattzugeben:

"K an ul Gott 1 comes to us all. Looking to K a n u - that
means listening to the one who pleads." (FINNEGAN 1969:
542)

Die Kategorie der Segensformeln ist ebenfalls in den ver-
schiedensten Alltagsritualen nachweisbar; dabei gilt fiir diese

Kategorie wie fiir die vorangegangenen, daB8 die Anzahl wie die
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Herkunft der Beispiele wahrscheinlich nicht im geringsten die
tatsdchliche Menge und Vielfalt der in den zahlreichen Kultu-
ren der Welt tagtédglich praktizierten Beispiele wiedergeben
kdnnen. Die duBerst diirftigen Materialien {iber Alltagsrituale,
die bisher gesammelt wurden, sind es, die uns Beschr&dnkungen
auferlegen, und nicht der Mangel an tatsichlich praktizierten
vergleichbaren Alltagsritualen in den verschiedensten Gesell-
schaften.

Verabschiedet sich ein blanco (WeiBer) aus Saraguro oder
aus einem der Dorfer des Cantdn Saraguro von seinen Eltern, um
auf eine lédngere Reise zu gehen, so bittet er seinen Vater um
die "bendicién" (Segen), kniet nieder und empfdngt den Segen.
Dabei spricht der Vater die Formel: "pios te bendiga" (Gott
mdge dich segnen). Der Segen und die Segensformel ist dort al-
so Bestandteil der Verabschiedung. Eine gewisse Entsprechung
zu dieser Formel weist der in Siidostbayern und in Osterreich
gebréduchliche volkstiimliche Ausdruck "pfiat Gott" bzw. "Pfiieti
Gott" (bairisch fiir "Behiite dich Gott") auf, der ebenfalls
eine Verabschiedungsformel darstellt (vgl. dazu WOLFF 1977:
83).

Segensformeln wie "ijak alxer d a iknan" ("Gloss: 'May He
do good and well for you'") (YOUSSOUF/GRIMSHAW/BIRD 1976: 804)
sind auch in Begriifungen unter Tuareg (des Tamashag-Dialekts)
enthalten. Noch zu Beginn diesen Jahrhunderts wurde bei den

Masai Ostafrikas beobachtet, daR,

"when small children salute very old men, the greybeards
spit on them, saying, 'May God give you long life and grey
hairs like mine.'" (FRAZER 1919: 92 f)

In der Sequenz der BegriiBungsformeln unter den wWolof (Sene-
gal) bestimmte IRVINE (1974: 170) die Formeln der SchluBphase
als "Praising God". Diese Formeln sind wie die erste GruBfor-
mel des GriiBenden ("Salaam alikum") und die erste Antwort (Ge-

gengruB) des BegriiBten ("Malikum salaam") in Arabisch; ihre
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tbersetzung wird mit "Thanks be to God" und "Blessed be God"
angegeben (IRVINE 1974: 171). Dagegen werden die Wohlbefin-
densformeln des Zwischenteils in Wolof gesprochen. Der Einflu8

des Islams kommt also deutlich zum Ausdruck.

Eine andere Art Segensformel ist unter den Limba ein hdufig
anzutreffender Bestandteil der Dankesformeln: "'May X a n u
give you a long life'" (FINNEGAN 1969: 543). Unter den indige-
nas von Saraguro ebenso wie unter den blancos dieser Region
ist dhnlich wie unter zahlreichen Bevdlkerungsgruppen Mittel-
und Sidamerikas (vgl. FOSTER 1972: 222) in bestimmten Situa-
tionen die Dankesformel eine Segensformel: ";Dios se lo
pague!", der zumindest inhaltlich das in manchen deutschspra-

chigen Regionen verwandte "Gott vergelt's"” genau entspricht.

Hinsichtlich der Sequenzierung sprachlicher Formen sind aus
den bisher vorliegenden Daten nur zwei Entsprechungen zwischen
sogenannten religitsen und magischen Ritualen und Alltagsri-
tualen nachweisbar. Die allgemeinere Entsprechung besteht da-
rin, daB die Sequenz der Formeln oder der Ort einer Formel
entweder strikt oder aber tendenziell festgelegt und vorge-
schrieben ist. Dabei bezieht sich "tendenziell festgelegt”
keineswegs nur auf manche Alltagsrituale, etwa einige der For-
meln in den BegriiBungen unter den wWolof (IRVINE 1974: 171),
sondern auch auf einige 'religidse' oder 'magische' Rituale

(vgl. etwa MURRAY 1977: 213).

Die zweite Entsprechung sehen wir in der Wiederholbarkeit
ein und derselben Formel, und zwar a) entweder mehrfach nach-
einander oder b) mehrfach im Verlaufe derselben Situation,
b1) jeweils nach eigenen Zwischen#uBerungen des Formelspre-
chers oder b2) nach ZwischeniuBerungen eines anderen Sprechers.
zum Falle a) gehdrt der Gebrauch der Dankes- und Segensformeln
bei den rimba (FINNEGAN 1969: 543); zu a) und b) ist die Ver-
wendung des ";Dios se lo pague!" unter indigenas und blancos
des Gebietes von Saraguro zuzuordnen; ein Beispiel fir b2) ist

die Sequenzierung der BegriiBungsformeln unter den Wolof (IR-
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VINE 1974: 171 ff) und den Tuareg (YOUSSOUF/GRIMSHAW/BIRD
1976: 804 ff).

2.2.1 Zur Notwendigkeit einer integrativen Betrachtungsweise

Die bisher angefiihrten Beispiele vermdgen einerseits zu be-
legen, daB sogenannte sakrale sprachliche Formeln auch in all-
tdglichen Interaktionen auftreten k&énnen, die allgemein dem
profanen Bereich des gesellschaftlichen Lebens zugeordnet wur-
den. Andererseits zeigen sie aber auch - und hier insbesondere
die ethnographischen Daten iliber die Limba und die Saraguros -,
daB fir Interpretationen der Alltagsrituale die entsprechenden
'religidsen’ Rituale in die Analyse einbezogen werden missen
und umgekehrt. g Dies gilt filir Untersuchungen der sprachlichen
Formeln ebenso wie fiir die der non-verbalen Handlungen. Denn
es sind nicht zuletzt die formalen Entsprechungen und Unter-
schiede zwischen den Ritualen - ungeachtet ihrer jeweiligen
Klassifikation durch externe Beobachter als sakral oder pro-
fan - aus denen Formulierungen und non-verbale Handlungen zu-
mindest einen Teil ihrer Bedeutungen fiir die Handelnden

schépfen.

In diesem Sinne hat auch FINNEGAN gegen die Sonderstellung
argumentiert, die man religidsen rituellen AuBerungen und
Handlungen h&ufig zugesprochen hat, indem man sie als rein
"expressiv" oder "symbolisch" interpretierte (etwa BEATTIE
1964: 71 ff) oder sie gar als Akte verstand, die weder prak-
tisch noch kommunikativ seien, obwohl sie sowohl wirkungsvoll
als auch gemeinschaftlich sein k&nnten (etwa LANGER 1951:

49 ff). FINNEGAN vertritt demgegeniiber die Position, daB z.B.
Gebet und Opfer nicht auf diese Weise erklart oder hinweger-
kldrt und damit als grundverschieden von alltdglichen Sprech-
akten verstanden zu werden brauchen; vielmehr kdnnen sie unter
denselben Oberbegriff gebracht werden wie stark standardisier-
te und formalisierte Akte des Ankiindigens, Verabschiedens oder
BegriiBens, Termini mit denen die Limba auch das Gebet an die
Toten zu beschreiben pflegen (FINNEGAN 1969: 550).
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Die Notwendigkeit einer derart integrativen Betrachtungs-
weise sei ebenfalls kurz erldutert am Beispiel von Sitz- und
Gehordnung unter den indigenas von Saraguro. In der katholi-
schen Kirche des Ortes sitzen bzw. stehen, vom Altar her ge-
sehen, die Mdnner rechts und die Frauen links, eine Ordnung,
an die sich die WeiBen der Region nicht gebunden fiihlen. Wei-
tere Differenzierungen ldBt die gleichmd@Bige Anordnung des
Kirchengestiihls nicht zu. Nimmt man alleine dieses Datum in
die Analyse auf, so fehlen Anhaltspunkte fiir eine Interpreta-
tion, zumal diese Ordnung auch zufdllig sein kdnnte, so wie
etwa in manchen dérflichen Kirchen in der Bundesrepublik
Deutschland die Midnner ebenfalls rechts stehen oder sitzen, in
anderen aber links, vom Altar aus betrachtet. In den Hdausern
der Saraguros gibt es nun stets einen Hausaltar und von dort
aus gesehen sitzen die Mdnner ebenfalls rechts auf Bidnken an
einem Tisch, wdhrend Frauen und Kinder links auf Matten am Bo-
den sitzen oder hocken. Diese allgemeine Sitzordnung gilt fir
alle kleineren oder grdBeren Feste, einschlieflich der Feste
des Kirchenkalenders, wofiir eines der Familienmitglieder (Mann
oder Frau oder beide gemeinsam) als Amtstrdger (Cargo-Inhaber)
die Organisation und die Kosten {ibernommen oder mitiibernommen

hat (vgl. dazu Teil 2, Kap. 2).

Das Alltagsritual, die Sitzordnung im Hause, filhrt also
weitere Differenzierungen ein: neben rechts/links noch die
zwischen oben und unten, und die Sitzordnung am Tisch zusdtz-
lich die zwischen vorne und hinten, bzw. nah und fern (vom
Kopfende des Tisches aus). Damit wird erkennbar, daB auch die
Sitzordnung in der Kirche einem nahezu universellen Klassifi-
kationsschema (dazu LEACH 1972: 335 ff) folgt und daB die Ein-
teilung in rechts und links einer Statusdifferenzierung zwi-
schen Minnern und Frauen dient, die durch die Polarisierung in
oben und unten nochmals verstdrkt zum Ausdruck gebracht wird,

wie es die Informanten zu verstehen gaben.

Im Vergleich dazu stehen die verschiedenen praktizierten

Gehordnungen unter den indigenas von Saraguro in einem anderen
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Verh#dltnis zueinander. Die iibliche Gehordnung verlangt, daB
man hintereinander geht und daB der vorderste Platz in der
Reihe der Ehrenplatz ist, also der Person zusteht, der die
miteinander Gehenden den grdften "respeto" (Respekt) schulden.
Am SchluB der Reihe geht die Person mit dem niedrigsten Sta-
tus. Fir die Rangfolge spielen Kriterien wie Alter, Geschlecht
und das Vorhandensein oder Fehlen einer ehelichen Beziehung
zwischen den mitgehenden Minnern und Frauen eine Rolle. Dage-
gen ist in einigen Prozessionen von Cargo-Inhabern auf dem Weg
von der Kirche nach Hause oder umgekehrt der vorderste Platz
der des Rangniedrigsten, der hinterste der des Ranghdchsten,
und zwar des cargo-Inhabers. Die Kriterien fir die Folge in
Prozessionen wie die Folge selbst fundieren eine Ordnung, die
eine Inversion der iiblichen Gehordnung darstellt (&hnlich in
Maya-Ritualen; vgl. ROSALDO 1968: 526 f). Die in Prozessionen
beobachtbare symbolische BAnordnung von Personen nutzt also die
rdumliche Dimension zur Darstellung der sozialen; dies ist
ebenfalls in der alltdglichen Gehordnung der Fall. Beide Ord-
nungssysteme beziehen ihre Bedeutung jedoch nicht allein aus
sich selbst, sondern gleichzeitig daraus, daB das eine die In-

version des anderen ist.

2.3 Grundlagen der Autoritdt der Sprache in Ritualen

Kehren wir nun zum Problem der Differenzierung zwischen
‘sakraler' und 'profaner' Sprache zurilick. - Die Rolle der
Sprache in 'religidsen' oder 'magischen' Ritualen hat ver-
schiedentlich Probleme aufgeworfen, wenn sie zu einer priméren
Funktion der Sprache, ndmlich als Mittel der Kommunikation
zwischen Personen zu dienen, in Beziehung gebracht wurde. Denn
wenn Sprache dieser Funktion gerecht werden soll, dann muB sie
auch fiir die beteiligten Personen verstehbar sein. In den ge-
nannten Ritualen nun scheint die jeweils benutzte Sprache
ihrer kommunikativen Funktion nicht gerecht zu werden (dazu:
TAMBIAH 1968: 179). In Weltreligionen, wie Hinduismus,
Buddhismus und - bis vor einiger Zeit noch - dem Katholizis-

mus, besteht eine bemerkenswerte Differenz zwischen der soge-

A

nannten religidsen und der profanen Sprache, und zwar derart,
dag die 'religidse' Sprache nur einem begrenzten Kreis unter
den Teilnehmern an den Ritualen verstehbar ist und von den
iibrigen Teilnehmern nur bruchstiickhaft oder uberhaupt nicht

verstanden wird.

Obwohl die Art der Autoritdt, die diesen 'sakralen' Spra
chen zugesprochen wird, und die Bereiche ihres ausschlieBli-
chen Gebrauchs komplexe Variationen aufweisen (vgl. TAMBIAH
1968: 180), hat man versucht, dies als Besonderheit von Ritua-
len der Weltreligionen herauszustellen, die diese Rituale von
anderen 'religidsen' oder 'magischen' Ritualen unterscheide.
Aber auch diese Differenzierung hdlt einer genaueren Untersu-
chung nicht stand. Denn wie TAMBIAH zeigen konnte, erlangen
rituelle Texte oder Reden im Laufe der Zeit ihre Autoritdt da-
durch, daB sie alte Texte oder Reden in einer alten Sprache
sind, und nicht dadurch, daB sie unverstindlich sind; die par-
tielle Unverstehbarkeit ist ein sekunddres Moment. Was letzt-
lich zdhlt fir die Gewichtigkeit der rituellen Sprache ist
ihre Autoritdt. Stimmt dies - und die heftigen Auseinander-
setzungen um die Ersetzung der lateinischen Sprache durch die
jeweilige Landessprache im katholischen Gottesdienst spricht
dafiir -, so ist auch das Alter einer Sprache nur eines unter
verschiedenen mdglichen Mitteln, einer Sprache oder einer

Sprechweise Autoritédt zu verleihen.

Was nun in Weltreligionen die Sprache der Propheten oder
Verkiinder oder die von einem institutionellen Nachfolger (z.B.
dem Papst) eingesetzte Sprache ist, das ist in anderen Reli-
gionen oder in sogenannten magischen Ritualen die Sprache der
Ahnen. Dem Unterschied zwischen geschriebener 'sakraler' Spra-
che und ‘sdkularer’ Sprache in Gesellschaften mit Weltreligio-
nen - wobei der absolut gesetzte sakrale Charakter des Latei -
nischen z.B. durchaus zu bezweifeln ist - entspricht der zwi-
schen archaischer oder esoterischer Sprache der oral tradier-
ten Formeln einerseits und der alltagssprache der entsprechen—

den Gesellschaften andererseits (TAMBIAH 1968: 181 f); dabei
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kann die Verstehbarkeit der archaischen Sprache von Gesell-

schaft zu Gesellschaft variieren. So gibt es F&dlle, in denen
nicht einmal der Schamane die von ihm verwendeten Formeln ver-
steht (siehe MURRAY 1977: 206), weil er nur die formalen ZAuBe-
rungen und ihre Verwendung, nicht aber die Bedeutung oder die
Interpretation der sprachlichen Zeichen gelernt hat.7 Dagegen
verstehen die Trobriander durchaus groBe Teile der archaischen
Sprache ihrer Rituale. Stédrker als mit der Frage der Versteh-
barkeit ist der archaische Charakter formalisierter oraler
oder geschriebener Texte mit der Tatsache verkniipft, daB diese |
Texte durch einen besonderen Stil gekennzeichnet sind, der ]
stark symbolische Mittel einsetzt, wie z.B. eigens gepragte 1
Worte, bedeutungslose Worte zum Auffiillen von Liicken (vgl.
VANSINA 1965; TAMBIAH 1968: 182)

oder Gesangsstil 8.

oder einen spezifischen Rede-

Die derart feststellbaren Entsprechungen zwischen Ritualen,
die man hinsichtlich der Art der eingesetzten Sprache zu un-
terscheiden versucht hat, lieBen sich fortfiihren bis hin zu i
den jeweils entwickelten Konzeptionen von der Wirksamkeit und
(dazu TAMBIAH 1968: 184).

also eine breite Grundlage filir Vergleiche, wie etwa von

Macht der Worte in Ritualen Es kann 3
"Christian ritual with magic and primitive notions of Tabu",
(1973: 73) und TAMBIAH

neben anderen vorgenommen haben.

konstatiert werden, wie sie DOUGLAS
(1968)

Dariiber hinaus 1&8t sich jedoch auch zeigen, daB die zu-

letzt diskutierten vermeintlich differenzierenden Merkmale von

Sprache in Ritualen ebenso untauglich sind, 'religitse' oder
'magische’

berichtet RIVIERE

Rituale von Alltagsritualen zu unterscheiden. So
(1971: 303, 310),

"ceremonial dialogue” als BegriiBungs- und Verabschiedungsrede

daB die Trio einen

verwenden, der je nach Situation und sozialer Beziehung zwi-
schen den Teilnehmern in drei unterschiedlichen Formalit&ts-
stufen : realisiert werden kann. Alle drei Stufen sind klar
von der Alltagssprache unterscheidbar wegen der Sprachge-

schwindigkeit, des Rhythmus, der formalisierten Sprache und
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- vor allem die dritte Stufe - wegen der Formalitdt der gesam-

ten Situation. RIVIERE (1971: 299 f) fiigt hinzu:

"The words and phrases used in these dialogues are said to
be archaic. Informants claim that the words used in
ceremonial dialogue were used in everyday speech by their
grandfathers. Whether this is true or not it is quite
observable that normally helpful informants have great
difficulty in explaining the exact meaning of either words
or phrases which occur in ceremonial dialogue. Thus the
dialogues are not merely stylized in form but their actual
content does not belong to everyday speech. There is,
therefore, in ceremonial dialogue the use of an esoteric
language in which meaning appears to play a secondary role.'

Wdhrend die Trio diesen “ceremonial dialogue" als eine
intraethnische Institution betrachten und praktizieren (RIVIERE
1971: 310), berichtet FOCK (1963: 220, 238),

ebenso wie die Galibi ihnen selbst kaum verstdndliche Begriis-

daB die waiwai

sungsformeln, deren Formalisierung dem "ceremonial dialogue"
der Trio entspricht, auch gegeniiber fremden Indianern und

WeiBen verwenden.

In einer &dhnlichen Situation wie die jingeren Leute unter
den Trio befinden sich dltere monolingue indigenas von Saragu-
ihren vVater auf Quichua begriiBen und inner-

ro, wenn sie z.B.

"Bendito" auf Spanisch "beten". (Zum
Teil 2,

"Bendito"” in Spanisch ist, macht nicht in

halb dieser BegriiBung das
Unterschied zwischen "Quichua" und "Quechua" wvgl.
1.2)
erster Linie den Gebetscharakter deutlich, denn gerade die &l1-

Kap. DaR dieses
teren Leute haben noch zahlreiche Gebete und Kirchengesédnge in
Quichua gelernt, wie handschriftliche Aufzeichnungen mehrerer
indfigenas von solchen Texten belegen. Vielmehr diirfte auch
hier die Autoritdt dieser sprachlichen Formel im Vordergrund
stehen. Andererseits ist auch an den die BegriiBungsformel be-
gleitenden Handlungen non-verbaler Art, wie das Abziehen des
Hutes, das Niederknien und in manchen Fdllen auch der HandkuB,
die starke Formalitdt der gesamten Situation abzulesen, die
ebenfalls wie bei den Trio und wohl in den meisten Gesell-
schaften von der Art der sozialen Beziehung zwischen den In-

teraktionspartnern abhdngig ist. SchlieBlich gibt es auch in
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Saraguro immer wieder Beispiele dafiir, daB diese BegriiBungs-

form auch interkulturell Verwendung findet.

Eher mit den Daten {iber die saraguros als mit denen dber
die Trio, waiwai oder Galibi vergleichbar ist die Zusammen-
setzung der Begriifungsformeln unter den Wolof (Senegal) . Wie
schon erwdhnt wurde, verwenden die Wolof als erste und letzte
AuBerungen in BegriiBungen arabische Formeln, wobei die Formeln
der AbschluBphase den Lobpreis Gottes zum Gegenstand haben.
Dagegen sind alle Formeln des Mittelteils, also die Fragen

nach dem Wohlbefinden der Interaktionspartner und ihrer Ver-

wandten, in Wolof gehalten. Bei der Begriifung spielen der Re-
destil, insbesondere die paralinguistischen Elemente, und das
Bewegungsverhalten der Partner eine bedeutende Rolle (vgl.
IRVINE 1974: 170 ff).

Neben derartigen Phinomenen gehbren in diesen Zusammenhang
auch die in zahlreichen Gesellschaften anzutreffenden "Spe-
zialsprachen", z.B. Schwager- oder Schwiegermuttersprachen
(vgl. HAVILAND 1979), spezielle Vokabularien, die das normale
Lexikon insgesamt oder teilweise ersetzen in der Kommunikation
zwischen Verwandten, die in einer gewissen Meidungsbeziehung
zueinander stehen, oder zwischen Partnern unterschiedlichen

Geschlechts oder Status (vgl. z.B. MILNER 1961).

Aber selbst Alltagsrituale, die keine verschiedenen Spra-
chen involvieren und deren Sprache auf den ersten Blick keine
archaischen Elemente oder Merkmale erkennen lassen, erweisen
sich bei genauerer Analyse als sehr verschieden von freier
Alltagsrede in der entsprechenden Sprache. So enthalten sie
Zz.B. auch archaische Elemente: Das englische "How do you do?"
in BegriiBungen kann = im Unterschied zum deutschen "Wie
geht's?" — keineswegs mehr als Frage verstanden werden, auf
die der Sprecher eine Antwort erwarten kénnte, obwohl es ur-
spriinglich, ehe es zu einer festen Formel wurde, vielleicht
tatsdchlich als Frage verwendet werden konnte (vgl. JESPERSEN
1958: 18 f). Daneben stehen Sprechrhythmus und Betonung meist
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fest, so daB deren Verdnderung anzeigen wiirde, daB die Formel

keine oder nicht mehr nur eine Begriifungsformel ist.

Da die sprachlichen Formeln in Alltagsritualen wie in ande-
ren Ritualen kaum, wenn iberhaupt, referenziell gebraucht wer-
den und in erster Linie aufgrund ihres Vorhandenseins oder
Fehlens und ihrer Form kommunikativ sind, sind vor allem sie
starken Abschwdchungen und Verschleifungen unterworfen, ohne
daB eine Begriifung oder Verabschiedung deswegen nicht mehr als
solche erkannt und verstanden werden kdnnte (vgl. JESPERSEN
1959: 266 ff; FERGUSON 1976: 147). Ein Beispiel dafilir ist die
Verdnderung vom franzdsischen “adieu"” zu "Tsché" und ”Tschﬁs'JO
im Deutschen; ein Beispiel, das im Ubrigen auch die Leichtig-
keit rdumlicher Verbreitung, eine weitere Besonderheit solcher
Formeln (vgl. FERGUSON 1976: 147), zu verdeutlichen vermag.
Ebenso kann die friihere Verbreitung des Tré&nengruBes iiber wei-
te Gebilete des amerikanischen Kontinents (vgl. FRIEDERICI
1907) als Beleg daflr gelten, daB auch non-verbale Handlungen
aus solchen Ritualen sich relativ leicht und weithin verbrei-

ten.11

SchlieBlich zeichnen sich Alltagsrituale gegeniiber der
freien Alltagssprache noch durch eine relativ enge Verknilipfung
zwischen der sprachlichen Formel und den dazugehdrigen non-
verbalen Handlungen aus, so daB sie sich in Alltagsritualen je
nach Situation leichter und ohne erheblichen Bedeutungsverlust
gegenseitig ersetzen kdnnen, was in freier Rede weit seltener
praktiziert wird und gelingt. - An spdterer Stelle werden wir
auf die zuletzt genannten Probleme noch detaillierter einzuge-
hen haben, als es im Argumentationszusammenhang dieses Ab-

schnitts m8glich war.
3 Integrative Ritualdefinition

In Anthropologie, Religionswissenschaften, Soziologie und

Theologie sind, wie wir zeigten, bis heute Definitionen von
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Ritualbegriffen vorherrschend, in denen die angegebenen Merk-
male auf eine Differenzierung zwischen 'religidsen’ oder 'ma-
gischen' und alltdglichen Handlungsweisen abzielen. Neben die-
sen - wie sie hier genannt sein sollen - exklusiven Ritualbe-
griffen sind - verstdrkt in den letzten 15 Jahren - jedoch
auch integrative Ritualbegriffe aufgestellt worden, in denen
weniger religidse oder magische Aspekte der betreffenden Hand-
lungsformen als strukturelle oder formale Merkmale im Vorder-
grund stehen. Durch diese Schwerpunktverlagerung konnten die
ansonsten weitgehend unbeachtet gebliebenen Formeln und forma-
lisierten symbolischen Handlungen in alltdglichen Situationen
deutlicher in den Blick gelangen und schlieBlich bei der Be-
stimmung des Ritualbegriffs mit beriicksichtigt und darin ein-

bezogen werden.

3.1 VAN GENNEP

Nach unserer Kenntnis der Literatur i¥st eine solche Be-
griffsbestimmung zum ersten Mal in der grundlegenden Arbeit
von VAN GENNEP (1909) iiber die "Rites de Passage" vorgenommen
worden. VAN GENNEP, durch seine Untersuchungen gleichzeitig
als ein hervorragender Kenner eurcopdischer Folklore ausgewie-
sen, unterscheidet sich hinsichtlich seines Untersuchungsan-
satzes in drei Punkten von der friihen anthropologischen Ri-

tualforschung:

1. VAN GENNEP befaBte sich allein mit einer bestimmten Art von
Ritualen, von denen er erkannt hatte, daB sie im Zusammenhang
mit Ubergdngen von einer sozialen oder magisch-religidsen
Position zu einer anderen vollzogen werden (1909: 23 f).
Territoriale Durch— oder Uberginge mit den magisch-religidsen
Aspekten der Grenziiberschreitung, der Idee der Heiligkeit
eines begrenzten Territoriums, dem Verbot, ein bestimmtes
Territorium zu betreten, und der Vorstellung eines Streifens
neutralen Bodens, der jedes Land umgibt, dienten ihm als Be-
zugsrahmen fiir die Analyse der "rites de passage” (1909: 19-

23). Er betrachtete also Ubergidnge im territorialen Raum als
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Modell fiir Ubergdnge im sozialen Raum.12

Das vollstdndige Schema der "rites de passage" schlieBt
nach VAN GENNEP (1909: 14) theoretisch drei Ritualtypen ein:
a) prédliminale Rituale ("rites de séparation"), b) liminale
Rituale ("rites de marge") und c) postliminale Rituale ("rites
d'agrégation"). In spezifischen Beispielen sind diese drei Ty-
pen jedoch nicht immer gleich bedeutsam oder gleichermaBen

elaboriert.

2. Mitbedingt durch die Analogie zu territorialen Durch- und
Ubergdngen ist Heiligkeit als Attribut nicht absolut, sondern
wird durch die Natur besonderer Situationen erst ins Spiel ge-
bracht (1909: 16). Die Territorien auf beiden Seiten der neu-
tralen Zone sind heilig fiir denjenigen, der sich in dieser Zo-
ne aufhidlt; ihrerseits ist diese Zone heilig fiir die Bewochner
der anliegenden Gebiete. Wer nun von einem Territorium in ein
anderes hinlibergeht, so VAN GENNEP, befindet sich physisch und
magisch-religids fir eine bestimmte Dauer in einer speziellen
Situation: er schwankt zwischen zwei Welten. Diese Situation,
die in der territorialen Analogie der neutralen Zone ent-
spricht, nennt VAN GENNEP "marge" (1909: 24).13

3. VAN GENNEP untersucht Rituale hinsichtlich ihrer ordnung
und ihrer Funktion. Nach diesen Gesichtspunkten bestimmt er
das "schéma" der Rituale, die er "rites de passage" nennt,
ebenso wie die drei Typen von Ritualen, die Elemente dieses
"schéma" darstellen. Die Gesichtspunkte der Ordnung werden
ebenso ausgehend vom territorialen Modell her entschieden wie
die Bestimmung der Funktion der Rituale: "séparation", "marge"
und "agrégation" sind Zustandsveridnderungen, die nicht ohne
Verwirrung und Stdrung des gesellschaftlichen und individuel-
len Lebens ablaufen, und so ist es die Funktion der diese Ver-
dnderungen begleitenden Rituale, deren gefdhrliche Auswirkun-
gen zu verringern (VAN GENNEP 1909: 17); iber diese allgemeine
Funktion hinaus mbgen jedoch manche dieser Rituale, zumal sie

nicht unbedingt nur "rites de passage” darstellen, eigenen
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spezifischen Zwecken dienen (1909: 15).

Dieser Ansatz ermdglichte es VAN GENNEP, den Ritualcharak-
ter verschiedener alltdglicher Handlungen zu erkennen und sie
in sein Schema einzuordnen: Begriifungen (1909: 39, 46), Verab-
schiedungen (1909: 50), bestimmte Formen des Austauschs von
Gaben (1909: 40 ff) und spezielle Situationen des gemeinsamen

Essens, Trinkens oder Sitzens (1909: 39 f).

Da sich VAN GENNEP nur mit einer Klasse von Ritualen befaBt
hat, war es auch nicht 7Ziel und Ergebnis seiner Untersuchun-
gen, einen neuen umfassenden Ritualbegriff aufzustellen; er
hat allerdings in seinem Untersuchungsfeld gezeigt, dafi das

orthodoxe Verstindnis vom Ritual zu eng und gleichzeitig zu

undifferenziert ist.

In der Frage der Einordnung von BegriiBungen und Verabschie-
dungen in das Schema der "rites de passage"' vermdgen wir uns
allerdings nicht uneingeschrénkt der von VAN GENNEP vorge-
schlagenen L8sung anzuschlieBen. Er ordnet BegriiRungen den
"rites d'agrégation" und Verabschiedungen den "rites de
séparation" zu. Sollte er unter BegriiBung die gesamte Hand-
lungssequenz einschlieBlich GegengruB und non-verbale Handlun-
gen verstanden haben, was nur einigen Andeutungen (etwa 1909:
38 f) entnommen werden kann, dann scheint uns seiner Einord-
nung dieser Sequenz nur eine Grobanalyse derselben zugrunde zu
liegen. Denn - wie wir weiter unten noch zeigen werden - in
der BegriiBungssituation wie in der Verabschiedungssituation
kdnnen je nach ihrer kulturspezifischen Ausformung alle we-
sentlichen Elemente der drei Ritualtypen des Schemas der

"rites de passage"” enthalten sein.

3.2 GLUCKMAN

Aus einer kritischen Darstellung und Analyse von VAN GEN-—
NEPS "Rites de Passage” hat GLUCKMAN (1966) eine Reihe eige-
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ner Begriffe entwickelt, die spdter z.B. in den Arbeiten von
LA FONTAINE (1972: XVII) und RIVIERE (1971) aufgegriffen wur-
den. GLUCKMANS besondere Aufmerksamkeit zogen die Uberlegungen
VAN GENNEPS auf sich, in denen dieser die Beziehungen zwischen
"rites de passage” und sozialstrukturellen Verdnderungen the-
matisierte: Nach VAN GENNEPS Interpretationen einiger "rites
de passage" , so etwa des Brautraubrituals (VAN GENNEP 1909:
178), k&nnen derartige Rituale die Struktur sozialer Beziehun-
gen und Wandlungen in diesen Beziehungen widerspiegeln (GLUCK-
MAN 1966: 6). So hob er eine symbolische Beziehung zwischen
Bewegungen im territorialen Raum und Statusver&nderungen her-
vor (VAN GENNEP 1909: 275) und vertrat die Auffassung, "rites

de passage" k&énnten Rollentrennungen rdumlich-symbolisch re-
prdsentieren.

Dieser Aspekt der "rites de passage" , ihre Beziehung zu
Elementen und Verdnderungen der Sozialstruktur, wurde nun von
GLUCKMAN in den Mittelpunkt der Definitionen seiner Begriffe
"Zeremonie" ("ceremony"), "Zeremoniell” ("ceremonial") und

"Ritual" ("ritual") gerﬁckt.14 GLUCKMAN definiert "Zeremonie"

"to cover any complex organization of human activity which
is not specifically technical or recreational and which in-
volves the use of modes of behaviour which are expressive
of social relationships. All such modes of behaviour, con-
ventional and stylized, are ceremonial"” (1966: 22).

"Ceremonial" dient GLUCKMAN im weiteren als Oberbegriff,
dem er "ceremonious" und "ritual” als Unterbegriffe zuordnet,
die er dadurch differenziert sehen mdchte, "that 'ritual' is
distinguished by the fact that it is referred to 'mystical
notions'" (ebenda). Weiterhin schreibt er den Ritualen als
"relativ iibertriebenen Entwicklungen von Briduchen" die Funk-
tion zu, soziale Rollen in den Gruppen herauszuarbeiten und zu
trennen, in denen sie ansonsten verwechselt werden kénnten.

Hierzu formuliert er zwei zentrale Thesen:

"a) the greater the secular differentiation of role, the
less the ritual; and the greater the secular differen-
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tiation, the less mystical is the ceremonial of

etiquette;
b) the greater the multiplicity of undifferentiated and
overlapping roles, the more the ritual to separate

them." (GLUCKMAN 1966: 34)

Mit seinem Begriff des Zeremoniells bestimmt GLUCKMAN eine
weite Kategorie von Verhaltensformen, unter die sowohl solche
fallen, die traditionell als Riten oder Rituale bezeichnet
werden, als auch diejenigen, die wir zundchst rein deskriptiv
als Alltagsrituale eingefiihrt haben. Entsprechend verwendet
GLUCKMAN diesen Begriff auch. Durch die Einfiihrung der beiden
Unterbegriffe jedoch 148t er die alte Differenzierung zwischen
Sakralem und Profanem wieder durchschlagen, so daB sich er-
gibt:

sakral : profan :: "mystical" :

"ritual" "ceremonious" ::

"secular".
BegriiBungen in Industriegesellschaften etwa ordnet er "cere-

monious", solche in Stammesgesellschaften dagegen "ritual" zu.

Zwar kdnnen gewisse Unterschiede, etwa zwischen den Begriis-
sungsformen bestimmter Gesellschaften, vor allem solche des
Elaboriertheitsgrades, nicht ibersehen werden, doch sie soll-
ten auch nicht iliberschitzt werden. GLUCKMANS Differenzierung
scheint uns in der Tat daher zu riihren, daBR er a) die Stammes-
gesellschaften hinsichtlich der mystischen Komponente sozialer
Beziehungen idealisiert und dabei die Stammesgesellschaften
iibersieht, in denen diese Komponente kaum wahrnehmbar ist;
und b) die Industriegesellschaften, wie komplexe Gesellschaf-
ten iiberhaupt, hinsichtlich des mystischen Elements in Aus-—
drucksformen sozialer Beziehungen (dazu FIRTH 1972: 29 f;

GOFFMAN 1971: 184-187) unterschatzt.

Andererseits basiert die eingefiihrte Differenz zwischen
"ceremonious" und "ritual" einmal auf dem Merkmal "referred to
'mystical notions'" ("ritual") und zum anderen auf "pattern-
variables" von PARSONS, nidmlich "specificity" und "diffuse-

ness". Wenn Rituale bei fehlender Rollendifferenzierung

|
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("diffuseness") die Trennung verschiedener Rollen herbeifiihren
oder auch nur anzeigen sollen, was ist dann die Funktion des
Zeremoniells bei Bestehen starker Rollendifferenzierung ("spe-
cificity"), von dem es doch bei GLUCKMAN allgemein heifBt, es
sei als "ceremonious" "expressive of social relationships"?
Wenn GLUCKMAN allerdings meint, "ceremonious” sei von seinen
formalen Merkmalen her weniger differenziert ("diffuseness")
und bezliglich der sozialen Beziehungen weniger differenzierend
als "ritual" ("specificity”), wozu bendtigt er dann die Angabe
referenzieller Bedeutung ("'mystical notions'") zur Trennung
zweier Verhaltensformen? "Ceremonious" und "ritual" scheinen
uns weder ihrer Funktion noch ihrer Form nach hinreichend un-
terschiedene Verhaltensweisen zu sein; und was die ihnen zuge-
schriebenen Bedeutungselemente angeht, so zweifeln wir, daB
sich hinsichtlich dieser grundlegende Unterschiede empirisch

nachweisen lassen.

3.3 GOFFMAN

Den wohl grdBten EinfluB auf die neueren Analysen sogenann-—
ter Alltagsrituale haben GOFFMANS Untersuchungen (1971) fiiber
"supportive interchanges" und "remedial interchanges" gehabt
(vgl. CORSARO 1978; HARTMANN 1973; HENNE/REHBOCK 1979: 26;
MACCANNELL 1972; SCHIFFRIN 1974; YOUSSOUF/GRIMSHAW/BIRD 1976) .
Bei der Definition seiner Begriffe stlitzt er sich weitgehend
auf DURKHEIM (1912), in seiner Analyse beruft er sich auf die
Vorgehensweisen von DURKHEIM und RADCLIFFE-BROWN (GOFFMAN
1971: 65).

Nach GOFFMAN (1971: 62) ist Ritual

fa perfunctory, conventionalized act through which an
individual portrays his respect and regard for some object
of ultimate value to that object of ultimate value or its
stand-in".

Entscheidend fiir den integrativen Charakter dieser Ritual-
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definition, d.h. fiir die M8glichkeit, darunter nicht nur "re-
ligidse' und 'magische' Rituale, sondern auch sogenannte All-
tagsrituale zu fassen, sind die Definitionsbestandteile "Ob-
jekt von hdchstem Wert" und "Stellvertreter" dieses Objekts.
Implizit bleibt in GOFFMANS Text, was er unter einem "Objekt
von hdchstem Wert" versteht. Doch seine Anlehnung an DURKHEIM
legt nahe, daB er damit iibernatiirliche oder gdttliche Wesen
oder allgemein das jeweils sozio-kulturell bestimmte Numinosum
meint. "Stellvertreter" von "Objekten hdchsten Werts" sind da-
gegen eindeutig die Individuen innerhalb einer Gesellschaft.
Bezogen auf westliche Gesellschaften und hier vor allem die
Vereinigten Staaten - worauf sich GOFFMANS Analysen beschrén-
ken -, bezeichnet GOFFMAN als "rituals performed to stand-ins

for supernatural entities":

"brief rituals one individual performs for and to another,
attesting to civility, and good will on the performer's
part and to the recipient's possession of a small patrimony
of sacredness" (1971: 63);

also interpersonelle Rituale.

Da sich GOFFMANS Untersuchungen nahezu ausschlieBlich auf
die Erwachsenenwelt beschrinken, also weder die interpersonel-
len Rituale zwischen Kindern (vgl. CORSARO 1978) noch die zwi-
schen Kindern und Erwachsenen noch solche zwischen Fremden
thematisiert, hat er {ibersehen oder zumindest nicht hinrei-
chend berticksichtigt, daB "sacredness" kein absolutes Attribut
von Individuen schlechthin ist, sondern -~ wie schon VAN GENNEF
betonte - durch die Natur besonderer Situationen hervorge-
bracht und bestimmt wird. Wer je nach Situation wem Respekt
und Ehrerbietung entgegenzubringen hat, dariiber bestehen je
nach Gesellschaft unterschiedliche Vorstellungen, die ihrer-
seits wiederum durch einzelne Individuen situationsspezifisch
variiert und manipuliert werden kénnen (vgl. FINNEGAN 1969;

E. GOODY 1972; IRVINE 1974).

DURKHEIM folgend teilt GOFFMAN Rituale in zwel Klassen auf:
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positive und negative Rituale. Das negative Ritual

"involves interdictions, avoidance, staying away. It is
what we consider when we look at the preserves of the self
and the right to be let alone" (GOFFMAN 1971: 62)

"Positive ritual consists of the ways in which homage can
be paid through offerings of various kinds, these involving
the doer coming close in some way to the recipient. The
standard argument is that these positive rites affirm and
support the social relationship between doer and recipient.
Improper performance of positive rites is a slight; of
negative rites, a violation." (1971: 63)

An diesen beiden ndheren Bestimmungen des Ritualbegriffs
zeigt sich nun, daB wir es zwar mit einem integrativen Ritual-
begriff zu tun haben, dieser jedoch eine ungemein weite Exten-—
sion aufweist. Wie auch die Breite des Untersuchungsfeldes be-
legt, aus dem GOFFMAN die Beispiele fiir seine Analysen be-
zieht, fallen unter seinen Ritualbegriff nicht nur stark stén-
dardisierte, formalisierte und vorgeschriebene Handlungs- und
Kommunikationsformen wie BegriiBungen und Verabschiedungen,
sondern ebenfalls alle Arten von Flirsorglichkeiten und Gefdl-
ligkeiten eines Gastgebers, hdflicher "small talk" und der ge-
samte Bereich der Etikette bzw. hdflicher Umgangsformen. Dies
scheint in erster Linie daran‘zu liegen, daB GOFFMAN als Be-
stimmungsmerkmal von "Ritual" bis auf "perfunctory" und "con-
ventionalized" nur Bedeutungselemente anfilhrt. Diese aber kdn-
nen von Gesellschaftsmitgliedern den unterschiedlichsten ZAuBe-
rungen und Handlungen zugeschrieben werden. Gleichzeitiqg rei-
chen aber weder die genannten formalen Merkmale noch die Be-
deutungselemente aus, die Gemeinsamkeiten zwischen einem Ini-
tiationsritus und einer BegriiBung, geschweige denn einem

"small talk", klar zu bestimmen.

Anders verhdlt es sich allerdings mit der Differenzierung
zwischen positiven und negativen Ritualen. Hier ist vielfach
schon an der jeweiligen Reaktion des anderen auf eine unpas-
sende Ritualausfihrung zu erkennen, welcher Klasse dieses Ri-

tual angehért.
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Auch GOFFMANS weitere Ausfiihrungen zum dialogischen Charak-
ter interpersoneller Rituale, der im Falle des positiven Ri-
tuals, in Analogie zum Gabenaustausch als Abfolge von Gabe und
Gegengabe betrachtet,16 den "supportive interchange” konstitu-
iert, enthalten keine zus&dtzlichen Kldrungen seines Ritualbe-
griffs. Vielmehr werden weitere Klassen von Ritualen einge-
fiihrt: "rituals of ratification" (1971: 67), "maintenance
rites" (1971: 73) und "access rituals" (1971: 79), die je nach
ihrer Funktion innerhalb der Beziehung (-sgeschichte)beteilig-

ter Individuen definiert werden.

Weit davon entfernt, die Vielzahl von Einblicken in und
iberzeugenden Interpretationen von alltdglichen Kommunika-
tionsprozessen verwerfen zu wollen, halten wir doch die be-
grifflichen Grundlagen von GOFFMANS Analysen fir unzureichend

ausgearbeitet und fir zu vage.

3.4 FIRTH

SchlieBlich 'ist auch RAYMOND FIRTH als einer der Autoren zu
nennen, die sich sowohl mit der Deskription und Analyse von
'religidsen' oder 'magischen' Ritualen (z.B. FIRTH 1967) als
auch mit der Untersuchung von sogenannten Alltagsritualen
(FIRTH 1970; 1972) befaBt haben. Es liberrascht daher nicht,
FIRTH unter den Befiirwortern eines integrativen Ritualbegriffs

zu finden.

FIRTH (1973: 176) definiert Ritual als

"a symbolic mode of communication, of 'saying something' in
a formal way, not to be said in ordinary language or infor-
mal behaviour. This idea of 'not to be said' in an ordinary
way means that a special character of ritual is its re-
serve, its apartness, its 'sacred' quality. Its 'grammar’'
is different from that of ordinary language. W h a t is
said in ritual may refer to individual, personal states and
actions, but on the whole tends to refer to social states
and interpersonal relations. This kind of statement may re-
present several elements in a situation.”
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Als solche Elemente filhrt er folgende Beispiele an:
a) Das symbolische rituelle Verhalten mag eine Schwdche
sprachlicher Aussagen anzeigen, indem Interesse, Respekt,
Angst oder Verlangen in ritueller Form ausgedriickt werden,
weil von derartigem angenommen wird, daf es nicht in anderer
Form ausdriickbar ist.
b) Ritual mag auch als ein symbolisches "understatement" der
'realen' Situation betrachtet werden.
c) Das Ritual kann als eine Art symbolischer Verschleierung
gesehen werden, als eine Aussage, die indirekt auf die 'Reali-
tdt' anspielt, nicht indem sie sie enthillt, sondern indem sie
ihr ausweicht oder sie als etwas anderes darstellt, als sie
ist.
d) Die Symbolsprache mag es erlauben, Aussagen weniger hart
oder verletzend, weitschweifiger oder gemdBigter durch das Be-
faBtsein mit anderen Akten zu formulieren, als es in der All-

tagssprache méglich wére.

FIRTH ist also in erster Linie darum bemiiht, Ritual als
eine Kommunikationsform von der Kommunikation unter Verwendung
der Alltagssprache definitorisch zu trennen. Dazu stellt er
der Formalitdt des Rituals die Informalitdt der Alltagssprache
gegeniiber, betont die Verschiedenheit der verwendeten 'Gramma-
tiken' und nimmt flir das Ritual einen besonderen Charakter,
eine 'geheiligte' Qualitdt an, welche ihm allein unter allen
Kommunikationsformen zukommt. In einer FuBnote erldutert FIRTH

sein Verstdndnis dieser besonderen Qualitét:

"The 'sacred' in my view is not a necessary criterion in
the definition of ritual, but rather a quality created as a
protective device for rituals which on other grounds are
regarded as of prime importance. There can be secular
rituals, as there can be secular symbols, rituals varying
in the degree of their sacredness." (1973: 176)

Zwar werden die "anderen Grundlagen" nicht ndher bestimmt,
doch ist anzunehmen, daBf die besondere Gewichtigkeit der Ri-
tuale durch ihre Institutionalisierung und besondere soziale

Sanktionierung zum Ausdruck gebracht wird.
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Neben diesen formalen Kriterien verwendet FIRTH die jeweils
kommunizierten oder kommunizierbaren Inhalte zur Differenzie-
rung von Ritual und "ordinary language". Betrachtet man die
dazu angefiihrten Beispiele, so scheint es, daB Rituale vor
allem als Mittel der kommunikativen Bew&dltigung, Beherrschung
und Strukturierung solcher Situationen gekennzeichnet sein
sollen, in denen individuelle oder soziale Emotionalit&t, Ge-
gensédtze oder Konflikte auszubrechen drohen, welche die Bewdl-
tigung diéser Situationen in gesellschaftlich erwlinschter Form

gefdhrden.

Wie anderen Hinweisen von FIRTH zu entnehmen ist, umfassen
die rituellen Symbole Handlungen sowohl non-verbaler als auch
verbaler Art (1973: 65; 169), und die Symbole des Rituals ge-
hdren neben denen des Mythos und denen der Sozialstruktur zum
"symbolism of collectivity" (1973: 176), also zum "dffentli-
chen Symbolismus" im Gegensatz zum individuellen oder "priva-

ten" (ebenda).

Etwas deutlicher wird der Ritualbegriff bei FIRTH dort, wo
er sich mit der Frage befaft, ob BegriiBen und Verabschieden
als symbolische Handlungen mit dem Begriff "Ritual" belegt

werden kdnnen:

"If by ritual is meant symbolic action in relation to
sacred objects, the term is often inappropriate for the
actions when people meet or part. But in a broader sense it
is relevant since the actions are commonly formal,
institutionalized, and credited with moral, sometimes al-
most mystical value. They are communicative, but the infor-
mation they convey refers to the control or regularization
of a social situation rather than to some descriptive
fact." (FIRTH 1973: 301)17

zwar sind die Merkmale des Rituals hiermit nun klarer bestimmt
- bis auf die besondere 'Grammatik' des Rituals; doch das Kri-
terium des Kommunikationsinhalts hat sich leicht verdndert
durch die sicherlich treffende Hinzufligung, die mitgeteilte
Information sei kaum deskriptiv, und durch die weitgehende Un-

terschlagung des Maskencharakters des Rituals, der ein Resul-
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tat der formalen und inhaltlichen Kriterien ist.

Im gleichen Text filhrt FIRTH einige Seiten spdter in einer
Zusammenfassung eine weitere, wiederum etwas verdnderte Defi-

nition an:

"In a broad sense greeting and parting behaviour may be
termed r i t ual since it follows pat terned
routines; it is a system of s i g n s that convey
other than overt messages; it is s anct ioned by
strong expressions of moral approval; and it has
adaptive value, in facilitating social rela-
tions." (FIRTH 1972: 29 f)18

Gegeniber der ersten Definition geht in der zweiten und der
dritten der Aspekt der besonderen Kommunikationsform verloren,
in der Aussagen gemacht werden k&nnen, die mittels der All-
tagssprache oder informellen Verhaltens nicht kommunizierbar
sind, und die durch eine besondere 'Grammatik' ausgezeichnet
ist. Das Merkmal, das wir Maskierung der Emotionalitdt nennen
mochten, mag implizit in die zweite Definition eingegangen
sein (als Kontrolle einer sozialen Situation). Ob es auch
durch das Kriterium des "adaptive value" abgedeckt ist, bleibt
wegen fehlender Erlduterungen dieses Kriteriums offen. Die
zweite Definition enthdlt mit "institutionalized" und der
schon erwdhnten Ergdnzung des inhaltlichen Merkmals wichtige
Erweiterungen gegeniiber der ersten Definition, die aber in der

dritten nicht mehr vollkommen erhalten geblieben sind.

Als Ergebnis sei aus diesem Vergleich festgehalten, daB
keine der drei Definitionen von FIRTH alleine befriedigen
kann, daB alle drei zusammengenommen jedoch die wesentlichsten
Merkmale eines Ritualbegriffs enthalten, unter den sowohl die
als religids oder magisch bezeichneten Rituale als auch 'All-
tagsrituale' von der Art der Begriifung, der Verabschiedung und
des miteinander Gehens oder Sitzens fallen. Und es 1ldB8t sich
hier schon ersehen, daB weder Einengungen und weitere Diffe-
renzierungen eines solchen Begriffs notwendig oder unbedingt

erstrebenswert sind, wie wir sie bei GLUCKMAN antrafen, noch
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die Differenzierungskraft zu gering ist, um einige der Verhal-
tensweisen auszugrenzen, die nach GOFFMAN noch als Rituale zu

betrachten wéren.

4 Ritualisierte Kommunikation

4.1 Interne und externe Determination von Kommunikationspro-

zessen

In verschiedensten Ritualdefinitionen ist immer wieder dem
Unterschied zwischen alltadglicher Kommunikation und der XKommu-
nikation in oder mittels Ritualen eine gewisse Bedeutung bei-
gemessen worden. Sprache und Handlungen non-verbaler Art in
Ritualen sind als "sakral", "archaisch" oder "expressiv" cha-
rakterisiert worden, oder sie galten als "konventionalisiert"
oder "standardisiert"; gleichzeitig wurden dem Ritual als
Kommunikationsform von anderen Autoren (z.B. FIRTH 1973: 176)
eine besondere 'Grammatik' und spezielle kommunikative MSg-—
lichkeiten zugesprochen, die es ebenso wie die anderen Merkma-
le von alltéglicher Kommunikation unterscheiden sollen. Wir
wollen nun diese Unterschiede untersuchen und begrifflich né&-

her bestimmen.

Es erscheint sinnvoll, zundchst von der allgemeinsten,
gleichzeitig in der Erfahrung der Individuen konkretesten und
wohl auch weitaus am hdufigsten realisierten alltdglichen
Kommunikationsform auszugehen: der dialogférmigen Kommunika-
tion. Diese kann allgemein bestimmt werden als ProzeB wechsel-
seitigen verbalen oder non-verbalen Kundgebens zwischen wenig-
stens zweli Individuen. Die Wechselseitigkeit des Kundgebens

sei UNGEHEUER (1974: 4) folgend durch drei Merkmale bestimmt:19

a) die duBerliche moglichkeit des rollenwechsels von hdrer
zu sprecher und umgekehrt flir die beteiligten kommuni-
kationspartner,

b) die mdglichkeit des wechsels von themeninitiierung und
themenakzeptierung (d.h. auch: prinzipiell die mdglich-
keit, dialogische kommunikation zu beginnen),
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c) die grundsédtzliche mdglichkeit, daB jeder, der im ge-
sprdch spricht, von den librigen partnern nach einer
rechtfertigung dessen, was er gesagt hat, befragt wer-
den kann."

Dialogférmige Kommunikation kann durch folgende Feststellung
charakterisiert werden:

- Kommunikation stellt eine Gemeinschaftshandlung20 mit dem

Ziel der Verstdndigung dar.

- Einzelne kommunikative Handlungen oder die jeweilige Kom-
munikation als gesamter ProzeB sind bezogen auf aus liber-
geordneten Gemeinschaftshandlungen gesetzte Zwecke.

Einerseits stehen fiir die interne Organisation der Kommuni-
kation und fir die Beriicksichtigung der genannten Merkmale In-
strumente (Frage, Antwort, Paraphrase, Sprecherwechsel etc.)
und Regeln fiir den Einsatz dieser Instrumente zur Verfiigung
(Kommunikationsregeln). Im (idealtypischen) Fall der "kruzia-
len Kommunikation' (UNGEHEUER 1978: 14), einem Kommunikations-
prozeB im engeren Sinne, bei dem es, wie z.B. in bestimmten
wissenschaftlichen Kommunikationen, allein um das Erreichen
gegenseitiger Verstdndigung geht und keinerlei Zwecke verfolgt
werden, die aus ilibergeordneten Sozialhandlungen gesetzt sind,
ist der ProzeB der Verstidndigung ganz auf die kommunikativen
Akte selbst abgestimmt und beschridnkt. Eine derartige Kommuni-
kation ist vollstdndig bestimmt durch das Ziel der Verst&ndi-
gung, die verwendbaren und verfiigharen Instrumente und die
Kommunikationsregeln; auf sie treffen die oben angefiihrten
Merkmale und Feststellungen zu. Diese Art von Kommunikation
ist intern determiniert. Kruziale Kommunikation - in reiner
Form mdglicherweise unrealisierbar - ist nun prinzipiell
fallibel, da der Erfolgskontrolle nur neue Akte kruzialer Kom-
munikation dienen k®&nnen, so daB stets ein Rest an UngewiBheit
darin verbleiben muB, ob tatsidchlich Verstdndigung erreicht
worden ist (vgl. UNGEHEUER 1978: 14).

Andererseits wirken sich die aus {libergeordneten Gemein-

schaftshandlungen hergeleiteten Zwecke der Kommunikation
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wie die dadurch z.T. mitbedingten individuellen Dispositionen
(situative und sozialstrukturelle Merkmale) als externe (oder:
extrakommunikative) Determinanten auf die Kommunikationspro-
zesse aus; sie kénnen die genannten Merkmale einschrédnken oder
aufheben und an ihrer Stelle andere ermdglichen oder gar ver-
langen. Ob in einem solchen Falle das Kommunikationsziel, Ver-
stidndigung, erreicht worden ist, wird retrospektiv aus dem Er-
reichen oder Verfehlen des Kommunikationszwecks, einer &uBeren
und damit erfahrbaren und beobachtbaren Handlung oder einem
duBeren Produkt, erschlossen (vgl. UNGEHEUER 1978: 13).

Sowohl in der Verwendung spezifischer Strategien des Ein-
satzes kommunikativer Mittel unter spezifischer Bezugnahme auf
die Kommunikationsregeln als auch in Art, Stédrke und Auswir-
kung externer Determinanten finden kulturspezifische Regeln

fiir dialogférmige Kommunikation ihren Ausdruck.21

Nun ist aus den vorangegangenen Kapiteln schon ersichtlich,
daB Kommunikation in oder vermittels Ritualen nicht unter die
Kategorie kruzialer Kommunikation £&11t. Denn in Ritualen ist
der Rollenwechsel vom Sprecher zum Horer und umgekehrt ebenso
wenig in die freie Entscheidung der Teilnehmer gegeben oder
von diesen aushandelbar wie der Wechsel vom aktiven zum
'passiven' Teilnehmer. In Ritualen ist festgelegt, wer, wann,
wo, (und hdufig auch) welches Thema wie initiieren darf oder
gar muB, wie auch, wem, wann, wo die Rolle des Akzeptanten zu-
kommt. Die M&glichkeit, andere nach Rechtfertigungen flr das,
was sie gesagt oder getan haben, zu befragen, liegt auBerhalb
des rituellen Bereichs und ergibt sich erst als mdgliches Kom-
munikationsthema, wenn jemand gegen die Regeln sozial akzep-

tierter Ritualdurchfiihrung verstoBt.

Rituale reprédsentieren also eine stark extern determinierte
Kommunikationsform. Sie bilden eine Klasse innerhalb der ver-

schiedenen Formen institutionalisierter Kommunikation.
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Was soll nun unter institutionalisierter Kommunikation ver-
standen werden?22 Zur Konstitution dieses Begriffs sei als er-
stes festgelegt, daB jede konkrete, aktuale Handlung — also
auch jede Kommunikationshandlung - einen Handlungsplan erfillt,
nach einem Plan ausgefiihrt wird oder ist. Jeder Handlungsplan
stellt die Lésung einer praktischen Problemstellung dar. Das
Problemstellen wie auch das Finden von L&sungen sind Resultate
"innerer Handlungen” (UNGEHEUER 1972). Ein praktisches Problem
entsteht, wenn ein Ziel ins Auge gefaft wird, das handelnd er-
reicht werden soll, und gleichzeitig die Absicht besteht,
einen Weg zur Erreichung dieses Ziels zu suchen. Die Ldsung
des Problems ist der herausgefundene Weg als Handlungsplan;
dieser ist erfiillt, wenn die ihm folgende aktuale Handlung das

Ziel erreicht.

Der Plan, den ein Mensch hat, ist in gewissem Sinne schon

eine Verwirklichung dieses Plans, und zwar insofern,

"als dieser Mensch den Plan nun hat und unter Bedingungen
auch wirksam werden 148t dadurch, daB er nach diesem Plan
handelt" (UNGEHEUER/SCHMITZ 1978: 23 f).

Ist ihm bewuBt, daB er diesen Plan hat, so

"ist der Plan als mentales oder kognitives Objekt gegeben
und in Existenz gesetzt" (p. 24).

Daneben lassen sich zwel weitere Existenzweisen von Plénen
bestimmen: MuB ein Handlungsplan mehr als einer Person bekannt
sein, um erfolgreich ausgefiihrt zu werden oder um Kooperation
sicherzustellen, so muB er mindlich oder schriftlich kommuni-
ziert, vereinbart oder festgelegt werden. Der Plan ist dann
jiesen Personen als mentales Objekt gegeben. Wird er auBerdem
von einer gesellschaftlichen Gruppe oder Instanz, die die

Macht dazu hat, fiir verbindlich erklidrt oder gehalten, "dann

ist er zusdtzlich sanktioniert: er ist soziales Objekt" (p.24).

Pldne, sofern sie als kognitive Objekte - individuell - ge-
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geben sind, kdnnen ebenso wie i{iberindividuell verbindliche
einmal oder mehrfach aktualiter vollzogen werden. Enthidlt aber
ein Plan als L&sung einer Problemstellung das Moment permanen-
ter Erfiillung, so "muB der Handlungsplan zu einer organisato-
rischen Existenz weitergegeben werden" (p. 24). Der Plan wird r
als Plan in Gestalt von Behtrden, Banken, Kirchen (bis hin zu
deren Gebduden und materiellen Ausstattungen) verwirklicht: er

ist organisiertes und organisatorisches Objekt.

Der Plan als organisatorisches Objekt ist dann soziales Ob-
jekt und als soziales zugleich auch mentales Objekt. Hand-
lungspléne als organisatorische oder soziale Objekte sind In-

stitutionen; Handlungsplédne als mentale Objekte sind nur inso-

weilt Institutionen als sie zugleich auch als soziale oder or-

ganisatorische Objekte gegeben sind.23

Das Ritual, ein Komplex aus Worten und nicht-sprachlichen
Handlungen -~ einschlieflich der Manipulation von Objekten -
(vgl. TAMBIAH 1968: 184), als Institution seiner konkreten,
aktuellen Durchfiihrung ist danach zumindest ein sozialer Hand-
lungsplan. Jede tatsdchliche Durchfiihrung dieses Rituals ist
ein Vollzug des als soziales Objekt existierenden Handlungs-
plans. Beginn und Ende des rituellen Handlungsverlaufs sind
jeweils eindeutig festgelegt. Der jeweilige Handlungsplan

=

sieht stets mehrmaligen Vollzug vor.

Wenn auch nicht in allen Ritualen die Inhalte verbaler und
nonverbaler Handlungen nur Inhalte von Verstdndigungshandlun-
gen sind, sondern auch etwa "praktisch wirksame Moralkatego-—
rien", so ist doch Kommunikation fiir die Durchfiihrung aller
Rituale und fir ihre Wirksamkeit unabdingbar. Der Realisierung
des gesamten Rituals liegt eine einzige komplexe Kommunika-
tionshandlung zugrunde (UNGEHEUER/SCHMITZ 1978: 25 f).

Hinsichtlich dieser Kommunikationshandlung ist das Ritual

als Institution ein wesentlicher Teil der Kommunikationssitua-
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tion. Die daher riihrenden situativen Kommunikationsbedingungen
sind so strikt und der sozialen Kontrolle derart weitgehend
unterworfen, daB die mdglichen kommunikativen Verhaltensweisen
der an einer Ritualdurchfiihrung beteiligten Personen auBeror-—
dentlich stark eingeschrédnkt werden. Daraus resultiert ein in-
stitutionalisierter Kommunikationsablauf, der, wie in allen
anderen Fdllen institutionalisierter Kommunikation, dadurch
gekennzeichnet ist, daB eine Institution (im eingefilihrten Sin-
ne) zu den situativen Bedingungen des Kommunikationsprozesses

gehdrt.

Weiter dem Theorieentwurf UNGEHEUERS folgend kdnnen die
'Rollen' der an institutionalisierter Kommunikation teilneh-
menden Personen durch die fiir sie vorgesehenen Stellen im
Handlungsplan beschrieben werden. Bei der Problemstellung, in
der die Institution als Ldsung ebenso wie die konkrete Hand-
lung als Vollzug des Planes qua Institution verankert sind,
handelt es sich um eine soziale Problemstellung, an deren L&-
sung wenigstens zwel Personen beteiligt sind. Entsprechend ist
das Gesamtproblem aufgeteilt; die Teilprobleme sind an die
Handlungspartner delegiert und mit Handlungsanweisungen bzw.
-pldnen versehen. Der Interaktionszusammenhang zwischen Par-
tialproblemen ist zusammen mit den Handlungspldnen fiir ihre
Losungen festgelegt. Die 'Rollen' in der Gesamthandlung einer
Ritualausfiihrung sind demnach "gesetzte Partialprobleme mit

beschriebenen Lésungsbedingungen" (p. 27).

Pldne kdnnen auf unterschiedliche Elemente des Handelns be-
zogen und verschieden detailliert ausgearbeitet sein. Die ver-
schiedenen Formen institutionalisierter Kommunikation (schuli-
scher Unterricht, therapeutisches Gesprédch, polizeiliche Ver-
nehmung, Gerichtsverhandlung, Ritualausfilhrung) unterscheiden
sich daher ebenfalls vor allem in zwei Punkten: a) dem Gegen-
stand des jeweiligen Plans gqua Institution (Beginn und Ende
der Handlung, Art-der Beteiligung oder der r&umlichen Anord-
nung der Handelnden, geforderte Sprache oder Sprechweise, al-

ternative Handlungsformen etc.); b) dem Detailliertheitsgrad
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der im jeweiligen Plan enthaltenen Bestimmungen hinsichtlich
bestimmter Gegenstédnde des Plans (so k&nnen das Thema eines
Kommunikationsprozesses vage oder sehr streng, ein bestimmtes
Sprachniveau, aber auch die Sprechweise oder gar die einzelnen
Worte bestimmt sein). Von beiden Punkten abhédngig ist der Grad
der Institutionalisierung bzw. das AusmaB der externen Deter-

mination der Kommunikation.

Im htchsten Grade institutionalisiert sind Ritualausfiihrun-
gen. Pldne fir Ritualvollzilige sind Plédne fir symbolische Hand-
lungen; sie beziehen alle Handlungsphasen, -aspekte und -tréa-
ger ein und sind hinsichtlich der in ihnen enthaltenen Bestim-—
mungen duBerst detailliert und streng gefaBt. Selbst stets
mégliche, aber zahlenmdBig sehr geringe Variationen oder Al-
ternativen der Ausfiihrung sind bestimmt und als solche detail-
liert vorgegeben: Ist qua Plan die Mdglichkeit vorgesehen, daB
ein Ritual zu unterschiedlichen Zeiten an verschiedenen Orten
von verschiedenen Kategorien von Gesellschaftsmitgliedern rea-
lisiert werden kann, so enthdlt der Plan fiir solche Fidlle zu-
mindest detaillierte Teilplédne als Vorgaben an genau die Kate-—
gorien von Gesellschaftsmitgliedern fiir die Realisierung der
ihnen obliegenden Handlungen zu bestimmten Zeiten und an be-

stimmten Orten.

Damit sind nun die weiter oben gegebenen Bestimmungen des
Rituals und seiner Realisierung weiter einzuengen:
a) Die Realisierung des Gesamtrituals ist eine einzige komple-
xe und konkrete rituelle Kommunikationshandlung;
b) das Ritual als Plan und Institution setzt nicht nur beson-
dere Bedingungen filir die Kommunikation und die L&sung von Par-
tialproblemen, sondern schreibt die einzelnen zu realisieren-
den Kommunikationshandlungen und ihre méglichen Alternativen
und damit die als Problemldsungen geltenden Handlungen selbst

24
vor.

Die Realisierung von rituellen Kommunikationshandlungen ist

daher als durch eine Institution nahezu vollstdndig extern de-
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terminiert zu betrachten. Demgegeniiber ist ihre interne Deter-
mination der Konstruktion eines Rituals als Plan und Institu-
tion vorgelagert. Sie ist nur "nahezu vollstdndig extern de-
terminiert", da jeder Ritualverwirklichung Einschétzungen und
Entscheidungen der handelnden Individuen vorausgehen miissen,
die die jeweils konkrete Interpretation des Rituals als Plan
unter Bezugnahme auf andere variable situative Handlungsbedin-
gungen betreffen (wie z.B.: Witterung; rdumliche Distanz zwi-
schen den Handelnden; physische oder psychische Zustdnde der
Handelnden; spezifische individuelle oder soziale Zwecke, die

aktuell mit dem Ritualvollzug erreicht werden sollen; etc.).

Auch die Konstruktion von non-verbalen und sprachlichen
Handlungen ist intern determiniert, bevor sie - hdufig aus dem
relativ freien und kreativen Bereich alltdglicher Interaktio-
nen - als Elemente eines Rituals iibernommen und dort als Hand-
lungen standardisiert und als Formeln fixiert werden. Inner-
halb dieses neuen Kontextes und in ihrer Realisierung als Be-
standteile eines Rituals ist es, wo die nicht-sprachlichen
Handlungen und die dabei verwendeten Objekte zu Zeichen oder
zu Zeichen mit verdnderten Bedeutungen werden (vgl. auch
CALLAN 1970: 80 f); dort werden die sprachlichen Formulierun-
gen zu Formeln, die dabei weitgehend ihre 'wdrtliche' Bedeu-
tung verlieren (vgl. E. GOODY 1972: 47 £; MEHROTRA 1975: 3)
und statt dessen als unanalysierte Ganzheiten formaler Art zu
Zeichen mit eigener Bedeutung werden. Im Verlaufe solcher Ver-
dnderungen und mit zunehmender Institutionalisierung verliert
Kommunikation, die auf die Verwendung derartiger Zeichen und
vorgegebener Verkniipfungsregeln gemdf Pldnen eingeschrinkt
wird (dazu auch RAPPAPORT 1974: 46), die Flexibilitdt, die es
ansonsten erlaubt, individuelle Mitteilungen zu machen: daher

resultiert eine ritualisierte Kommunikation.

Zwar kann der Grad der Ritualisierung der Kommunikation un-
terschiedlich sein, doch immer wenn die weiter oben genannten
Bedingungen erfiillt sind, handelt es sich beil dem jeweils rea-

lisierten Kommunikationsprozef um einen Ritualvollzug. Dieser
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ist aus kommunikativer Sicht ritualisierte Kommunikation, aus

institutioneller Sicht aber Ritual.

4.2 Einige formale Merkmale der Mittel ritualisierter Kommuni-

kation

Im folgenden seien einige Besonderheiten der Mittel, die in
ritualisierter Kommunikation eingesetzt werden, und die sich
daraus ergebenden Konsequenzen dargestellt. Sie fiigen sich
problemlos ein in den bis hierhin dargestellten Theorieentwurf,
der im ilbrigen durchaus in Einklang steht mit den Auffassungen
anderer Autoren, die es jedoch zum Teil vermieden, konsequen-—
terweise auch einige alltdgliche Handlungen, wie etwa Begriis—

sungen oder Verabschiedungen, als Rituale zu verstehen.

So definiert etwa M. DOUGLAS (1973: 54):

"Ritual is generally highly coded. Its units are organized
to standard types in advance of use. Lexically its meanings
are local and particular. Syntactically it is available to
all members of the community. The syntax is rigid, it
offers a small range of alternative forms."

Den Elementen dieser Definition entsprechen unsere Ausfithrun-
gen sowohl wie die von TURNER (1969: 8, 12) bis in Details. An
anderer Stelle stellt TURNER (1966: 521) den Merkmalen ritua-

lisierten Verhaltens: "'stereotyped'", regular'", perio-
dic'", "'repetitive'", "'patterned'"” etc. diejenigen nicht-ri-
tualisierten Verhaltens: "'flexible'", "'plastic'", "'labile'"

etc. gegenliber. Von besonderer Bedeutung erscheint uns hier
der Gegensatz zwischen stereotypisiertem und flexiblem Verhal-
ten im Zusammenhang mit dem zweiten Satz der Definition von
DOUGLAS. Denn es ist sinnvoll, wie LYONS (1969: 139; &dhnlich
JESPERSEN 1958: 19) davon auszugehen, daB wahrscheinlich die
meisten von einheimischen Sprechern produzierten S&tze solche
sind, die sie nicht schon zuvor von anderen Sprechern gehdrt
haben. Diesem Resultat der Flexibilitdt und Kreativitdt nicht-

ritualisierten Verhaltens stehen die sozial vorgeschriebenen.
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"utterances of a 'ritualistic' character" (LYONS 1969: 416)
gegeniiber. Diese sind tendenziell 'vorgefertigt',"'locutions
toutes faites'" (DE SAUSSURE, zit. nach LYONS 1969: 177), d.h.
sie werden von einheimischen Sprechern als unanalysierte Ganz-
heiten gelernt und keineswegs bei jeder Verwendungsgelegenheit

neu konstruiert (LYONS 1969: 416).2°

In der Tat nehmen zumindest einige der Formeln und Handlun-
gen, die Mittel ritualisierter Kommunikation darstellen, eine
Sonderstellung im Prozef des Spracherwerbs bei Kindern ein.
GLEASON/WEINTRAUB (1976) fanden z.B. heraus, daf "ritualized
routines" wie "Bye Bye" oder "Thank you" im Unterschied zur
iibrigen Sprache erworben werden, indem sie explizit von den
Eltern gelehrt werden. Diese spornen zur Verwendung dieser
Formeln durch Markierungen an wie "Sage..." und "Wie sagt
man?", und sie fragen nach einem entsprechenden Ereignis "Was
hast du gesagt?" oder "Was sagst du?". Die Verabschiedungsfor-
mel, die im englischen Sprachraum die erste zu lernende "ri-
tualisierte Routine" darstellt, wird oft schon dann durch "Sa-
ge..." markiert, wenn das Kind noch zu klein ist, um sprechen
zu kdnnen, und nur erwartet wird, daB es seine Faust Offnet
und schlieBt als einfachste Winkbewegung.26
richtet auch L. MAIR (vgl. FIRTH 1972: 33) von den Ganda, und

sie fligt hinzu, daB die einzigen Situationen, in denen sie El-

Entsprechendes be-

tern ihre Kinder schlagen sah, solche waren, in denen die Kin-
der sich weigerten, sich in der geforderten Weise zu verhalten,
oder in denen die Kinder die Formeln nicht korrekt &duBerten.
Dagegen gehdren GriiRen und Verabschieden in zumindest zwei
nordamerikanischen Indianergruppen nicht zu den ersten zu ler-
nenden Handlungen sprachlicher oder non-verbaler Art: "'They
are not really there to learn.'" (HYMES, nach YOUSSOUF/GRIM-
SHAW/BIRD 1976: 817)

Beim Lehren dieser "ritualisierten Routinen", das in &dhnli-
cher Weise auch in deutschen Familien zu beobachten ist, geht
es - so GLEASON/WEINTRAUB - in erster Linie um deren korrekte

Realisierung, um "sozialen Gebrauch" sprachlicher Formeln, und
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es wird kaum Betonung auf kognitive Faktoren gelegt. Ganz im
Gegensatz zum Lehren des referenziellen Sprachgebrauchs, aber
dhnlich wie beim Lehren und Erlernen noch stdrker "rituali-
sierter Routinen" - etwa Initiationsriten (vgl. RICHARDS 1956)
- stellt sich das konzeptuelle Verstehen der Wort- und Hand-

lungsbedeutungen hier erst spédter ein.

CORSARO (1978) hat aufgrund eigener empirischer Untersu-
chungen die Thesen von GLEASON/WEINTRAUB z.T. ergdnzt, z.T.
aber auch revidiert. Vor allem flir das Erlernen und BewuBtwer-
den der Funktionen sogenannter "access rituals" (wie etwa Be-
griBungen) sind die von drei- und vierjdhrigen amerikanischen
Kindern praktizierten "Zugangsstrategien", die sich noch stark
von den "Zugangsritualen" Erwachsener unterscheiden, von er-
heblicher Bedeutung (CORSARO 1978: 2 f). Denn in der Verwen-
dung dieser Strategien erfahren die Kinder, daB der Zugang zu
den Aktivit&dten Gleichaltriger ein "zerbrechlicher ProzeB" ist,
innerhalb dessen sie auf offene Zurilickweisung gefafBt sein miis—
sen (1978: 9). Anderereits hat das Lehren von "Zugangsritua-
len" durch die Eltern unter Umstédnden ebenso viel mit den Ri-
tualrealisierungen der Erwachsenen zu tun wie mit bewuBten
Lehrversuchen. Denn so wie von den Erwachsenen, die nicht El-
tern der entsprechenden Kinder sind, erwartet wird, daB sie
auf den Vollzug von "Zugangsritualen" durch die Kinder ver-
zichten, so wird von den Eltern oder Erziehern der Kinder,
falls sie anwesend sind, erwartet, daB sie entweder das "Zu-
gangsritual” selbst praktizieren flir die Kinder oder aber die
Kinder dazu auffordern, es zu vollziehen (CORSARO 1978: 29).
Anders aber verhdlt es sich mit sogenannten "Rickzugsritualen"
(wie etwa Verabschiedungen), flir die kleine Kinder nur sehr
wenige dgquivalente Strategien praktizieren. Solche Rituale
werden auch nach CORSAROS Ergebnissen (1978: 18 f) offensicht-
lich in der von GLEASON/WEINTRAUB (1976) beschriebenen Weise

von Kindern erlernt.

Erlernt werden von Kindern in diesem ProzeB jedoch offen-

sichtlich nicht nur die jeweilige Formel als eine Sequenz be-
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stimmter Worte und die spezifische Situationsgebundenheit,
sondern in vielen Fdllen auch die vorgeschriebenen paralingu-
istischen Besonderheiten ihrer Realisierung (Intonation, Be-
tonung, Rhythmus, Fehlen von Pausen zwischen den Worten etc.)
und die Handhabung der Formel als eine Einheit mit einer Be-
deutung, die sehr verschieden sein kann von der ihrer einzel-
nen Worte (JESPERSEN 1958: 18 f) oder der 'wdrtlichen' Bedeu-

tung der gesamten AuBerung.

Syntaktisch sind Formeln, die in ritualisierter Kommunika-
tion Verwendung finden, hidufig konstruiert nach einem archai-
schen Typ, nach dem in der jeweiligen Gegenwartssprache nur
noch Formeln dieses Inhalts, nicht aber andere akzeptable
Sdtze gebildet werden kdnnen (JESPERSEN 1958: 20). Ein Bei-

spiel ist "Long live the King!"

Da verbale wie non-verbale Mittel ritualisierter Kommunika-
tion selten, wenn iberhaupt, referenziell verwendet werden, da
meist nur wichtig ist, ob sie bei angemessener Gelegenheit
realisiert werden oder nicht und da die Situationen ihrer Ver-
wendung relativ gleichférmig sind, k6nnen sie auch gemurmelt,
unartikuliert oder (als non-verbale Handlungen) lediglich an-
deutungsweise hervorgebracht werden, ohne ihren Wert als Ele-
mente eines Ritualvollzugs zu verlieren (vgl. FERGUSON 1976:
147; FIRTH 1972: 15; JESPERSEN 1959: 266 ff).27 Dieser Sach-
verhalt und keineswegs die Hdufigkeit der Verwendung dieser
Mittel ist es, wie die vergleichende Untersuchung JESPERSENS
zeigte, der extreme Abschwidchungen derartiger Handlungen er-
laubt. Die Handbewegung zum Hut hin ist ebenso wie das Tippen
an die Hutkrempe aus der jeweiligen Situation heraus hinrei-
chend als Begriifung erkennbar. Ebenso ist das Kopfnicken als
"the last trace of the prostration" (SPENCER 1879: 119) anzu-
sehen. In den Hindi-BegriiBungen z.B. geht die Reihe der Ab-
schwdchungen von a) FuBfall iiber b) Verbeugung zu den FliBen
des Gegriiften, c¢) Bewegung der Hand zum Boden und wieder hin-
auf zur Stirn des GriiBenden und d) mehr oder weniger tiefe

Verbeugung des Oberkdrpers hin zu e) Kopfnicken (vgl. MEHROTRA
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1975: 32; &dhnliches bei MODI 1914: 172 ff).

Ein Sonderfall von Abschwdchung liegt dann vor, wenn z.B.
eine Wohlbefindensformel anstelle einer BegriiBungsformel ver-
wendet wird. In zahlreichen Gesellschaften weisen die Wohlbe-
findensformeln (Fragen nach dem Befinden des Interaktionspart-
ners, seiner Verwandten, Bekannten etc.) und die inhaltlich
auf sie abgestimmten Antworten einen deutlich geringeren Ri-
tualisierungsgrad auf als die ihnen in der Regel vorangehenden
BegriiBungsformeln oder -handlungen: ihr Auftreten ist dann op-
tional und setzt meist Bekanntheit des Gesprdchspartners und
eine gewisse Zeitspanne seit der letzten Begegnung voraus; die
Menge der Formeln, aus der ausgewdhlt werden kann, ist erheb-
lich groBer als die der mdglichen Begriifungsformeln; die For-
meln sind deutlich kontextsensitiver, inhaltsorientierter und
durchldssiger flir Emotionen als BegriiBungsformeln. Dennoch
k6nnen sie vor allem in weniger formalisierten Situationen an
die Stelle von Begriifungsformeln treten und diese implizieren,
weil ihr Auftreten in anderen Situationen die BegriiBungsfor-
meln als geduBert voraussetzt. Die Gesamtsequenz von Begriis-
sungs- und Wohlbefindensformeln wird also verkiirzt und letzte-
ren kommt nun eine Doppelfunktion zu: sie stehen fiir die Be-
griiBungsformeln und gleichzeitig fiir die zweite Phase der Se-
quenz. Auf diese Weise wird der Ritualisierungsgrad der Be-
griBung stark verringert; &dhnliches liegt bei Verabschiedungen
in Form von Wiinschen fir das Wohlbefinden des Partners vor.
Gleichzeitig lassen sich durch einen solchen Ersetzungsprozef
jedoch auch Entstehungen von stark ritualisierten Formeln wie
"How do you do?” und die Herausbildung individueller Besonder-
heiten verstehen (z.B. die Verwendung von ":;Cémo esta?" (etwa:
Wie geht es Ihnen?), begleitet vom Ziehen des Hutes, in jeder

Begriifungssituation durch einen &lteren WeiBfen in Saraguro).

Haben sich solche Abschwidchungen jedoch erst einmal als ge-
brduchlich eingestellt, so gewinnt die elaborierte und deut-
lich artikulierte Handlungsform, von der sich die abgeschwidch-

ten Formen herleiten, eine neue Bedeutung.28 Thre Realisierung
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zeugt nun - um bei dem Beispiel des Hutziehens zu verbleiben -
u.U. von besonderer Ehrerbietung. Aus diesem Grunde mufBl GOFF-
MANS (1971: 84 f, 89 f) Konzept der "attenuation rule", mit
dem er beobachtbare Variationen des Elaboriertheitgrades von
BegriiBungen etwa zu erkldren versucht, als irrefiihrend be-
trachtet werden. Denn dieses Konzept impliziert, wie FERGUSON
(1976: 144 f) bemerkt hat, eine Norm voll elaborierter Formen
und verschiedene Arten der Verkiirzung in Abh&dngigkeit von be-
stimmbaren Bedingungen. Sinnvoller erscheint es, von gebr&duch-
lichen Formen als Norm auszugehen und zu untersuchen, unter
welchen situativen Bedingungen Elaborierungen oder Reduzierun-

gen dieser Formen vorkommen.

Neben den bisher erwdhnten Merkmalen, die den einzelnen
Formeln oder nicht-sprachlichen Handlungen ritualisierter Kom-
munikationsprozesse zukommen, ist die festgelegte Abfolge von
Handlungen und sprachlichen Formulierungen von erheblicher Be-
deutung. Aus 1hr resultieren Unzweifelhaftigkeit und Unhinter-
fragbarkeit der Aussagen in ritualisierter Kommunikation (vgl.
RAPPAPORT 1976: 83). Die mehr oder weniger invarianten Seguen-
zen formaler Handlungen und AuBerungen kennzeichnen nicht nur
den jeweiligen Ritualvollzug, sondern ebenso die Verwirkli-
chung von Ritualzyklen. Ritualvollziige lassen also eine inter-
ne Ordnung erkennen, aufgrund ihrer vorgegebenen Existenzweise
als Institutionen auch eine Organisation (vgl. oben 4.1); in
diesem Sinne konstituieren sie Ordnung (formal und inhaltlich)
und halten Geordnetheit aufrecht gegeniiber Unordnung und Will-
kiirlichkeit (vgl. auch RAPPAPORT 1976: 82).

Die filir kommunikative Prozesse auBergewbhnlich geringe Va-
rianz hinsichtlich des Auftretens und der Abfolge von Handlun-
gen und AuBerungen 1l&Bt Ritualvollzige vom informationstheore-
tischen Standpunkt aus als (nahezu) 'informationsleer' er-
scheinen, da sie im Vollzug (nahezu) keine Unsicherheit elimi-
nieren; Ritualvollziige sind also fiir die Teilnehmer durch hohe
Grade der GewiBheit und Vorhersagbarkeit (A. F. C. WALLACE

1966: 234) gekennzeichnet. Da die geringe Varianz mit dem Vor-
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geschrieben- und Vor-gegebensein der Rituale zusammenhdngt,
liegt in ihr auch die Autoritdt der jeweiligen Worte und Hand-
lungen begriindet (BLOCH 1973, nach RAPPAPORT 1976: 84).

Aus diesen Griinden bleiben iiberall, wo vermittels Ritual
als Institution die Koaktion der an ritualisierter Kommunika-
tion Teilnehmenden gesichert ist, auch die Aussagen der Teil-
nehmer unzweifelhaft und unhinterfragbar, solange sie als
addquate Realisierungen der jeweiligen Teilplédne anerkannt
werden konnen. Aussageinhalte in Zweifel zu ziehen oder nach
Rechtfertigungen dafiir zu fragen sind Handlungen, die auBer-
halb des Geltungsbereichs eines Rituals liegen, und kommen nur
vor, wenn ein VerstoB gegen Regeln des Rituals vermutet oder
erkannt wird (eine degradierende BegriiBungsformel oder ein
Meineid vor Gericht z.B.) oder wenn die Ritualverwirklichung
aus Handlungen nur eines Kommunikationspartners (auch als
Gruppe)} besteht, wdhrend der oder die anderen dabei anwesenden
Partner in ihren Reaktionen durch kein Ritual gebunden sind

(etwa in ihrer Antwort auf ein ritualisiertes Bitten).

4,3 Zum Verhdltnis verbaler und non-verbaler Handlungen in ri-

tualisierter Kommunikation

Ein wesentliches Charakteristikum von Ritualen als Institu-
tionen ist, daB sich ihre Existenz nicht in ihrem Gegebensein
als Pldne erschdpft, sondern daB sie zusdtzlich auch vollzo-
gen, d.h. in praktischen Handlungen verwirklicht werden miis—
sen. Beide Aspekte von Ritualen bedingen sich dabei gegensei-
tig. Denn ohne ihre Existenz als soziale Objekte kdnnen sie
nicht vollzogen werden, und ohne Realisierungen - in welchen
Zeitabst8nden auch immer - kann ihre Existenzweise als Insti-
tutionen nicht aufrechterhalten werden. Zwar liegen uns
schriftlich fixierte Pl&ne von Ritualen langst vergangener Ge-
sellschaften und Kulturen vor, doch sie sind insofern tot, als
sie nicht mehr realisiert werden und es keine soziale Gruppe
mehr gibt, fir die diese Pldne irgendeine Verbindlichkeit ha-

ben.
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Die Beziehung zwischen dem Ritual als Institution und dem
Vollzug des Rituals, der ritualisierten Kommunikation, spezi-
fiziert nun zugleich die Beziehung derer, die an ritualisier-
ter Kommunikation teilnehmen, zu der Institution, die sie rea-
lisieren (vgl. auch RAPPAPORT 1976: 86). Die konkreten aktua-
len Teilnehmer sind aufgrund der Teilpldne des Rituals Be-
standteile des Rituals wie des Ritualvollzugs. Daraus ergibt
sich der SchluB, zu dem RAPPAPORT aufgrund &hnlicher Uberle-

gungen bezliglich Liturgien gelangte:

"This is to say that it is not possible - it would be self-
contradictory, a contradiction in his own terms - for a
performer to reject a liturgical order being realized by
his performance at the same time that he is participating
in it. Therefore, by performing a ritual the performer
accepts, and indicates to himself as well as to others that
he accepts, the lditurgical order in which he participates."”
(1976: 86; dhnlich HARTMANN 1973: 140)

Hinsichtlich dieses Aspekts ritualisierter Kommunikation
ist von Bedeutung, daB in den weitaus meisten F&dllen derarti-
ger Kommunikation nicht nur sprachliche AuBerungen, sondern
daneben auch formale non-verbale Handlungen (einschlieflich
der Manipulation von Objekten) vorkommen. Vollzieht ein Teil-
nehmer eine solche non-verbale Handlung, kniet er z.B. nieder
oder geht er hinter einer Person (statt vor ihr), so drickt er
damit nicht nur seine Unterwerfung unter eine bestimmte Ord-
nung aus, sondern er praktiziert damit Unterwerfung, er un-
terwirft sich konkret hier und jetzt dieser Ordnung. Zwar ist
jede kosmologische oder soziale Ordnung selbst konventionell,
weshalb ihre Elemente und Zustdnde nur konventionell bezeich-
net werden kdnnen, d.h. unter Verwendung von Symbolen,29 doch
kann das im Ritualvollzug auftretende Zeichen zugleich aufge-
faft werden als eines, das den konventionellen Zustand, den es
bezeichnet, selbst hervorbringt (indexikalisches Zeichen). In
diesem Sinne sind zahlreiche non-verbale Handlungen in ritua-
lisierter Kommunikation als indexikalische Zeichen zu verste-—

hen.
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Ein performativer Charakter kommt zwar auch zahlreichen
sprachlichen ZAuBerungen zu,3o doch es verbleibt ein wesentli-
cher Unterschied: der Sprache ist die Unterscheidung zwischen
Zeichen (als Symbol) und Bezeichnetem fundamental, wdhrend be-
stimmte non-verbale Handlungen das Bezeichnete zugleich zu de-
monstrieren vermdgen. Bei sprachlichen AuBerungen oder Hand-
lungen entsteht aus diesem Grunde eher die Frage nach ihrer

Ehrlichkeit und Vertrauenswiirdigkeit.

Teilnahme an ritualisierter Kommunikation und ein groBer
Teil der non-verbalen Handlungen darin kénnen also als indexi-
kalische Zeichen fir das Akzeptieren des Rituals und der in
seinem Vollzug kommunizierten Inhalte aufgefaBt werden, i.e.
das 6ffentliche Akzeptieren einer Offentlichen Ordnung (Insti-
tution), unabhingig von privatem Glauben, von Einstellungen
oder auch Emotionen (vgl. auch J. GOODY 1975: 40). Damit ist
ersichtlich, daB auch Teilnahme und non-verbale Handlungen der
beschriebenen Art tiuschungsbehaftet sein kdnnen. Doch dieser
mdglichen T&duschungsbehaftetheit steht, wie RAPPAPORT (1976:
88) zutreffend bemerkt, als potentielle Alternative die GewiB-
heit der Nicht- oder Unordnung gegeniiber fiir den Fall, daB
sich eine 6ffentliche Ordnung allein auf die sich stédndig ver-
dndernden individuellen Glaubensinhalte, Uberzeugungen, Ein-
stellungen etc. griinden wiirde. Die Funktion ritueller Akzep-
tierung kann daher auch kaum in erster Linie in der direkten
Kontrolle nicht-ritualisierten sozialen Handelns liegen, son-
dern viel eher in der Etablierung sozialer Normen, an denen
sich das jeweilige Handeln ausrichten soll. Ein VerstoB gegen
solche Normen ist flir den Teilnehmer ein VerstoB gegen Regeln,
die er anerkannt hat,31 und eine Verletzung der Verpflichtun-
gen, die er so in ritualisierter Kommunikation {ibernommen, zu
denen er sich 6ffentlich bekannt hat (vgl. RAPPAPORT 1976: 89).

Aus dieser Bedeutsamkeit der Teilnahme an und zahlreicher
non-verbaler Handlungen in ritualisierter Kommunikation ergibt
sich zum einen, daf Verweigerung der Teilnahme in F&llen, wo

sie per Institution vorgeschrieben ist, ein schwerwiegender
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RegelverstoB sein kann;32 zum anderen, daB in alternativen
Teilpldnen von Ritualen zwar non-verbale Handlungen hdufig
verbale als Aquivalente ersetzen kénnen, nicht aber in glei~
chem MaBe umgekehrt.33 Diese zweite Feststellung setzt jedoch
voraus, daB aus der jeweiligen Situation hinreichend deutlich
hervorgeht, daB es sich bei einer bestimmten non-verbalen
Handlung um ein Zeichen handelt und daB diesem in dieser
Situation eine bestimmte Bedeutung zukommt. LZRt eine Situa-
tion dies nicht zu, so muB8 die non-verbale Handlung zumindest
verbal komplettiert werden durch das, was BUHLER (1965: 155)
die "empraktischen Nennungen und Hindeutungen mit Hilfe iso-
lierter Sprachzeichen" nennt, um so die Mehrdeutigkeit durch
ein "piakritikon" (BUHLER 1965: 155) zu beheben (fiir ein aus-
filhrliches Beispiel vgl. auch AUSTIN 1962: 69 f). Sollen'aber
verbale Handlungen non-verbale ersetzen, so ist dies aus den

weiter oben gegebenen Griinden nur anniherungsweise mdglich.

Ein gutes Beispiel fiir das Problem der gegenseitigen Er-
setzbarkeit berichtet FINNEGAN (1969: 544) von den Limba:

"But without the prescribed linguistic action ... the gift
or payment would not in itself be sufficient to constitute
the 'thanks', nor would it be described as 'thanking',
whereas a mere verbal act of gratitude, even though in
practice less acceptable if given 'with the mouth' only,
would still be classed as 'thanking'." - Gleichzeitig heifit
es von der non-verbalen Handlung bei den Limba: "it makes
the words heavy" (FINNEGAN 1969: 539).

Dies macht deutlich, daB weder jede Handlung in rituali-
sierter Kommunikation akzeptabel ist, auch wenn sie als solche
prinzipiell 'Dank', 'GruB' oder 'Abschied' zum Ausdruck brin-
gen konnte, noch aus den m&glichen alternativen Teilplé&nen
(fir 'Danken', 'GriiBen' etc.) einer willkiirlich ausgewdhlt
werden kann. Dies gilt insbesondere fiir ritualisierte Kommuni-
kation in solchen Situationen, die nicht eindeutig durch Ort,
Zeit und Teilnehmer vorher festgelegt und bekannt sind. Die
jeweils emergenten Eigenschaften weniger vorstrukturierter Si-

tuationen miissen von den Handelnden berlicksichtigt und genutzt
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werden, um die ritualisierte Kommunikation vorzubereiten und
anzukiindigen34 und um sie als 'BegriiBung', 'Verabschiedung’,
'miteinander Gehen' etc. erkennbar und bemerkbar zu machen
(vgl. ADATO 1976). Denn dies kann hd&ufig nicht alleine durch
die non-verbalen oder verbalen Handlungen in ritualisierter

Kommunikation geleistet werden.
4.3.1 Non-verbale Rituale: Geh- und Sitzordnungen

Wenn zwei oder mehr Individuen (aus der Region von Sara-
guro etwa) zusammen gehen, so tun sie das, indem sie eine kul-
turspezifische Gehordnung aufbauen und einhalten; sie gehen
entweder hintereinander oder nebeneinander. Die einzelnen
Plédtze innerhalb der Ordnung lassen sich je nach Zusammen-
setzung der Gruppen in Rangpldtze iibersetzen. Die Verteilung
der Individuen auf diese Rangpl&dtze bezeichnet ihnen selbst
wie jedem anderen Mitglied der entsprechenden Ethnie die Sta-
tusunterschiede zwischen den Individuen, die Rangordnung unter

ihnen und einige Arten sozialer Beziehungen zwischen ihnen.

Die Ritualisierung dieses Aspekts ist weitgehend unabhén-
gig von anderen eventuell gleichzeitig stattfindenden verba-
len oder non-verbalen Kommunikationsprozessen, doch sie beein-
fluBt - zumindest beim hintereinander Gehen der indigenas =
die Realisierungsmdglichkeiten dieser anderen Prozesse, da sie
den Blickkontakt etwa weitgehend verhindert und die Wahrnehm-

barkeit kommunikativen Bewegungsverhaltens einschrédnkt.

Wenn sich mehrere Personen (aus der Region von Saraguro
z.B.) zu einem Essen oder zum gemeinsamen Trinken an einem
Tisch oder auf Matten niederlassen, unterwerfen sie sich in
der Wahl und in der Anordnung der Sitzplédtze kulturspezifi-
schen Regeln filir Sitzordnungen, die jedoch durch Wlinsche des
Gastgebers oder der Gastgeberin in bestimmter Weise modifi-
ziert werden konnen. Die jeweilige Sitzordnung folgt einer-

seits einem Regelsystem, mittels dessen Sitzpldtze und ihre
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Reihenfolgen Rangpldtze und Statusunterschiede, aber auch be-
stimmte Arten sozialer Beziehungen (unabhdngig von involvier-
ten Statusunterschieden) ausdrilicken; andererseits folgt sie
Winschen der Gastgeber, so daB sie auch deren persdnliche Be-
vorzugungen und Beziehungen (von) zu den G&sten widerspiegelt
Besondere Gastgeberwilinsche interferieren also mit dem generel-
len Regelsystem. Die durch die jeweilige Sitzordnung bezeich-
neten sozialen Beziehungen und Strukturen sind deswegen nur
den Anwesenden und den spdter Hinzukommenden verstidndlich, die
die Regeln der Sitzordnung und den Status und die sozialen Be-

ziehungen der einzelnen Personen kennen.

Die Sitzordnung als ritualisierter Aspekt des kommunikati-
ven Gesamtgeschehens beeinfluft die M&glichkeiten der ibrigen
ablaufenden Kommunikationsprozesse insofern, als sie tenden-
ziell Personen mit hOherem Status oder mit engeren Beziehungen
zu den Gastgebern rdumlich von solchen mit niederem Status

oder mit weniger engen Beziehungen zu den Gastgebern trennt.

In Formen von Geh- und Sitzordnungen gleichermafen gehen
weit verbreitete Oppositionen als Ordnungskategorien ein, etwa
oben/unten, Kopfende/FuBende, vorne/hinten, rechts/links, in-

nen/auBen etc.

Miteinander Gehen oder Sitzen stellen also einen besonderen
Typ ritualisierter Kommunikation dar, da hier nur non-verbale
Handlungen vorgegeben und vorgeschrieben sind, die als solche
aber einen EinfluB auf die nicht-ritualisierten gleichzeitig
ablaufenden Kommunikationsprozesse haben. Ahnlich wie filir die
noch zu behandelnden Formen des Bittens oder Verabschiedens
(Kap. 5) gilt auch fiir diese Fidlle ritualisierter Kommunika-
tion, daB fiir sie Voraussetzung ist, daB der Kontakt schon
hergestellt sein muB zwischen den beteiligten Individuen. Es
muB ihnen also entweder eine BegriiBung vorausgehen oder eine
Alltagssituation, in der der Kontakt schon (ld@nger) gegeben
ist (etwa: eine Familie verldft ihr Haus, um gemeinsam einen

bestimmten Weg zu gehen). Im Vergleich zu Begriifung, Verab-




58

schiedung und Bitten sind miteinander Gehen oder Sitzen in
stidrkerem Mafe formalisiert und ritualisiert: alle einsetzba-
ren Zeichen sind vorgegeben. Die mittels dieser Zeichen kom-
munizierten Inhalte sind zur gleichzeitig ablaufenden nicht-
ritualisierten Kommunikation in der Regel metakommunikativ,
sofern nicht widhrend des Gehens etwa liber die Gehordnung ge-
sprochen wird. Als non-verbale Zeichen teilen sie zugleich
auch den iibrigen Mitgliedern der jeweiligen Ethnie etwas lber
die miteinander gehenden oder sitzenden Personen mit, auch
wenn jene zu weit von diesen entfernt sind, um die gleichzei-
tig gemachten sprachlichen AuBerungen {iberhaupt horen zu kdn-

nen.

Als non-verbale Rituale haben Geh~ und Sitzordnungen - in
gradueller Abweichung von BegriiBung, Verabschiedung und Bitten
- in erster Linie die Realisierung und Demonstration von so-
zialen Beziehungen sowie deren Akzeptierung zum Gegenstand.
Ihre Funktionalitdt und Dimensionalitdt ist relativ stark be-
grenzt, kann aber mit der allgemeinen Formalisierung der Si-
tuationen ihres Vollzugs (Heirat, fiesta etc.) weiter einge-
engt werden, so daB der Grad der Geordnetheit und Vorhersag-
barkeit noch zunimmt, die Anzahl alternativer Teilplédne also

abnimmt.

Da die Sitzordnung in der Regel Jje nach den Préferenzen des
Gastgebers variiert werden kann, sind in ihr der kommunikative
Aspekt und die kommunikativen Mdglichkeiten stédrker ausgeprégt
als in der Gehordnung, die stabiler und vorhersagbarer ist und
zudem nur mittels der Unterscheidung vorne/hinten (vor/hinter)
unter den indigenas oder rechts/links unter den WeiBen der Re-
gion operiert. Dagegen enthdlt die Sitzordnung zumindest zwei
Dimensionen, ndmlich rechts/links, nah/fern (unter den Weifen
von Saraguro), unter den indigenas aber drei, und zwar rechts/
links, nah/fern und oben/unten. Bezliglich ihres Ritualisie-
rungsgrades kann daher schon hier festgestellt werden, daB
sich miteinander Gehen zu miteinander Sitzen verhdlt wie das

Begriifen zum Bitten. Dies findet unter anderem auch darin sei-
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nen Ausdruck, daB die jeweilige Realisierung der Sitzordnung
hin und wieder zum Gegenstand von Diskussionen und Rechtferti-
gungshandlungen wird, die Gehordnung aber als unbefragbar und

unhinterfragbar gilt.

4.4 Inhalte ritualisierter Kommunikation

Nach unserem Verstdndnis ritualisierter Kommunikation ist
an ihr im einfachsten Falle ein Individuum beteiligt, meist
jedoch gibt es zwei oder mehr Teilnehmer. Das Kommunikations-
geschehen kann ebenso in privaten Riumen wie in der Offent-
lichkeit stattfinden. Als Institutionen sind Rituale jedoch
keine privaten, sondern stets wenigstens soziale Objekte (vgl.
oben 4.1), deren Realisierungen auch der sozialen Kontrolle
vermittels Offentlicher Zeugenschaft unterliegen, und um
diese zu gewdhrleisten, beinhalten zahlreiche Rituale Vor-
schriften, die ihren Vollzug in einer bestimmten oder in aller

Offentlichkeit verlangen.

Dies wirft das Problem auf, wer als Teilnehmer an rituali-
sierter Kommunikation gelten soll. Die Teilnehmerschaft ist
zwar per Institution festgelegt, doch wie 148t sie sich empi-
risch feststellen? Anwesenheit ist jedenfalls kein ausreichen-
des Kriterium, vielmehr muB hinzukommen, daB der jeweilige An-
wesende alleine oder zusammen mit anderen in wenigstens einer
Phase des Ritualvollzugs aktiv teilnimmt, also einen Teilplan
des Rituals sprachlich oder non-verbal handelnd verwirklicht.
Alle anderen Anwesenden sind zwar Zeugen oder Beobachter des
Ritualvollzugs, nicht aber Teilnehmer. Jeder Teilnehmer ist
zwar auch Zeuge oder Beobachter der Handlungen anderer Teil-
nehmer, doch seine Teilnahme, seine Handlungen, werden eben-
falls von anderen Teilnehmern wahrgenommen. Teilnehmerschaft
ist also durch eine spezifische Beziehung einer Person zum Ri-
tual und seinem Vollzug und durch eine besondere Beziehung

zwischen den aktiven Anwesenden gekennzeichnet.
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Die jeweiligen kommunikativen Handlungen der Teilnehmer und
damit auch deren Inhalte sind an die anwesenden Teilnehmer
selbst gerichtet, d.h. der Ritualvollzug ist sowochl "auto-"
als auch "allo-kommunikativ" (WALLACE, nach RAPPAPORT 1974:
10); im Falle des solitdren Ritualvollzugs handelt es sich zu-
mindest um "Auto-Kommunikation". Es hat vor allem deswegen
einen Sinn, auch "Auto-Kommunikation" als einen Fall von Kom-
munikation zuzulassen, weil die hier betrachteten kommunikati-
ven Handlungen vorgegebene und vorgeschriebene sind. Sie zu
realisieren teilt dem Individuum in gleichem MaBe etwas (von
den vorgegebenen Inhalten) mit wie anderen Teilnehmern. Dabei
ist fiir uns zundchst ohne Bedeutung, inwieweit die kommunika-
tiven Handlungen von dem solitdr agierenden Individuum oder
von einer Vielzahl von Teilnehmern gedacht werden als Handlun-
gen, die sich an einen Verstorbenen oder an ein {ibernatilirli-

ches Wesen richten, mit dem 'man kommunizieren kann'.

Eine Art von Inhalten ritualisierter Kommunikation wurde
schon im letzten Kapitel genannt im Zusammenhang mit der Teil-

nahme am Ritual und bestimmten non-verbalen Handlungen, die

als Index-Zeichen bestimmt wurden. In Anlehnung an LYONS (1972

71 £) seien diese Inhalte indexikalische genannt; sie betref-
fen psychische Zust&nde oder die sozio-kulturelle Position der
Kommunikatoren.35 Da Teilnehmer diese Inhalte aufgrund der
ihnen zugeordneten Teilpléne zu vermitteln haben, kOnnen sie
nur entweder in der Teilnahme diese vorgegebenen Inhalte iber
sich den anderen und sich selbst mitteilen oder dem Ritual-
vollzug fernbleiben, ihn vermeiden oder gegen Regeln rituali-
sierter Kommunikation verstoBen. Ausweichmdglichkeiten best
hen nur dann, wenn alternative Pldne realisierbar sind, die
bezliglich der zu kommunizierenden indexikalischen Inhalte we-
niger spezifisch oder fiir die Prdsentation des Selbst glinsti-

ger erscheinen.

Das zu diesen Inhalten gehdrende Akzeptieren des Rituals
ist bezliglich aller anderer Inhalte ritualisierter Kommunika-

tion metakommunikativ, da das Akzeptieren des Rituals durch
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einen Teilnehmer seine Haltung gegeniiber dem Ritual und dessen

Inhalten betrifft.

Die zweite Art von Inhalten wird im wesentlichen symbolisch
vermittelt, z.T. auch unter Verwendung ikonischer Zeichen oder
Index—-Zeichen. Die Inhalte sind unabhdngig von den jeweiligen
Teilnehmern; soweit sie sich auf Teilnehmer beziehen, betref-
fen sie Kategorien von Teilnehmern. In der jeweiligen Reali-
sierung des Rituals erst beziehen sie sich auf konkrete Indi-
viduen, die vermdge ihrer eigenen Verstehensleistungen einen
Bezug herstellen kdnnen und aufgrund ihrer Teilnahme die vor-
gegebenen Inhalte als selbst oder zusammen mit anderen hervor-
gebrachte und mitgeteilte Inhalte betrachten kdnnen. Diese
"kanonischen Inhalte" (RAPPAPORT 1974: 12) betreffen Prozesse
und Entit&ten materieller oder putativer Art innerhalb oder
auBerhalb des Rituals oder seines Vollzugs. Von besonderer Be-
deutung flir die Gesellschaft sind Rituale insofern, als in
ihrem Vollzug auch Inhalte ohne materielle Referenz, z.B. re-
ligitse Glaubenssdtze, Aussagen zur Sozialstruktur u.a.m., auf
festgelegte Weise kommuniziert werden. Denn damit kénnen in
ritualisierter Kommunikation Normen und Konventionen immer
wieder neu etabliert werden. Aufgrund der Ritualstruktur er-
halten die kommunizierten Konventionen eine Quasi-Natilrlich-
keit und werden mit Moralitdt ausgestattet (vgl. auch RAPPA-
PORT 1976: 89 f£f).>°

Wie andere AuBerungen unterscheidet sich auch die rituali-
sierte Kommunikation aufgrund ihres performativen Charakters
von deskriptiven Aussagen hinsichtlich der besonderen morali-
schen Qualitit, die ihnen - der ritualisierten Kommunikation
allerdings aus den genannten Griinden in stdrkerem MaBe - zu-
kommt. Denn, wie RAPPAPORT (1976: 91) iber die Uberlegungen
von AUSTIN (1962) hinausgehend zutreffend bemerkt, eine des-
kriptive Aussage wird auf der Grundlage einer Sachverhaltsla-
ge, Uber die eine solche Aussage gemacht wurde, beurteilt. Die
Beziehung zwischen Performativa und den Sachverhaltslagen, mit

denen sie befaft sind, ist dagegen umgekehrt:
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"we judge the state of affairs by the degree to which it
conforms to whatever the performative ritual was presumed
to have established." (RAPPAPORT 1976: 91)

Das Ritual liefert also Kriterien, nach denen Ereignisse und
Zustdnde beurteilt werden kénnen. Entsprechen diese Ereignisse
oder Zustdnde, die Ritualvollziigen zeitlich folgen, nicht den
rituell etablierten Konventionen, so wird in den allermeisten
Fdllen nicht der Ritualvollzug als fehlerhaft betrachtet, son-
dern die Ereignisse und Zustinde, die von den rituell ver-—
pflichteten Teilnehmern spdter hervorgebracht werden. Ent-—
spricht aber die deskriptive Aussage nicht der Sachverhaltsla-
ge, die der Kundgabe der Aussage zugrundelag und vorgegeben
war, so wird die Aussage als falsch, unrichtig oder unwahr be-
zeichnet und nicht die Sachverhaltslage.

Entsprechend diesen Inhalten und Funktionen ritualisierter
Kommunikation werden in den verschiedensten Gesellschaften vor
allem mittels dieser Kommunikationsform relative Statusposi-
tionen etabliert, bekrdftigt oder zum Ausdruck gebracht (BELL-
MAN 1974: 135 ff; COHEN 1958; FIRTH 1972: 31 f; GEERTZ 1972:
167 f£; E. GOODY 1972: 40 f; LEACH 1968: 524; 1972: 326; GOFF-
MAN 1971: 63; MEHROTRA 1975: 22 ff; KENDON/FERBER 1973: 592 f;
ROSALDO 1968: 524 ff), Statuswandel exploriert, vollzogen oder
bestdtigt (BELLMAN 1974: 140 f£; FIRTH 1972: 32; FINNEGAN 1969:
547; VAN GENNEP 1909: 178, passim). Hiufig erfolgt auch das
Eingehen legaler Verpflichtungen in ritualisierter Xommunika-
tion (vgl. FINNEGAN 1969: 548), was vor allem dort von Bedeu-
tung ist, wo schriftliche Dokumentationen davon fehlen oder
nicht vorgenommen werden. FINNEGAN ist hinsichtlich dieses
Punktes jedoch insofern zu ergdnzen, als - wie auch ihre eige-
nen Daten belegen - derartige Rituale selbst oder andere Ri-
tuale mit gleicher Funktion in vielen Gesellschaften immer
wieder neu vollzogen werden miissen, um die bestehende legale

Verpflichtung zu bekrdftigen.

Die bisher genannten Inhalte ritualisierter Kommunikation

reprdsentieren nur einige wesentliche Klassen von Inhalten;
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allemdglichen Inhalte von Ritualen w&ren auch gar nicht auf-
zihlbar, da zahlreiche Symbole in Ritualen multivalent sind
(vgl. TURNER 1967; 1969; BABCOCK 1978: 293 ff).

4.5 Ritualisierte Kommunikation und Emotionen

Nach der von uns vorgelegten Definition von ritualisierter
Kommunikation kann eine derartige Kommunikation weder essen-
tiell emotional noch gar das "Kind der Emotion" sein (HOCART
1973: 53), wie friithere, aber auch noch zeitgen®ssische Autoren
(z.B. HOLLOMAN 1974) behauptet haben. Vielmehr ist kennzeich-
nend fiir ritualisierte Kommunikation, daB stets eine Inkongru-
enz zwischen &uBeren Handlungen und inneren Handlungen (Emo-
tionen, Einstellungen, Gedanken) bestehen kann und darf, daB
aber zugleich diese Inkongruenz, falls sie besteht, nicht of-
fen zutage treten und wahrnehmbar sein darf (vgl. auch FIRTH
1972: 7; SHIBUTANI/KWAN 1965: 318). Gerade weil dem so ist,
werden Formeln und Handlungen in ritualisierter Kommunikation
hdufig als leer und bedeutungslos empfunden in unserer Gesell-

schaft.37

Somit k&nnen Rituale weder die Liige noch die Pharisderhal-
tung ausschlieBen,38 denn da die zu vollziehenden Handlungen
vorgegeben, vorgeschrieben und vorformuliert sind, bieten sie
den Teilnehmern einen Schutz der eigenen Person und tragen zum
Schutz der jeweils anderen Person bei.39 Damit héngt eng zu-
sammen, daB die Teilnehmer an adédgquaten Ritualvollziigen nicht
selbst verantwortlich gemacht werden konnen fiir das Gesagte
oder Getane. Vielmehr wird die Verantwortung dafiir auf das Ri-
tual qua Institution abgeschoben, die (anonyme) Institution
liefert die Erklirungen fiir Form und Inhalte der Handlun-
gen. Demjenigen Teilnehmer jedoch, der die vorgeschriebenen
und vorformulierten Handlungen in auffdlliger Weise veré&ndert
oder gar nicht ausfiihrt, wird diese Abweichung persdnlich zu-
geschrieben; er wie die anderen Teilnehmer verlieren dadurch
den Schutz ihrer Person, und Emotionen kdnnen offen zutage

treten.
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Die durch Rituale sehr eingeschrédnkte und stark kontrol-
lierte Kundgabe von perstnlichen Gefiihlen schlieBt jedoch kei-
neswegs aus, sondern ist geradezu eine Bedingung der Mdglich-
keit, daB der Ritualvollzug die individuellen Emotionen beein-
flussen kann. Diese Moglichkeit nimmt in einer neueren Theorie
des Rituals von SCHEFF (1977) eine zentrale Rolle ein, wurde
aber auch schon von zahlreichen Ethnographen betont. So
schreibt M. WILSON (1970: 227) iber die Rituale der nNyakyusa
(Ostafrika) :

"the expression of certain sentiments is compulsory what-
ever the individual may feel. It is clearly understood that

not all feel the sentiments they express ... but the
corporate expression t e n d s to induce the appropriate
feelings."

Und FINNEGAN (1969: 544) berichtet ilber das ritualisierte

'Danken' bei den Limba:

"Nor is it to be analysed principally in terms of inner

f eeling of gratitude, for this need not enter into
the situation at all. Though the Limba are clear that
thanking is a source of satisfaction to both speaker and
receiver, 'making your heart good', this is a result of the
thanking rather than its cause or its essence."

Die beschriebene Relation zwischen persdnlichen Emotionen (und
auch anderen inneren Handlungen) und dem Ritual hat jedoch
nicht nur die schon benannten Funktionen, sondern ist zugleich

konstitutiv fiir das Ritual.

Dies ist wohl am deutlichsten von HOCART in einem schon
1939 erschienenen Aufsatz herausgearbeitet worden, dessen Ar-
gumente z.T. auch bei DOUGLAS (1973: 102 ff) wiederzufinden
sind.40 HOCART (1973: 53) nimmt seine Argumentation auf mit
der Feststellung, daf jeder Ritualvollzug offensichtlich von
Emotionen begleitet ist wie auch jedes andere Handeln ein-
schlieflich der wissenschaftlichen Arbeit. Rituale wie die der
anglikanischen oder der katholischen Kirche jedoch, so HOCART

(1973: 54), zeigen eine konsistente und detaillierte Struktur,
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die aus der logischen Ausarbeitung einer zentralen Idee resul-
tiert und dazu fihrt "that emotion can never really let itself

go

Diese Feststellung erinnert an PARSONS' Definition hoch

strukturierter im Gegensatz zu unstrukturierten Situationen:

"In a highly structured situation there are a minimum of
possible responses other than the ones required by the
norms of the situation; adaptation is carefully defined;
and usually the situation is not very confusing psychologi-
cally." (PARSONS/SMELSER 1956: 236)

In gleicher Weise findet diese Feststellung Eingang in das
Schema von DOUGLAS (1973: 103 f) zu allgemeinen sozialen Vor-
aussetzungen flir religidse Formalitédt ("Ritualism") und reli-

gidse Informalitdt ("Effervescence").

Entsprechungen zur weiteren Argumentation HOCARTS fehlen
jedoch weitgehend. In vergleichenden Analysen des Wandels von
Ritualen und der Entstehung neuer religidser Bewegungen ge-
langt er zu seiner zentralen These: "..., the greater the
emotion the less the ritual" (1973: 54). Denn das Ritual erfor-
dert festgelegte Worte und Handlungen, wdhrend starke Emotiona-

litdt bis zur Sprechunfdhigkeit fihrt (1973: 58).

Andererseits ist jedes Ritual jedoch auch gefdhrdet, wenn
in seinem Vollzug der Unterdrilickung oder gar Ausschaltung der
Emotionen von den Teilnehmern zu grofe Aufmerksamkeit ge-
schenkt wird. Dadurch kann es auf seiten der Teilnehmer eben-
falls zu einer "Entfremdung von der Interaktion” - um einen
Begriff GOFFMANS (1957) zu benutzen - kommen. HOCART gelangt
so zu der Regel, daB

[}
"whether emotion breaks out, or whether 1t withdraws into

its shell, the moment it becomes the chief consideration
the structure which logic has built up shrivels away" (1973:
59) .
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Die Ritualstruktur, die so verkimmert, ist fir HOCART die
Struktur einer sozialen Aktivit&dt, die als solche eine Organi-
sation und damit eine Hierarchie verlangt. Die Emotion zer-
bricht also die Organisation, wie sie den geregelten Vollzug
zerstdrt. Genau aus diesem Grunde sind emotionelle Kulte zu-
gleich individualistisch und gesellig. Sie sind individuali-
stisch insofern, als jeder Teilnehmer seiner Laune folgt, und
gesellig insoweit, als die Handelnden dies gemeinsam tun und
ihre Launen sich in einer monotonen Weise dhneln. Emotionale
'Rituale' sind also demokratisch, und deshalb sind auch emo-
tionale Sekten demokratisch (HOCART 1973: 59).

Je geringer also der Ritualisierungsgrad der Kommunikation,
desto eher sind die Beziehungen zwischen den Kommunikations-
partnern egalitdr. Es mag sein, daB dieses Bedingungsverhdlt-
nis umgekehrt eher den vorliegenden empirischen Daten gerecht
wird, so jedenfalls verstehen wir die Uberlegungen von DOUGLAS
(1973: 104 ff) zu diesem Problem. DaB ein Zusammenhang zwi-
schen zunehmend egalitdren sozialen Beziehungen innerhalb
einer sozialen Gruppe und der Verringerung des Grades rituali-
sierter Kommunikation bis hin zur weitgehenden Aufldsung von
Ritualen besteht, darf wohl vermutet werden. Schon G. TARDE
formulierte diesen Gedanken im Zusammenhang mit seiner Unter-
scheidung zwischen "la conversation obligatoire, - cérémonial
réglé et rituel, - et la conversation facultative" (1901: 88)4j
Von letzterer behauptet er, daB sie im allgemeinen nur zwi-
schen Gleichen stattfinde und daB die Gleichheit der Menschen
ihre Zunahme begiinstige,42 widhrend sie gleichzeitig dazu bei-
trage, den Herrschaftsbereich der "conversation obligatoire"

einzuschrdnken (1901: 88).

Wie aus dem Kontext seiner Ausfiihrungen zu schlieBen ist,
verstand TARDE unter "conversation obligatoire" in der Tat Ge-
sprdche von der Art ritualisierter Kommunikation, wenn er dazu
auch nicht unbedingt 'religidse' oder 'magische' Rituale ge-
zdhlt haben mag. Jedenfalls betrachtete er die Formeln und

Formalitdten in BegriiBungen und Verabschiedungen als uns ver-
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bliebene Reste der urspriinglich weit reicheren "conversation
obligatoire" (vgl. TARDE 1901: 89)

Aber auch flir derartige Fdlle ritualisierter Kommunikation
138t sich aufzeigen, daB die Thesen von HOCART und TARDE den
empirischen Daten entsprechen. So gibt es z.B. unter den west-
lichen Apachen nach BASSO (1970) sechs Typen von Situationen,
fiir die gilt, daB es in ihnen fiir mindestens einen der Inter-
aktionspartner recht ist zu schweigen ("it is right to give up
on words") : .

1. Zusammentreffen mit Fremden;
2. Werbung zwischen Mann und Frau;
3. Heimkehr von Kindern nach ld&ngerer Abwesenheit;
4. Wiitende Beschimpfung durch einen anderen;
5. Zusammensein (-treffen) mit jemandem, der um einen kiirzlich
verstorbenen Ehepartner oder Verwandten trauert;
6. Zusammensein mit jemandem, der von einem Medizinmann gerade
einer Heilungszeremonie unterzogen wird oder wurde.
Zusdtzlich zu den von BASSO herausgearbeiteten Funktionen des
Schweigens legen seine Angaben (insbesondere 1970: 225 ff)
eine weitere Interpretation nahe: Entweder einer (F&dlle der
Situationstypen 4.-6.) oder beide Partner (1.-3.) befinden
sich je nach Situation in einem besonderen psychischen Zustand,
der nicht einmal den geordneten Vollzug eines Begriufungsri-
tuals herkdmmlicher Art erlauben wiirde, geschweige ein nicht-
ritualisiertes Gesprdch. Demnach wdre das Schweigen (ein-
schlieBlich seiner ungefdhren Dauer) in solchen Situationen
eine sozial etablierte (institutionalisierte) MaBnahme gegen
die Gefdhrdung verbaler ritualisierter und nicht-ritualisier-
ter Kommunikation durch gesteigerte Emotionen der Kommunika-
tionspartner. Gleichzeitig ist das Schweigen ein Ausdruck der
"Entfremdung von der Interaktion" (GOFFMAN 1957), da es her-
riilhrt aus der bewuBten Kontrolle eigener Emotionen oder der
vollstidndigen Richtung der Aufmerksamkeit auf den besonderen
psychischen Zustand des anderen. Erst nach einer gewissen Zeit
des Schweigens gilt die Gefdhrdung als weitgehend iberwunden,

so daB dann eine verbale ritualisierte oder nicht-rituali-
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sierte Kommunikation aufgenommen werden kann.

Anders verh#lt es sich im Falle von BegriiBungen und Verab-
schiedungen von nahe stehenden Personen sowohl in unserer Ge-
sellschaft als auch unter den WeiBen der Region von Saraguro

(Ecuador). Hier wie dort ist zu beobachten, daB in solchen Be-

griiBungen ~ nach langer Abwesenheit - und Verabschiedungen -
flir eine lange Zeit der Abwesenheit - die institutionalisier-
ten sprachlichen Formeln und non-verbalen Handlungen h&dufig
weitgehend oder gar vollkommen ersetzt werden durch 'freie Re-
de' und 'freie Handlungen', voller innerer Beteiligung und Be-
wegtheit der Partner. Speziell in Verabschiedungssituationen
ist manchmal auch Sprechunfihigkeit zu beobachten: einer der
beiden Partner verldBft unter Trinen eilig den Ort der Verab-
schiedung, die er nur non-verbal vollzog, ohne noch eines Wor-—

tes fihig zu sein.

)
Vor dem Hintergrund dieser Uberlegungen erhdlt auch die
Diskussion iiber Struktur und Anti-Struktur, Ordnung und Unord-
nung im Vollzug von Ritualen (ausfiithrlich dazu: BABCOCK 1978)
eine andere Bedeutung. Denn diejenigen 'Rituale' oder Phasen
von Ritualen, in denen Anti-Strukturen und Unordnung zum Aus-—
jruck gelangen, sind weitestgehend solche, in denen die Emo-

-ionen der Teilnehmer unkontrolliert durch- oder ausbrechen
(diirfen) oder aber die Aufmerksamkeit der Teilnehmer im h&éch-
sten MaBe beanspruchen. Insofern gibt es in der Tat eine Ent-
sprechung zwischen ritualisierter Kommunikation und entritua-
lisierter Kommunikation auf der einen Seite und karnevaleskem
und ernstem Diskurs auf der anderen (siehe BABCOCK 1978: 299).
Denn die antistrukturellen 'Rituale' oder Sequenzen in Ritua-
len tendieren dazu, ungrammatikalisch und unbestimmt zu sein,
und diese Unbestimmtheit wird in erster Linie durch den ex-
zessiven Gebrauch von "floating signifiers" ausgedriickt. Auf
jiese Weise zerbricht aber die Organisation des Rituals oder
jer jeweiligen Ritualphase, und zwar genau aus den Griinden,
die schon HOCART (1973: 59) herausarbeitete. Dies l&aB8t sich

mit einem Zitat aus BABCOCKS Aufsatz belegen, in dem sie die
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besondere Beziehung zwischen den Emotionen der Teilnehmer und
dem vollzogenen Ritual jedoch nicht als konstitutiv flir das

Ritual erkennt, sondern vernachldssigt:

"We delight in this dangerous disorder because we have 'a
real need... to doff the masks, cloaks, apparel, and in-
signia of status from time to time even if only to don the
liberating masks of liminal masquerade' (TURNER 1974: 243)
- because we need to experience communitas, that
social modality of free and frank and equivalent communi-
cation which is induced and expressed through this suspen-
sion of and playing with our normal, 'structural' modes of
signification." (BABCOCK 1978: 298)

Wir halten es deshalb fiir sinnvoller, antistrukturelle 'Ri-
tuale' oder Ritualphasen nicht undifferenziert der Kategorie
"Ritual" zuzuordnen, wie es neben anderen (etwa GLUCKMAN und
TURNER) auch BABCOCK (1978) getan hat, sondern nach eingehen-
den Untersuchungen ihrer Vollziige diese durch ihren relativ
geringen Ritualisierungsgrad zu charakterisieren oder aber,
wenn die Untersuchungsergebnisse dazu veranlassen, aus der
Klasse der Handlungsformen, die wir als Rituale bestimmt ha-

ben, auszuschlieBen.

5 Begriifung, Verabschiedung und Bitten als dialogische Rituale

5.1 Der Austauschcharakter dialogischer Rituale

Als erster hat wohl GOFFMAN (1971: 63) auf ein evidentes
Merkmal interpersoneller Rituale, zu denen er BegriiBung, Ver-
abschiedung (positive Rituale) und "request", "account" und
"apology" (negative Rituale) z&hlt, aufmerksam gemacht, da8
sie ndmlich einen "dialogistic character" haben. Zwar hat
GOFFMAN, wie schon andere vor ihm (z.B. FINNEGAN 1969), auch
in diesem Zusammenhang unter Berufung auf MARCEL MAUSS (1978),
den aAustauschcharakter dieser Rituale hervorgehoben, die Tat-
sache also, daB sie wie der Austausch von Gaben den drei Ver-
pflichtungen: Geben, Annehmen und Erwidern folgen. Doch er hat

nach unserem Verstdndnis seiner Analysen der Verpflichtung zum
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Annehmen, soweit er sie erwdhnt, eine zu geringe Bedeutung 4

beigemessen.

In der Tat hat schon MAUSS den Austausch von "politesses"
(1978: 151, 258) als einen Gabenaustausch verstanden.43 Wwah-

rend jedoch im Austausch materieller Gaben das Annehmen fiir :

jedermann ersichtlich ist, da es in den meisten Fillen eine
wahrnehmbare Handlung ist oder zusdtzlich sprachlich zum Aus-
druck gebracht werden kann, ist das Annehmen in dialogischen
Ritualen h&ufig nur eine innere Handlung, die als solche fiir
andere nur mittelbar erfahrbar ist, bzw. erst aus der folgen-
den Erwiderung (GegengruB etwa) erschlossen werden kann. Auf |
dieselbe Weise wird jedoch in alltdglicher Kommunikation auch
dort, wo das Annehmen fiir den Vollzug der Kommunikationshand-

lung und vor allem fir ihren Erfolg ohne diese Bedeutung ist,

das Gehorthaben und das Verstandenhaben erschlossen. Da das
Annehmen in dialogischen Ritualen mehr ist als Wahrnehmen und
Verstehen, also letztere beiden Akte voraussetzt, und da es,

wie wir in den vorangegangenen Kapiteln zeigten, fiir die Wirk-
samkeit von Ritualen von besonderer Bedeutung ist, bedarf es
eigener Regeln, um in ritualisierter Kommunikation das Anneh-

men als innere Handlung erschlieBfen zu kdnnen.

SCHEGLOFF (1972) hat im Zusammenhang mit seiner Darstellung
und Analyse von "summons-answer sequences” mit Recht erwihnt,
daB ein GruB oder zumindest Teile eines GruBes (etwa ein An-
redeterminus) zugleich als "summons" (Aufforderung) fungieren
kdnnen. Das gleiche gilt unserer Beobachtung nach auch fiir die
Verabschiedung. Der GegengruB ist nun nach SCHEGLOFF (1972:
364) konditional relevant, sobald ein GruB (auch als
"summons") vollzogen worden ist: Der GegengruB ist als zweites
Element einer Sequenz erwartbar; bleibt er aus, so kann er als
"officially absent" gesehen werden, und der GriiRende hat damit
einen Grund, daraus Schliisse Uiber den Gegriiften zu ziehen
(physisch oder interaktional abwesend; hochnisig; beleidigend),
womit der GegriliBte rechnen muB, wenn er den GegengruB absicht-

lich unterldBt (SCHEGLOFF 1972: 368 f).

W e
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Sehen wir einmal davon ab, daB der GegriBte sich durch die
Art des GruBes degradiert und beleidigt fiihlen kann, so daB er
mit Recht nicht antwortet, was von SCHEGLOFF nicht in Betracht
gezogen wird, so bleibt folgendes festzustellen: Formal stel-
len SCHEGLOFFS Regeln ein hinreichendes Instrumentarium zur
Beschreibung von "summons-answer sequences", ihrer Struktur
und ihrer Organisation dar. Die Regeln beziehen sich jedoch
alleine auf &duBere, beobachtbare Handlungssequenzen. Innere
Handlungen wie Verstehen oder Akzeptieren (Annehmen) bleiben

unberiicksichtigt.

Aus diesem Grunde erscheint es uns wichtig, anhand einiger
Daten aufzuzeigen, daB filir die Kommunikationspartner selbst im
Vollzug dialogischer Rituale h&dufig alle drei mit dem Aus-
tausch verbundenen Obligationen (geben ~ annehmen - erwidern)

wesentlich sind und nicht nur das Geben und das Erwidern.

Dies wird schon im Sprachgebrauch bei dialogischen Ritualen
zum Ausdruck gebracht. GriiBe werden wie Gliickwilinsche entgegen-
genommen und - bei letzteren unter Umstdnden nach einer gewis-
sen Zeit - erwidert. Das Quichua-Wort "cutichina" bedeutet in
einigen Regionen Ecuadors "erwidern, antworten", wird von den
indigenas von Saraguro aber nur noch benutzt in der Formulie-
rung "ein (gegebenes und angenommenes) Wort zurlickgeben", etwa
im Falle der Aufldsung einer Verlobung. Nimmt eine Person in
Saraguro oder in Tzintzuntzan {(vgl. FOSTER 1972: 222) ein Ge-
schenk an, flir das sie niemals ein gleichwertiges Gegenge-
schenk wird geben k&énnen, so bedankt sie sich mit der Formel
";Dios se lo pague!". Dabei gilt diese AuBerung als Gegenge-
schenk, und das Gleichgewicht wird als wiederhergestellt ange-

sehen.

Unter den Limba (Sierra Leone) muB eine Entschuldigung for-
mell angenommen werden ("I accept"), wobei die Formel dieselbe
ist, die auch den AbschluB von Heiratsverhandlungen oder die
Annahme eines Geschenks markiert (FINNEGAN 1969: 538). Haufig

bedankt sich der um Entschuldigung Gebetene anschlieBend beim
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Bittenden filir dessen Bitte und filir die dem Gebetenen damit er- |
wiesene Ehre (FINNEGAN 1969: 542). Ebenso muB ein Besuch - die
Limba verwenden dafiir dasselbe Wort wie fiir "Grus" - beim
"chief" oder "'big man'” von diesem formell, d.h. sprachlich,
akzeptiert und erwidert werden (FINNEGAN 1969: 546).

Noch deutlicher bringen die folgenden Ausfiihrungen von
FINNEGAN (1969: 539) den entscheidenden Punkt zum Vorschein:
Bringt jemand einem anderen ein Geschenk, dann muB der Empfan-

ger auf die Worte des Gebers antworten,

"and amid thanks and flattery on his side he must at some
point or other (probably at several points) perform the
verbal act of saying ..., 'I accept'; otherwise he would be
considered not only to have refused the gift and the
accompanying speech, but also, just as important, to have
refused to accept the obligations involved in an acceptance
of the gift."

Unter den Limba kann eine Dankesformel allein das Akzeptie-
ren des Geschenks und der damit verbundenen Verpflichtungen
nicht ausdriicken, noch ist die Dankesformel als ein Gegenge-
schenk zu verstehen, das als solches die Annahme des Geschenks
implizieren muB. Gleichzeitig ist diesem Beispiel, den voran-
gegangenen und zahlreichen weiteren Beispielen aus unserer Ge-
sellschaft zu entnehmen, daB fir den erfolgreichen Vollzug
dialogischer Rituale, in manchen Fdllen (wie etwa bei den Lim-
ba) sogar schon fiir den vollstdndigen vollzug, zumindest die
innere Handlung, manchmal (bei den Limba) auch die duBere
Handlung des Annehmens konstitutiv ist. Selbst in den Fdllen,
wo der GruB oder die Verabschiedung auch als Aufforderung
("summons”) fungiert, haben wir es nicht mit einem Zweier-
schritt ("summons-answer sequence”), sondern - das Verstehen
vorausgesetzt - mit dem Dreischritt Geben (plus/als "summons")

- Annehmen - Erwidern (als "answer") zu tun.

Dialogische Rituale kdnnen nun so institutionalisiert sein,
dag fiir zwei oder mehr Teilnehmer Teilpldne vorgegeben sind

(etwa im Falle von Begriifung oder Verabschiedung), oder auch

73

in der Form, daB nur ein Teilnehmer vorgegebene und vorge-
schriebene Handlungen zu vollziehen hat, wdhrend der andere in
ungebundener Rede antworten darf (bestimmte Formen des Bittens
unter den indigenas von Saraguro). Nach der Sprechakttheorie
(vgl. etwa SEARLE 1970: 64 ff) handelt es sich bei dialogi-
schen Ritualen um Sprechakte, bzw. es ist zumindest ein

Sprechakt involviert (Bitten).

Auf unsere Frage nach den Regeln, nach denen in rituali-
sierter Kommunikation die innere Handlung des Annehmens er-
schlossen werden kann, vermag jedoch auch die Sprechakttheorie
keine brauchbaren Antworten zu geben, da in ihr die innere
Handlung des Annehmens weder empirisch noch theoretisch beson-
dere Beachtung fand. Inwieweit sich die Ideen von GRICE (1975,
1978) als fruchtbar erweisen, bleibt abzuwarten. Zwar stellte
sich schon AUSTIN (1962: 36 f) die Fragen, inwieweit Sprech-
akte unilateral sein k®nnen und wann eine Akzeptierungshand-
lung erforderlich ist (etwa beim Geben eines Geschenks oder
bei der Vornahme einer Ernennung). Doch er lieB die Fragen,
bei denen er wohl vor allem an &dufBere Akzeptierungshandlungen
dachte, unbeantwortet. Entsprechend beschrédnken sich auch
SEARLES (1970) Untersuchungen von BegriiBungen als Sprechakte
noch auf einen isolierten Kommunikator. HARTMANN (1973: 154-
158) hat SEARLES Ansatz zwar durch Betrachtung von mindestens
zwei Interaktanten zu ergdnzen versucht, doch kann aus zwei
Griinden auch seine Analyse nicht befriedigen. Zum einen bleibt
seine Annahme beziiglich des Gelingens eines BegriBungsvorgangs
an der Oberfldche des Kommunikationsgeschehens haften, da sie
nur auf die konventionell gesicherte Koaktion der Inter-
aktionspartner abhebt. Zum anderen beschrdnkt er seine Unter-
suchung nahezu vollkommen auf Wohlbefindensformeln, von denen
zudem nicht immer klar gesagt wird, ob sie in der jeweiligen
Situation BegriiBungsformeln ersetzen und diesen damit funktio-
nal dquivalent sind oder aber auf eine BegriiBungsformel fol-

yen.

GrdBere Beachtung haben innere und duBere Akzeptierungs-
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handlungen erst neuerdings gefunden in einer Untersuchung von
HANCHER (1979) zu "prikooperativen" ("commissive directives"
wie einladen, anbieten etc.) und "kooperativen illokutiondren
Akten" (Geschenk, Tausch, Verkauf oder Kontrakt). Zumindest
fiir diese sieht HANCHER (1979: 10) HuBere {("expressed") oder
innere ("implied") Akzeptierungshandlungen mindestens einer
zweiten Person fiir den erfolgreichen Vollzug der Handlungen
als notwendig an. Ungekl&rt bleibt jedoch, warum Akzeptie-
rungshandlungen hier notwendig sein sollen - zumal kein Bezug
zu zugrundeliegenden sozialen Institutionen hergestellt wird -,
wihrend sie etwa im Falle der "expressives" (danken, gratulie-
ren, willkommen heiBen etc.), die uns hier besonders interes-—
sieren, weder &uBerlich noch innerlich vollzogen oder unter-

stellt werden sollen.

In einer neueren Arbeit hat UNGEHEUER (1978) sich kritisch
mit der Sprechakttheorie auseinandergesetzt und die Eigen-—
schaften der extrakommunikativen Handlungen erneut herausgear-
beitet, die meist nicht ohne bestimmte sprachliche AuBerungen
(Sprechakte) zustande kommen kdnnen. Nach UNGEHEUER handelt es
sich
1. um innere Handlungen ("mentale Akte, kognitive Vollzlige"

(1978: 53)).

2. Es sind solche inneren Handlungen einer Person, fiir deren
zZielerreichung (Gelingen) notwendigerweise Handlungen von
wenigstens einer zweiten Person vollzogen werden miissen.
Die zweite Person muB ein Wissen dariiber aufbauen, daB die
erste Person diese bestimmte Handlung (Versprechen z.B.)
ausfiihrt, und sie muf zustimmend akzeptieren, daB die erste
Person hier und jetzt die Handlung vollzieht und zwar nach
den sozialen Regeln und Bedingungen beider Personen.

3. Das somit bestehende praktische Sozialproblem muf durch
eine Sozialhandlung geldst werden. Diese kann eine Kommuni-
kationshandlung sein, braucht es aber nicht unbedingt zu
sein.

4. Wissen und Akzeptieren der zweiten Person sind als Hand-

lungskorrelative zur Initialhandlung der ersten Person kon-
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stitutiv fiir den vorliegenden Typus eines Sozialproblems.
Die gesamte zu vollziehende Sozialhandlung kann je nach
Fall durch hinzukommende Momente, wie Verpflichtung zum
Vollizug der Initialhandlung (GruB etwa) oder der Akzeptie-

rungshandlung etc. , spezifiziert werden.

5. "Bei kommunikativen L&sungen des beschriebenen Problems,
..., scheint folgende Konvention zu gelten: wenn der ange-
sprochene Partner auf den hdrbaren Vollzug der 'Sprechakt’'-
Formel [1. Pers. Sing. Prds. Ind. und ein Wort, das die
Handlung denotiert ] nicht verbaliter reagiert, dann wird
vom Initianten vorausgesetzt (bzw. angenommen), der Partner
habe die erforderlichen inneren Handlungen vollzogen und

gzigi Initialhandlung sei daher gelungen." (UNGEHEUER 1978:

Wie in jeder Kommunikationshandlung gehdren das Sprechen
der ersten Person und das Wissen der zweiten Person {iber die
erste auch hier zusammen. Fiir die Verwendung einer sprachli-
chen Formel zur Kundgabe der inneren Handlung durch die erste

Person gibt es zwei Grundlagen:

1. rErklérung einer Verpflichtung des A gegeniiber B";
2. "Evokation einer Akzeptierung des Faktums und des Inhalts
der A-Handlung von seiten des B" (UNGEHEUER 1978: 56).

Erfolgen AuBerungen der zweiten Person als Reaktionen auf
die Initialhandlung, so muf die erste Person daraus erschlies-
sen, ob sie ihren Kommunikationszweck, die Akzeptierungshand-
lung des Partners, erreicht hat oder nicht.

"Ist andererseits eine Koaktion der Person B durch Institu-
tion oder vorhergehende AuBerungen gesichert, dann braucht
es die 'Sprechakt'-Formel nicht, sondern es wird direkt
mitgeteilt, auf welchen Sachverhalt sich die Initialhand-
lung (...) bezieht." (UNGEHEUER 1978: 56)

Da in ritualisierter Kommunikation von der Art des Begriis-—
sens und Verabschiedens die Koaktion (im Sinne der voranste-
henden Uberlegungen UNGEHEUERS) des jeweiligen Partners durch

die Institution gesichert ist, akzeptiert der Partner also
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mit dem regelkonformen GegengruB (bzw. der Verabschiedungs-
handlung) den GruB (bzw. die Verabschiedung) des Initianten
und driickt damit zugleich aus, daB er weiB, daB er gegriiBt und
nicht beschimpft oder sozial degradiert worden ist. Da es sich
bei ritualisierter Kommunikation um eine Form institutionali-
sierter Kommunikation handelt, kann der Gegengruf filir den
GriiBenden eine verl#dBliche Basis flir die Annahme abgeben, daB
der Gegengriifende die Akzeptierungshandlung vollzogen hat.
Dies umso mehr, als der GegengriiBende weiB, daf ihm die Akzep-

tierungshandlung aufgrund seines GegengruBes unterstellt wird.

Das Unterlassen des Gegengrufes wird jedoch wegen der durch
die Institution vorgeschriebenen Koaktion anders verstanden als
das Ausbleiben verbaler Reaktionen auf einen "Sprechakt", fir
den die Koaktion des Partners nicht institutionell gesichert
ist. Im ersten Fall wird dies als Weigerung verstanden, die
Akzeptierungshandlung zu vollziehen (mit allen involvierten
sozialen Konsegquenzen flir beide Partner)45, zumindest solange,
wie der GriiBende keine entschuldigenden Momente (etwa: er hat
mich nicht gehdrt) fiir das Ausbleiben des GegengruBes fest-
stellen kann; im zweiten Fall gilt dies h#ufig als vorldufige
Bestdtigung fiir das Vollzogensein der Akzeptierungshandlung,
zumindest solange, wie die zweite Person nichts Gegenteiliges

zu erkennen gibt.

Hinsichtlich dieses Punktes unterscheiden sich denn auch
BegriiBungen und Verabschiedungen einerseits und bestimmte For-
men des Bittens andererseits als Fdlle ritualisierter Kommuni-
kation unter den indigenas von Saraguro. Jene kdnnen nur pei
Vorliegen eines tatsichlichen oder vermuteten Verstofes gegen
die Regeln des Ritualvollzugs nach Rechtfertigungenbefragt wer-—
den {(unter Umst&nden auch anstelle des GegengruBes),46 letzt-
genannte aber prinzipiell in jedem Einzelfall. Fiir die Ersten
sind die Anhaltspunkte fiir das Gelingen der Initialhandlung
qua Institution vorgegeben und bekannt - ohne daB T&auschung
und Getduschtwerden dadurch ausgeschlossen wéren; filir die

Letzten besteht wie in nicht-ritualisierten "Sprechakten" beim

l
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Ausbleiben einer sprachlichen Reaktion immer die M&glichkeit,
daB der vermutete Vollzug der Akzeptierungshandlung nicht
stattgefunden hat oder von der zweiten Person spdter abge-
stritten wird, weil sie z.B. die Grundlage fiir den SchluB auf
diesen Handlungsvollzug nicht anerkennt (vgl. UNGEHEUER 1978:
55} .

Damit wird auch ein weiterer Unterschied zwischen rituali-
sierter und nicht-ritualisierter Kommunikation deutlicher. Ri-
tualisierte Kommunikation setzt ein sehr umfassendes und ge-
meinsames Vorverstdndnis sozialer Situationen und Regeln vor-
aus, das erst den Vollzug der Rituale und ein Gelingen der in-
volvierten Handlungen erméglicht. Dagegen bauen diskursive
AuBerungen in nicht-ritualisierter Kommunikation auf weniger
umfassende gemeinsame Vorverstdndnisse auf, Gelingensprobleme
sind stets thematisierbar, und jede AuBerung ist prinzipiell,
wenn nicht besondere soziale Bedingungen daran hindern, hin-
terfragbar und weiter explizierbar. Entsprechend sind Verstdn-
digungs-, Konzentrations—- und Gelingensprobleme in rituali-
sierter Kommunikation relativ selten, wenn die Teilnehmer das
genannte Vorverstdndnis weitgehend teilen, also der Plan fiir
den Ritualvollzug auch als mentales Objekt gegeben ist. Das
notwendige Vorverstdndnis (als "background of understanding™)
wird im Alltag als selbstverstdndlich gegeben unterstellt,
weshalb z.B. Rilckfragen zum Zwecke einer Verstédndnisiiberprii-
fung hinsichtlich einer geduBerten BegriiBungs- oder Verab-
schiedungsformel oder Befragen einer als addquat erkennbaren
oder erkannten BegriiBungsformel nach Rechtfertigungen dafiir
Verwirrung und heftige Gegenreaktionen ausldsen, falls solches
Verhalten nicht als Scherz gedeutet werden kann (vgl. GARFIN-
KEL 1967: 44). Dagegen kehrt sich dieses Verhdltnis zwischen
ritualisierter und nicht-ritualisierter Kommunikation hin-
sichtlich ihrer m&glichen Effektivitdt um in interkulturellen
Kommunikationssituationen.47 Hier ist es die Flexibilitdt
nicht-ritualisierter Kommunikation, die diese Kommunikations-
form gegeniiber der ersteren effektiver macht und mit weitaus

mehr M&glichkeiten ausstattet, gegenseitige Verstdndigung zu
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suchen, zu uberpriifen und zu erreichen.

5.2 Strukturelle Entsprechungen zwischen "rites de passage"

und einigen dialogischen Ritualen

Wie wir schon im 3. Kapitel ankiindigten, l&B8t sich 2zeigen,
daB in der BegriiBungs- und der Verabschiedungssituation je
nach ihrer kulturspezifischen Ausprdgung alle wesentlichen
Elemente der drei Ritualtypen des Schemas der "rites de
passage"™ von VAN GENNEP (1909) enthalten sein kénnen.48 VAN
GENNEP ordnete als Ergebnis einer makroskopischen Untersuchung
BegriiBungen den "rites d'agrégation" und Verabschiedungen den
"rites de séparation" zu. Diese Einordnung ist von VAN GENNEPS
Untersuchungsstandpunkt aus sicherlich auch gerechtfertigt und
wird auch durch neuere ethnographische Daten (u.a. FINNEGAN
1969: 547) bestdtigt.

Verwendet man VAN GENNEPS Schema jedoch in einer eher
mikroskopischen Analyse, dann gelangt man zu anderen Ergebnis-—
sen. Diese seien hier kurz dargestellt, und zwar nicht in der
Absicht, VAN GENNEPS Position zu widerlegen, sondern alleine,
um strukturelle Entsprechungen zwischen "rites de passage" und
einigen dialogischen Ritualen herauszuarbeiten, die uns weite-
re Einblicke in Merkmale des Vollzugs dialogischer Rituale

bieten.

1. Es ist hdufig zu beobachten (in unserer Gesellschaft wie
unter den indfgenas von Saraguro), daB die Person, die einen
Besuch oder einen Gruf auf der StraBe plant, sich zuvor die
Haare glatt streicht oder die Kleidung sdubert und ordnet
(vgl. auch KENDON/FERBER 1973). Dies kann geschehen, ehe die
erste Person (A) die zu griiBende Person (B) wahrnimmt, oder
auch noch dann, wenn sich die Koordination der Aufmerksam-

keitsrichtungen beider schon zufdllig ergeben hat.

Diese Handlungen entsprechen formal wie funktional den an-—
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derenorts beobachtbaren, aber nicht solitdr, sondern gemein-
schaftlich durchgefiihrten "rites de purification" (VAN GENNEP
1909: 37), die zum Typus der "rites de séparation" gehdren.
Dies ist gleichzeitig die Trennung von vorangegangenen Akti-
vitdten und von der bisherigen sozialen und territorialen Um-
gebung und zudem eine Vorbereitung auf eine soziale Kontakt-
situation (zur Bedeutung der Kleidung in diesem Zusammenhang
vgl. GROSS/STONE 1964).

2. Ergibt sich die Koordination der Aufmerksamkeitsrichtungen
beider nicht zufdllig, so muB8 A die Aufmerksamkeit auf sich
ziehen (dies wird in Saraguro als "llamar la atencidén" be-
zeichnet), ehe er den klar abgegrenzten Raum eines (offenen)
Hauses oder Hofes betritt, bzw. bevor oder widhrend er in den
persdnlichen Raum ("personal space") einer Person eindringt.
Vor Betreten eines Hauses oder Hofes ist es in unserer Gesell-

schaft lblich anzuklopfen oder zu klingeln, in Saraguro ruft

A: ":Se puede?" (Darf man?) oder ";vVendré!" (Ich werde kom-
men!) oder ";Alavemo!" (dquivalent dem ";Vendré!" bzw. der
Quichua-Form " ;Shamusha!"); wdhrend auf Klingeln oder An-

klopfen hin die Tiir gedffnet wird und A von B an der Tiir er-
wartet wird, folgen auf die genannten Rufe Antworten von B:
"iVenga!" (Kommen Sie!) oder ";Shamui!" (Quichua fiir: Komme!)
oder " Entre!" (Treten Sie ein!). Hierauf n&hert sich A dem B
und begriBt ihn, wozu er je nach gewdhlter BegriiBungsform in

den perstnlichen Raum von B eindringt (eindringen muB).

Bei der BegriBung auf offener StraBe z.B., wo keine Begren-
zungen von der Art einer Tir zu iberschreiten sind, n&hert
sich A dem B, verwendet B's Namen oder einen Anredeterminus
als Aufforderung ("summons"), um dann den NahgruB zu vollzie-
hen; oder er verwendet eine BegriiBungsformel zugleich als
"summons". Der Nahgruf gilt unter den Saraguros als
"salutacién" (BegriiBung), in anderen Situationen, etwa dem
GrilBen im Vorbeigehen (DistanzgruB), gilt die sprachliche For-
mel oder eine dgquivalente non-verbale Handlung als

“salutacién", wdhrend Blickkontakt oder ein "AugengruB"
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(schnelles Heben und Senken der Augenbrauen) nicht zu dieser

Kategorie gehdren.

Diese Phase des Geschehens tridgt wesentliche Merkmale der
"rites de marge". Der GriiBende muB zweierlei Grenzen Uber-
schreiten. Im einen Fall eine klar markierte Umgrenzung eines
persdnlichen Besitzes, fiir die er eine Erlaubnis einholen, die
er aber zumindest ankiindigen muf. In beiden Fdllen eine un-
sichtbare Begrenzung, die die persdnliche Sphdre eines jeden
Individuums umgibt und die unter Verwendung von Begriifungs-
handlungen von jedem iliberschritten werden darf. Nur bei Be-
stehen bestimmter sozialer Beziehungen zwischen A und B ist
das Eindringen in den perstnlichen Raum des jeweils anderen

auch ohne Begriifungshandlungen erlaubt.

Gleichzeitig ist dies die Phase der grdBten Unsicherheit
fiir A.49 Er ist es, der die Erlaubnis zum Betreten des Hauses
bendtigt und der mit seinem GruB das Akzeptieren durch B als

Zweck seiner inneren Handlung zu erreichen versucht.

In einer solchen Situation entspricht der GriiBende dem In-
dividuum oder der Gruppe, von denen VAN GENNEP (1909: 35 f)

schreibt:

"Tout individu ou groupement gui, ni par sa naissance ni
par des qualités spéciales acquises, n'ont un droit
immédiat a4 entrer dans une maison déterminée de cet ordre
et & installer dans une de ces subdivisions, se trouvent
ainsi dans un é&tat d'isolement qui prends deux formes qu'on
rencontre soit séparément soit combinées. Ils sont faibles
comme é&tant hors de cette société spéciale ou généralef ils
sont forts comme &tant dans le monde sacré, cette sociéte
constituant pour ses membres le monde profane."

3. Mit dem GegengruB bringt B einerseits das Annehmen des
GruBes zum Ausdruck, andererseits erwidert er den GruB und an-—-
erkennt somit die bestehenden Verpflichtungen zwischen sich
und A. Erst mit dem Gegengruf wird ein eigener gemeinsamer

Raum (auch fiir weitere Gemeinschaftshandlungen, wie etwa ein
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Gesprédch) geschaffen und abgegrenzt vom AuBenraum der anderen.
Dieser Raum als territorialer und sozialer Ort mit meist un-
sichtbaren Begrenzungen kann erst durch den GegengruB eta-
bliert werden, da eine Verweigerung des GegengruBes den Ver-—

such von A, Zugang zu B zu erhalten, scheitern lassen wiirde.

Damit ist diese Phase der BegriiBung den "rites d'agrégation’
vergleichbar. Auch hierflir lassen sich Belege bei VAN GENNEP
finden, der vor allem F&dlle des Austauschs (von Geschenken,
Speisen, Wohnpldtzen etc.) sehr unterschiedlich beurteilt und
einmal einem "rite de marge", ein anderes Mal einem "rite
d'agrégation” zugeordnet hat (vgl. VAN GENNEP 1909: 38 f).
Entscheidend aber ist flir uns - neben der strukturellen und
funktionalen Position des GegengruBes -, daBl auch VAN GENNEP
die Handlung des Annehmens als diejenige herausstellt, die in
einem Austausch eine Bindung an eine andere Person (und damit

wohl auch "agrégation") schafft:

"accepter un cadeau de quelqu'un, c'est se lier a lui."
(VAN GENNEP 1909: 40)

Auf den sprachlichen GruBaustausch folgen hdufig, insbeson-
dere wenn sich die Interaktionspartner kennen und seit ihrer
letzten Begegnung eine gewisse Zeit verstrichen ist, Wohlbe-
findensformeln (Fragen nach dem Befinden des Partners, seiner
Verwandten, Bekannten etc.), die in einigen Gesellschaften
ebenso stark (etwa bei den wolof), in anderen aber (etwa im
Hindi oder bei den Saraguros) weitaus weniger ritualisiert
sind als die BegriiBungshandlungen und -formeln. In diesem Fal-
le gilt: ihr Auftreten ist optional; es steht eine vergleichs-
weise groBe Anzahl solcher Formeln zur Wahl; die Formeln sind
ebenso wie die Antworten darauf deutlich kontextsensitiver,
inhaltsorientierter und durchldssiger fiir Emotionen als Be-
griiBungsformeln. wohlbefindensformeln sind aus diesen Griinden
streng von Begriifungsformeln zu trennen, wenn sie nicht gqua
Institution vorgeschriebener Bestandteil der BegriiBung sind,

zumal sie sozialstrukturelle Elemente (etwa Statusunterschie-
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de) dann kaum noch oder nur indirekt zum Ausdruck bringen.

Wenn Wohlbefindensformeln jedoch BegriiBungsformeln er-
setzen, was vor allem in weniger formalisierten Situationen
und bei hohem Bekanntheitsgrad der Interaktionspartner beob-
achtet werden kann, dann #ndert sich die oben skizzierte Ver-
laufsstruktur der BegriiBung mit ihren kommunikativen und so-
zialen Implikationen nur unwesentlich: Die Wohlbefindensformel
(W) tritt an die Stelle der BegriiBungsformel, und die Antwort
(X) darauf ersetzt den GegengruB. Weitere Sequenzierungsmdg-
lichkeiten sind gegeben, die alle den mdglichen Abfolgen von
Wohlbefindensformeln und Antworten darauf entsprechen, wie sie
im AnschluB an eine stark ritualisierte BegriiBung vorkommen
kdnnen:

A sagt: W; B sagt: X; B: W; A: X oder
A: W; B: W; A: X oder

A: W; B: X oder

A: W; B: W etc.

Wie hidufig und in welcher Form der Austausch von Formeln
(eventuell begleitet von nicht-sprachlichen Handlungen) und
Antworten darauf auch stattfindet, wesentlich ist, daf die er-
ste BuBerung von A dem GruB und die folgende Antwort oder For-
mel von B dem Gegengruf funktional weitgehend entspricht. B's

Koaktion bleibt auch hier qua Institution gesichert.

Ahnlich wie die sprachliche BegriiBung 1l&Bt sich auch die
non-verbale analysieren, z.B. das Handeschiitteln. Einen ersten
Einstieg in eine derartige Analyse bietet SCHIFFRINS (1974:
192) Ansatz:

"Tn a handshake, a single initiating action contains both a
request for access into another and an offer from that same
initiator of access to the self. Thus there is a double
presentation in one move. Not only is a request for some-
thing being made, but simultaneously, through that same
action, an offer of something has been made. Another way of
stating the nature of the ceremony is that these access
rituals are the empirical side of a transformation of
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offers into requests, and acceptances into grants."

Es ist zunichst aufgrund der Institutionalisierung dieses
Handlungsverlaufs offensichtlich, daB im Handgeben und dem
Offnen des persdnlichen Raumes die Bitte an den Anderen (oder
besser: dessen Verpflichtung) enthalten ist, sich zu ndhern
oder zuginglich zu werden; und daB das Annehmen der gereichten
Hand (als innere und duBere Handlung B's) als Verpflichtung
dem Geben und der Bitte A's entspricht und zugleich das Erwi-
dern des Handgebens wie des Offnens des persdnlichen Raumes

ist, eine Obligation, die aus dem Annehmen resultiert.

Dariiber hinaus fehlen bei SCHIFFRIN jedoch detaillierte
Analysen des Verlaufs dieser Art von Handlungen. Wdhrend zwi-
schen Partnern gleichen Status h#ufig unwichtig ist, wer als
erster die Hand reicht, scheint dies zwischen Statusungleichen
keineswegs immer der Fall zu sein. Hier ist es h&dufig in die
Entscheidung des StatushBheren gegeben, ob er dem Anderen die
Hand reicht und ihm Zugang zu seinem persdnlichen Raum ge-
wihrt oder nicht. Noch allgemeiner formuliert: Es scheint eine
weit verbreitete Regel zu sein, daB derjenige, der gemdB der
Institution als erster verbal griiBen (oder sich verabschieden)

muB, nicht als erster die Hand reicht (zum Hindeschiitteln) .

Bestdtigt sich diese Regel in weiteren empirischen Untersu-
chungen, so muf das Handgeben durch den StatushSheren - dhn-
lich wie das Anbieten des "Du" durch diesen - betrachtet wer-
den als Gewdhrung von Zugang zu seinem pers&nlichen Raum. Der
Statusniedere kann dieses Angebot nur annehmen, wozu er auf-
grund der Institution verpflichtet ist, indem er die gereichte
Hand nimmt (seine Hand gibt, bzw. das Handreichen erwidert)
und damit seinen persdbnlichen Raum dem Anderen zugdnglich
macht. Die Person des Statushdheren und ihr persdnlicher Raum
sind also stirker geschiitzt und der Zugang ist besser kon-
trollierbar. Dies kommt sowohl in der sprachlichen als auch in

einigen Formen der non-verbalen Begriifung zum Ausdruck.
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Entsprechendes gilt flir verabschiedungen. Zundchst befinden
sich A und B in einem etablierten und anerkannten gemeinsamen
Raum, der je nach Verabschiedungssituation unterschiedlich
verstanden werden kann. Bei Verabschiedungen von einem Gastge-
ber ist der Raum durch die Begrenzungen einer Wohnung, eines
Hauses oder eines Grundstiicks markiert. Beabsichtigt jedoch
jemand, eine ldngere Reise anzutreten oder aus einem Haus aus-
zuziehen, so kann dieser Raum andere Abmessungen haben, so daB
auch Verwandte in einiger Entfernung oder Nachbarn in der Nihe
als innerhalb dieses Raumes gegenseitiger Zugédnglichkeit le-
bend gedacht werden kdnnen. Jedenfalls verstehen sich A und B

als aufgrund vorangegangener Ritualvollziige aggregiert.

In der ndchsten Phase wird die Verabschiedung von A ange-
kiindigt, sprachlich oder non-verbal, und sodann seinerseits
vollzogen, wozu ebenfalls h&ufig ein Eindringen in den persotn-
lichen Raum von B erforderlich ist. Diese Phase entspricht den
"rites de marge" aus den schon weiter oben angegebenen Griinden
Es kommt hier jedoch hinzu, daB die Verabschiedungshandlungen
von A sehr anfdllig sind fiir stSrende HuBere (situative), aber
auch innere (kommunikationsinterne) Umstdnde, wenn etwa der
Gastgeber A zum Bleiben {iberreden will und damit entweder A's
Verabschiedungshandlungen verhindert (verz&gert) oder seine
Gegenverabschiedung (einschlieBlich seiner Akzeptierung von
A's Handlungen) hinauszdgert. - Derartige interne StOrungen
des Ritualsvollzugs sind vor allem bei Verabschiedungen zu er-
warten, kaum aber in BegriiBungen, wdhrend externe Stdrungen

auch Begriifungen beeintrdchtigen kénnen.so

Die dritte Phase besteht aus der Gegenverabschiedung durch
B, wodurch das Akzeptieren von'A's innerer Handlung zum Aus-
druck gebracht wird. Die (voriibergehende) Trennung wird akzep-
tiert wie die (zeitweilige) Aufhebung des bis dahin bestehen-
den gemeinschaftlichen Handlungsraums. Darin liegt die Ent-

sprechung zu den "rites de séparation".

VAN GENNEPS Einordnung von Begriifungen und Verabschiedungen
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in sein Schema der "rites de passage" wird also vom Hand-
lungszweck dieser Ritualvollzlige aus vorgenommen, wahrend wir
hier Wert gelegt haben auf die besonderen Merkmale einzelner

Phasen dieser Fidlle ritualisierter Kommunikation.

Anders verhilt es sich mit den Phasen und deren Bedingungen
in einer Bittsituation, die A und B als solche erkennen und
definieren miissen und in der vorgegebene und vorgeschriebene
Formeln und non-verbale Handlungen zur Kommunikation der Bitte
Verwendung finden. Eine solche Bittsituation ist unter den
indigenas von Saraguro Xeinesfalls allt&dglich, sondern in ihr
wird B in der Regel um etwas Besonderes gebeten, etwa compadre
(Quichua: marcantaita) zu werden. Solche Bitten werden stets
im Verlaufe eines Gesprichs gedufiert, d.h. sie kdnnen je nach

GrdBe auch angemessen vorbereitet werden.

Ein typisches Verlaufsmuster einer Bittsituation ist das
folgende:
1. A sucht den Kontakt zu B, es folgt eine Begriifung und even-
tuell ansbhlieBend die Ubergabe eines Geschenks an B. Das Ge-
schenk, spitestens aber der Verlauf des weiteren Gespréchs,
zeigt B an, daB A eine Bitte vortragen wird. Falls B in diesem
Stadium keine Gegenstrategie einleitet, um das Vortragen der

Bitte zu verhindern, wird A das Gesprdch zur Bitte {iberleiten.

2. A trigt die Bitte vor und benutzt dabei z.B. Anredepronomi-
na und entsprechende grammatische Formen selbst gegeniliber Per-—
sonen mit geringerem sozialen Status, die er sonst nur solchen
gegeniiber verwendet, denen er aufgrund seines Status Respekt
schuldet. Er erniedrigt sich also B gegeniiber und bringt seine
Abhingigkeit von B zum Ausdruck (&dhnlich bei den Limba; vgl.
FINNEGAN 1969: 542; fiir die Gonja vgl. E. GOODY 1972). Diese
Phase des Kommunikationsprozesses ist ritualisiert, ist aber
gleichzeitig fiir beide Partner delikat und h&ufig durch Unsi-
cherheit beziiglich des Ausgangs geprdgt; sie ist zudem anfdl-
lig fiir interne und externe Stdrungen. Diese zweite Phase

trigt damit einige Kennzeichen der "rites de marge".
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Hieran kann sich prinzipiell in jedem Fall eine Frage von B
nach Rechtfertigungen fliir die Bitte ihm gegeniiber wie filir
Form und Gegenstand der Bitte anschlieBen, so daB die Kommuni-
kation nun nicht-ritualisiert fortgefilhrt wird, ehe B eine

Entscheidung iliber Annahme oder Zurlickweisung der Bitte f&llt.

3. B teilt in nicht-ritualisierter Kommunikation mit, ob er
die Bitte akzeptiert oder nicht. Bkzeptiert er sie, dann &u-
Bert er sich ebenfalls dariiber, ob es ihm mdglich ist, der
Bitte zu entsprechen oder nicht. Die Akzeptierung erleichtert
A, die Ablehnung belastet die soziale Beziehung und wird hdu-
fig gefolgt von Bemiihungen beider Seiten, die bestehende Be-

ziehung zu retten.

Eine Variante dieses Ablaufmusters besteht darin, daB A
allgemein (ohne inhaltliche Spezifizierung) B bittet, ihm
einen groBen Gefallen zu tun. Je nach der Art der sozialen Be-
ziehung zwischen A und B fragt B entweder nur nach, um was es
sich handelt, oder er fiigt der Frage hinzu: "Si puedo si, si
no puedo no (hay como)." (Wenn ich kann, ja; wenn ich nicht

kann, nein.) Erst hierauf spezifiziert B seine Bitte.

Warum ist dieses Bitten zu einem Ritual ausgearbeitet wor-
den? In Bittsituationen dieser Art steht im Extrem die beste-
hende soziale Beziehung zwischen A und B zur Disposition, denn
die Bitte beruft sich implizit auf die Obligation des B, die
aus der Art der sozialen Beziehung und der Selbsterniedrigung
A's hergeleitet wird. Die Gefahr fiir A, in ihr briiskiert zu
werden, ist sehr viel grdBer als in BegriiBungs- oder Verab-
schiedungssituationen intraethnischer Art, wo die Verweigerung
von GegengruB oder -verabschiedung, falls sie idberhaupt vor-
kommt, statt als Affront auch als zufdllig oder unbeabsichtigt
verstanden werden kann ("B hat mich nicht gesehen/geh&rt" oder

"B hatte es eilig" etc.).

Der Grad der Briskierung hdngt in der Bittsituation von der
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Art der Begrilindung ab, die der Gebetene filir seine Ablehnung
vorbringen kann. Akzeptiert B die Bitte und kann er glaubhaft
machen, daB er ihr nur nicht entspricht, weil er das Erbetene
nicht hat oder nicht geben kann, so liegt keine soziale Zu-
riickweisung vor - falls sich nicht sp&ter noch herausstellt,
daR B A getduscht hat. Die Briiskierung oder Zuriickweisung von
A impliziert in jedem Falle eine Verdnderung der Beziehung
zwischen A und B, zumal sich auch Personen mit hdherem sozia-

lem Status dem Gebetenen gegeniiber erniedrigen.

Gelingt die Bitte jedoch, wird sie akzeptiert, so wird die
bestehende Beziehung zwischen A und B gestdrkt, und zwar auch
dann, wenn B das Erbetene nicht geben oder leisten kann.
Gleichzeitig geht der Gebetene aus dieser Situation mit erhdh-
tem Ansehen hervor - insbesondere wenn er auch noch der Bitte
entspricht und das Erbetene gibt -, und der Bittende ist ihm
gegeniiber nun verpflichtet, woraus sich Folgen fiir spdtere In-
teraktionen zwischen beiden ergeben (k&nnen): so ist der
indigena, der einen anderen gebeten hat, padrino de bautismo
(Taufpate) seines Kindes und damit sein compadre zu werden,
spdter dazu verpflichtet, seinen compadre gelegentlich zu be-
suchen, um ihm Geschenke zu bringen, und ihm bei bestimmten

Arbeiten zu helfen.

Daraus ergibt sich, daB derartige Bitten ritualisiert und
als Rituale vollzogen werden, um ihre Gelingensbedingungen zu
verbessern und den beteiligten Individuen einen grdB8eren per-
sénlichen Schutz zu gewdhren. Gleichzeitig impliziert der Voll-
zug des Bittrituals die Akzeptierung der Obligationen, die der
Bittende fir den Fall eingeht, daB der Gebetene seine Bitte

akzeptiert und ihr auch entspricht.

In allen uns bekannten Bittritualen (Bitten um einen (gro-
Ben) Gefallen)ist entweder nur der Vollzug der Bitte festge-
legt oder aber die Kommunikation der Bitte und der Entschei-
dung, daB man der Bitte entsprechen kann oder nicht kann. In

beiden Arten von Bittritualen bleibt dabei eine Phase undeter-
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miniert (extern), in der Rechtfertigungen verlangt und Ableh-
nungen der Bitte begriindet werden kdnnen. Diese Phase ist ein
besonderes Merkmal von Bittritualen.51 Sie liegt darin begrin-
det, daB Bitten vornehmlich auf Inhalte gerichtet sind; und

es sind in erster Linie die Inhalte, der Gegenstand der Bitte,
die vom Gebetenen abgewogen und beurteilt werden, wdhrend in
BegriiBungen und Verabschiedungen die Jjeweils gewdhlte Form
entscheidend ist. Das Eingehen auf den Inhalt der Bitte aber
erfordert nicht-ritualisierte, inhaltlich bestimmte Kommunika-

tionsformen.

Vor dem Hintergrund dieser {berlegungen k&nnen nun einige
Kommunikationsformen hinsichtlich des jeweiligen Grades inter-—
ner oder externer Determination voneinander unterschieden wer-—
den:

1. "Rruziale Kommunikation" (UNGEHEUER 1978: 14); Inhalte und
Verstindigung dariiber stehen im Vordergrund, wdhrend Kommu-
nikationszwecke nicht gesetzt werden oder keine Rolle spie-
len.

2. Vor allem inhaltlich bestimmte Kommunikation mit dem Ziel
der Verstidndigung, gleichzeitig aber einem oder mehreren
Handlungszwecken untergeordnet, die aus {ibergeordneten So-
zialhandlungen abgeleitet sind.

3. Institutionalisierte Kommunikation
a) Institutionalisierte Kommunikation, charakterisiert da-

durch, daB eine Institution zu den situativen Bedingun-
gen des Kommunikationsgeschehens gehdrt (vgl. UNGEHEUER,
in UNGEHEUER/SCHMITZ 1978: 26).

b) Ritualisierte Kommunikation, die in erster Linie auf
Redeinhalte gerichtet ist (bestimmte Formen des Bittens
z.B.).

c) Ritualisierte Kommunikation, in der die formalen Aspekte
kommunikativer Handlungen im Vordergrund stehen (die
Mehrzahl der Ritualvollziige, darunter auch Begrilifungen,
Verabschiedungen sowie Geh- und Sitzordnungen) .

Von 1. bis 3. c) nimmt die interne Determination der Kommuni-

kation ab und die externe zu.
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6 Anmerkungen

1) "Religidse Riten versuchen,ein Jenseits in Handlungen, die
gemeinsam und/oder O6ffentlich vollzogen werden, erfahrbar
zu machen. Im Ritus wird Glaubenskommunikation zeitlich
generalisiert, insofern er eine Wiederholung oder wieder-
holbar ist; er 14Rt sachlich Kommunikation iiber mehrere,
vielleicht alle grundlegenden Glaubensiiberzeugungen zu; er
findet in Gemeinschaft statt, und die Gemeinschaft garan-
tiert die Regeln oder den Rahmen der Handlungen..." (KAEFER
1977: 209) ‘

2) FRAZER in einem Brief vom 11.5.1911 an den Anthropologen R.
R. MARETT, zit. nach ACKERMAN (1975: 127). - Nach Einwdnden
von MARETT ("very little reflexion" vs. "a great deal of
it") in seinem Antwortbrief vom 13.5.1911 (zit. nach ACKER-
MAN 1975: 128) &dndert FRAZER seine Behauptung in seiner
Antwort vom 17.5.1911 an MARETT in: "I do not say that
savage ritual bears the impress of as much thought as some
actions of civilised men; but I do think that it bears the
impress of some thought and purpose guite as plainly as
many actions of civilised men." (zit. nach ACKERMAN 1975:
129)

3) Zur Anziehungskraft des Exotischen vgl. KNUF/SCHMITZ (1978:
14 £f).
Die Menge vorliegender ethnographischer Daten (von Randbe-
merkungen iiber detaillierte Deskriptionen bis hin zu Grob-
analysen) zu Alltagsritualen - und hier insbesondere zu
'auffdlligen' BegriiBungsformen - ist jedoch immer noch er-
heblich gr&fer als diese Autoren oder auch noch YOUSSOUF/
GRIMSHAW/BIRD (1976: 817) annehmen. Neben zahlreichen neu-
eren Arbeiten (vgl. das Literaturverzeichnis) sind hier vor
allem die einschlégigen friihen Publikationen von SPENCER
(1879), TYLOR (1887), ROTH (1889) und MODI (1914) hervorzu-
heben.

4) So hilt EIBL-EIBESFELDT (1968: 742 f) den KuB als Form des
NahgruBRes und als "ritualisierte Form der Mund-zu-Mund-Fiit-
terung” fir eine Erbkoordination. Dagegen zeigten jedoch
Untersuchungen von Texten verschiedener indogermanischer
Sprachen aus unterschiedlichen Epochen, daB in den indi-

schen wie in einigen anderen Kulturen der "Riech-" oder
"SchnupperkuB" ("sniff-kiss") - nicht zu verwechseln mit
dem "NasengruB" - dem Mund-zu-Mund-KuB historisch voran-

ging (vgl. HOPKINS 1907).

5) Der GruB an einen Toten ist bei uns - wie die Bitte bei den
Limba - zu beobachten: Schleifen von Grabkrdnzen werden hin
und wieder noch mit der Formel "Ein letzter GruBS" und dem
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Namen des GriiBenden beschriftet.

In Untersuchungen anderer Ethnien sind auf diese Weise
systematische Zusammenhdnge zwischen allt&dglichem Vokabular
und Initiations— oder Meidungssprachen schon entdeckt wor-
den. So kann eine Meidungssprache die Semantik der elabo-
rierten Alltagssprache skelettartig reprédsentieren (vgl.
DIXON 1971); oder rituelle Rede kann sich von semantisch
und kulturell erhellenden Inversionen der Alltagssprache
ableiten (vgl. etwa HALE 1971).

Dies kann erst recht dort festgestellt werden, wo im Ritual
mehrere Sprachen Verwendung finden. ALBO (1974: 110) be-
richtet von den Indios von Cochabamba (Bolivien): "... el
celebrante del ritual suele mezclar el ritual catdlico
sacado de viejos devocionarios y su propio ritual; usa
facilmente términos léxicos que nadie entiende; mezcla su
propio idioma [Quechual con castellano y latin, etc. Los
quechuas usan a veces aymara, aungue no tanto viceversa. En
el caso especial de los Kallawaya, un grupo quechua del
Norte de La Paz famoso por sus habilidades magicas y
curativas, pueden utilizarse todos estos idiomas y ademés
su 'idioma secreto', al parecer emparentado con el pukina."

Z.B. im Falle von Trauer- und Klagerufen: "These women [the
mother and the widows of the dead] have special cries of
mourning, which are different from those used by the
lineage sisters, which are in their turn different from
those used by other kin and neighbors." (MIDDLETON 1965:

67)
Vgl. auch den "llanto cantado" unter den Quechua-Sprachigen
von Cochabamba (Bolivien): "..., es frecuente que alguien,

probablemente una mujer, se cubra el rostro mientras
empieza a desgranar dos, tres © mas notas de la escala
pentaténica andina, dirigiéndose, en falsete muchas veces,
y con palabras casi ininteligibles, al difunto o a algin
santo." (ALBO 1973: 276; ausfiihrlicher ALBO 1974: 109-113).

In den Gesellschaften, wo der TranengruB beobachtet worden
ist, hat sich auch der "Ton oder Tonfall" des GruBes als
verschieden gezeigt von dem der Totenklage beim Begrdbnis
(vgl. FRIEDERICI 1907: 11).

Oder formalisierte Reden bei Amtsiibergaben: "Rank deter-
mines how cofrades sit along benches, go in procession, and
talk. Conversation is ritualized and speeches, especially
at transfer ceremonies, are highly formal, the speakers
standing obliquely to each other and shouting out their
speeches simultaneously. This kind of elaborate politeness
has been noted by Foster in Tzintzuntzan (...) and is
probably characteristic of Mesoamerica." (MENDELSON 1967:
401)

Zu Problemen der Bestimmung der Formalitdt einer Sprache,
einer Sprechweise oder einer einzelnen AuBerung vgl. PRIDE
(1971) .
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Gleichzeitig hat sich in diesem Falle auch die Bedeutung
gewandelt. Wdhrend im Franz&sischen zumindest tendenziell
zwischen "adieu" (etwa 'Gott befohlen' oder 'Lebe wohl')
und "Au revoir" (Auf Wiedersehen) unterschieden wird, wo-
durch gleichzeitig angedeutet wird, daB man annimmt, sich
nicht (so bald) mehr wiederzusehen oder aber sich (bald)
wieder zu begegnen, werden "Tsché" und "Tschiis” im Sinne
von "Auf Wiedersehen" verwendet. =~ Dem Unterschied zwi-
schen den beiden franzdsischen Formeln hat zumindest frii-
her der zwischen "Good-bye" und "Farewell" entsprochen
(siehe GOFFMAN 1971: 83).

Zur Geschichte und zur regionalen Verbreitung von "adieu",
"Aadé", "Tschiis" und "Auf Wiedersehen" vgl. die aufschluB-
reichen Angaben bei WOLFF (1977: 82 ff).

Zum Trdnengruf im Alten Testament, unter den Maoris, bei
den Andamanen-Bewohnern, einigen indischen Bevdlkerungs-
gruppen und Indianern Nord- und Sudamerikas vgl. FRAZER

(1919, vol. II: 82-93). - Zur Verbreitung verschiedener

GruBformen vgl. auch ROTH (1889).

"So we make maps of social space by using territorial
space as a model." (LEACH 1976: 54)

Rand oder auch figurativ Spielraum; die englische tUber-
setzung durch "transition" trifft ebenso wenig wie das

deutsche Wort "Ubergang" den Grenz- und Unsicherheits-

charakter der von VAN GENNEP gemeinten Situation.

Nicht unbedingt so zentral, aber doch sehr bedeutsam ist
dieser Aspekt von Ritualen nach Auffassung zahlreicher
Anthropologen. Vgl. etwa BARTH (1975), FIRTH (1972), LEACH
(1968; 1972: 326), TURNER (1967; 1969).

So hebt DOUGLAS (1973: 73; passim) einen "lack of ritual
in some tribal societies" hervor, und HYMES (nach YQUSSOUF/
GRIMSHAW/BIRD 1976: 817) verweist darauf, daB unter nord-
amerikanischen Indianern Begriifungen in informellen all-
tdglichen Situationen &duBerst uniiblich sind und daB unter
den Wasco-Indianern jedermann sowohl in ablaufende Situa-
tionen eintreten als auch solche Situationen verlassen
kann, ohne das Eintreten oder Weggehen formell zu signali-
sieren, also ohne zu griiBen oder sich zu verabschieden.

Von den Kumi und den Lhossai, slidostindischen Bergsté&mmen,
ist zudem berichtet worden, daB es bei ihnen keinerlei Be-
griiBungsformen gebe (vgl. ROTH 1889: 180).

HARTMANN (1973: 138 f) hat die hier kritisierte Auffassung
von GLUCKMAN {ibernommen und noch verschdrft. HARTMANNS
Kritik an GLUCKMANS Begriffsdefinitionen und -explikatio-
nen geht jedoch in die Irre, da er diese weitgehend miB-
versteht. Weder setzt GLUCKMAN Zeremoniell und Etikette
vollkommen gleich noch wendet er die Begriffe "ceremonious'
und "ritual" widerspriichlich auf Fdlle von Zeremoniellen
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an, wie HARTMANN (1973: 139) festgestellt haben will, noch
werden nur Fille von "rolleniibergidngen" (HARTMANN 1973:
139) - es geht vielmehr um "alteration in social status”
(GLUCKMAN 1966: 50) und "differentiation of role" (1966:
34) - ritualisiert oder von Ritualen begleitet.

GOFFMAN {ibersieht dabei, daB8 der Gabenaustausch nicht nur
auf den Verpflichtungen zu geben und zu erwidern beruht,
sondern gleichermaBen auf der Obligation, eine Gabe anzu-
nehmen. Bezieht man sich schon auf diese durchaus sinnvol-
le Analogie, so kommt dem Annehmen fiir eine Analyse inter-
personeller Rituale - wie wir noch erldutern werden - eine
erhebliche Bedeutung zu. - SCHIFFRIN (1974) hat in einer
Analyse des Hindeschiittelns GOFFMANS Hinweis auf MAUSS
aufgegriffen, dem Annehmen dabei jedoch gro&Bere Bedeutung
beigemessen.

Dieses Zitat stammt wie, abgesehen von einigen Abweichun-
gen, das gesamte 9. Kapitel in FIRTH (1973) aus einem fri-
heren Artikel aus dem Jahre 1972 (vgl. FIRTH 1972).

Das Kriterium des "adaptive value" fehlt in der Textfas-
sung aus dem Jahre 1973 (vgl. FIRTH 1973: 323), und der
Formulierung des zweiten Kriteriums ist dort hinzugefiligt:
"and so may be categorized as symbols" (ebenda).

Diese Merkmale fiihrt UNGEHEUER (1974: 4) als Bestimmungs-

stiicke der Kategorie "Gesprdch" ein.

Vgl. zur Begriffsbestimmung in diesem Zusammenhang UNGE-
HEUER (1972: 16).

zum Forschungsstand auf dem Gebiet der sozio-kulturellen
Abhingigkeit von Kommunikationsregeln vgl. UNGEHEUER
(1974: 17 £).

zwar finden sich zum Problembereich institutionalisierter
Kommunikation zahlreiche Verdffentlichungen, doch liegt
nach unserer Kenntnis nur von UNGEHEUER (vgl. UNGEHEUER/
SCHMITZ 1978: 21-33) eine nihere begriffliche Bestimmung
von "institutionalisierter Kommunikation" vor. - Wir wer-
den uns in unseren weiteren Darstellungen an diesem Vor=
schlag orientieren.

Beziiglich der Bestimmung von Handlungsplé&nen als mentale
Objekte weicht unsere hier vertretene Position von der

Auffassung UNGEHEUERS ab (vgl. UNGEHEUER/SCHMITZ 1978: 24).

Die hiermit eingefiihrte wesentliche Differenz zwischen
verschiedenen Formen institutionalisierter Kommunikation
wiirde verwischt, wenn man HARTMANNS (1973: 140-143) Be-
stimmung von Handlungsabldufen als "Ritual" folgte. Die
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von ihm eingefiihrten Merkmale des Rituals (1973: insbes.
142) sind z.B. in jeder Phase einer Gerichtsverhandlung
gegeben und nicht nur in solchen Phasen wie der Vereidi-
gung eines Zeugen oder des Betretens des Gerichtssaals
durch den Vorsitzenden.

Der in der Soziolinguistik in Anlehnung an HYMES verwende-
te Begriff der Routine wurde ebenfalls fiir solche BAuBerun-—
gen geprdgt, enthidlt aber so wesentliche Merkmale wie "so-
zial vorgeschrieben" und "der Ausfiihrung in fertiger Form

vorgegeben" nicht (vgl. etwa WATSON 1975: 53; BOGGS 1978:

325, 343; HYMES 1971: 58 f).

Dies scheint uns mit der besonderen Form der Konkomitanz
verbaler und non-verbaler Mittel in ritualisierter Kommu-
nikation zusammenzuhidngen. Da sie hdufig nicht nur zusam-
men realisiert werden, sondern sich gegenseitig zu er-
setzen vermdgen, ist es mdglich, Kinder entsprechendes
Bewegungsverhalten zu lehren, das je nach Art der Gestik
fiir sie leichter erlernbar ist als die entsprechende ver-
bale Formel, deren funktionales Aquivalent es ist. Vor dem
Hintergrund der gegenseitigen Ersetzbarkeit ist auch das
auffordernde "Sage..." verstdndlicher: das Kind sagt "Bye
Bye", indem es die Faust 6ffnet und schlieBt.

Angesichts dieser Uberlegungen erweist es sich als miiBig,
wie HARTMANN (1973: 149) dariiber zu spekulieren, wann die
Anzahl ge#duBerter Worte "das mindestmaf im umfang einer
zeremoniellen handlung" unterschreitet.

Dies hat ERVIN-TRIPP (1972: 236) auch fiir die Verwendung
von Anredeformen festgestellt: "When there is agreement
about the normal address form to alters of specified
status, then any deviation is a message."

SCHONBACHS (1974: 172-175) Hypothese, der H&flichkeitsgrad
'sprachlicher Manieren' nehme mit ihrer L&nge zu, muf als
unzutreffend betrachtet werden. Denn in ihr wird nicht be-
riicksichtigt, daB Abweichungen von gebrduchlich gewordenen
Abschwdchungen je nach sozialer Gruppe oder sozialer Be-
ziehung, in denen sie verwendet werden, unterschiedliche
Bedeutungen erhalten k&nnen (vgl. auch SCHENKER 1978: 100).

Dieser Begriff wie der des Index-Zeichens oder des indexi-
kalischen Zeichens wird hier nach den Definitionen von
PEIRCE (1960: 143 ff) verwendet. - Fiir eine ausfiihrlichere
Diskussion des Zeichencharakters ritueller Handlungen ver-
baler und non-verbaler Art vgl. RAPPAPORT (1974: 11 £ff,

25 ff, 40 ff), der unsere Uberlegungen entscheidend beein-
fluBte.

So etwa die Hindi-Begrifungsformeln, die MEHROTRA (1975:
2) mit "'I fall at your feet'" und "'I am bowing before
you'" Ubersetzt.
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Die Vermeidung der Teilnahme an Ritualvollziigen kann daher
ebenso wie ein absichtlich inkorrekter Ritualvollzug die
Funktion haben, die Regeln fiir eine konkrete soziale Be-
ziehung als nicht (mehr) geltend darzustellen, die mit
einem institutionskonformen Ritualvollzug etabliert, be-
krdftigt und akzeptiert wiirden. Wird z.B. ein GruB vermie-
den, so bleibt diese Funktion implizit, dagegen wird sie
explizit, wenn z.B. in Tzintzuntzan ein Sprecher das
"Adiés" anstelle einer GruBformel verwendet und nicht
gleichzeitig zu erkennen gibt, daB er in Eile ist (vgl.
FOSTER 1964: 117 f).

Etwa die Verweigerung des GruBes: "The absence of a hand-
shake where it might normally be expected is more
suggestive of hostility than even a painful poke in the
ribs." (RUESCH/KEES 1956: 163). Zur Verweigerung des Ge-
gengrufes vgl. FERGUSON (1976: 140 f) und YOUSSOUF/GRIM-
SHAW/BIRD (1976: 817, 819).

Zur gegenseitigen Ersetzbarkeit sprachlicher und non-ver-
baler Zeichen in Begriifungen und Verabschiedungen vgl.
auch FIRTH (1972: 9); allgemein zur wechselseitigen Er-—
setzbarkeit vgl. RICHTER/WEGNER (1977). - Nur sprachlich
griBen heiBt z.B. vielfach, ein weniger formelles und we-
niger differenziertes BegriiBungsverhalten zeigen, da dem
non-verbalen Verhalten in BegriiBungen (wie allgemein in
ritualisierter Kommunikation) h&ufig eine komplettierende
und nicht nur eine komplementierende Funktion zukommt. Da-
gegen erlaubt das allein non-verbale BegriiBungsverhalten
(wie allgemein die rein non-verbale ritualisierte Kommuni-
kation), unterschiedliche Grade der Formalitit und der
Differenzierung zum Ausdruck zu bringen.

Die experimentelle Untersuchung von KNAPP/HART/FRIEDRICH/
SHULMAN (1973) galt zwar der "rhetoric of goodbye", ist
aber in erster Linie eine Analyse der sprachlichen oder
non-verbalen Mittel der Uberleitung von einem Interview
zum Verabschiedungsritual. Die Vorbereitung und Ankiindi-
gung sowie das Aushandeln des Zeitpunktes fiir die Verab-
schiedung und damit die Beendigung des Gesprichs erweisen
sich nach dieser Untersuchung nicht nur als sehr komplexe
gespridchsorganisatorische Aktivitdten, sondern auch als
wenigstens ebenso bedeutsam fiir den Erhalt der sozialen
Beziehung wie der Vollzug des eigentlichen Verabschie-
dungsrituals.

LYONS spricht unter Berufung auf ABERCHROMBIE und LAVER
von "indexical information" und fiihrt dazu aus: "A per-
son's employment of a particular word may be ind i ¢ a-
tive of (mmy indicate) his membership of a
particular regional or sociocultural group, or who he is,
or what his emotional state or 'attitude' is." (LYONS
1972: 72)

Ausfiihrlicher dazu und unter direktem Bezug auf die Phasen
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der Erdffnung und der Beendigung von Gesprdchen LAVER
(1975) .

Die erhebliche Bedeutung ritualisierter Kommunikation fiir
die Erhaltung und Stiitzung von Institutionen auch in west-
lichen Gesellschaften hat COHEN (1958) in einer histori-
schen und synchronen Untersuchung westlicher Militdrstruk-
turen und der amerikanischen Kastenstruktur (Neger-WeiBe)
aufgezeigt.

Fiir einige Beispiele vgl. HARTMANN (1973: 143, 145 f). -
Die eventuell empfundene 'Sinnleere' von Formeln oder
Handlungen jedoch zu einem entscheidenden Merkmal von Ri-
tualen zu machen, wie z.B. bei HARTMANN (1973: 158 f) ge-
schehen, zeugt von einem Verkennen des Verhdltnisses zwi-
schen Ritualen und Emotionen.

Mit dem Verh&dltnis zwischen Liige und Ritual befaBt sich
ausfiihrlich RAPPAPORT (1976).

Dies wurde sehr markant herausgearbeitet von GEERTZ (1972:
173-177) :

"It has already been pointed out how etiquette patterns,
including language, tend to be regarded by the Javanese as
a kind of emotional capital which may be invested in
putting others at ease. Politeness is something one
directs toward others; one surrounds the other with a wall
of behavioral (1 a i r) formality which protects the sta-
bility of his inner life (b a t i n). Etiquette is a wall
built around one's inner feelings, but it is, paradoxi-
cally, always a wall someone else builds, at least in
part. He may choose to build such a wall for one of two
reasons. He and the other person are at least approximate
status equals and not intimate friends; and so he responds
to the other's politeness to him with an equal politeness.
Or the other is clearly his superior, in which case he
will, in deference to the other's greater spiritual re-
finement, build him a wall without any demand or expecta-
tion that you reciprocate." (GEERTZ 1972: 173)

HOCARTS Aufsatz scheint in der Erforschung von Ritualen
kaum einen Niederschlag gefunden zu haben, obwohl er zu-
ndchst 1952 in einem Sammelband mit anderen seiner Arbei-
ten erneut publiziert wurde, der dann 1970 und 1973 in
weiteren Auflagen erschien. Auch M. DOUGLAS (1973) und
SCHEFF (1977), die sich intensiv mit dem Verhdltnis zwi-
schen Ritual und Emotion befassen, erwdhnen HOCART an kei-
ner Stelle. Die Bedeutung dieser vergessenen Arbeit sei
neben ihren grundlegenden Gemeinsamkeiten mit unserem Ver-
stdndnis ritualisierter Kommunikation hinreichender Grund
daflir, sie an dieser Stelle gerafft wiederzugeben.

Es ist hier jedoch TARDES Definition von "conversation" zu
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beachten, wenn MiBverst&ndnisse vermieden werden sollen:
"Par conversation, j'entends tout dialogue sans utilité
directe et immédiate, od l'on parle surtout pour parler,
par plaisir, par jeu, par politesse." (1901: 83)

"Elle tend a &galiser les causeurs en les assimilant et
detruit les hiérarchies & force de les exprimer." (TARDE
1901: 126)

Wie MAUSS stellt auch G. TARDE (1901: 88 f) einen Zusam-—
menhang her zwischen gegenseitigen Besuchen und dem Gaben-
austausch. Aus den den Gabenaustausch begleitenden Worten
entstanden nach seiner Auffassung die Formeln und Forma-
litdten der "conversation obligatoire", die dann den Ga-
benaustausch z.T. ersetzten. — DaB der GruB als Gabe fun-
gieren und verstanden werden kann, zeigen IRVINE (1974)
und E. GOODY (1972).

Diese allgemeine konventionelle Praxis faBt ROBERT (1970:
250) ebenfalls zusammen, wenn er festlegt, daB ein Mit-
glied einer parlamentarischen Organisation "who remains
silent when presumably aware that he has been named to a
duty is regarded as accepting, and he thereby places him-
self under the same obligations as if he had expressly
accepted".

"Wihrend man den institutionalisierten Erwartungen unbe-
merkt und gleichsam geistesabwesend folgen kann, ohne viel
iiber sich selbst auszusagen, gibt der Rebell eine hdchst-
persdnliche, einzigartige Darstellung. Sein Handeln f&llt
auf und wird ihm, da die Institution als Erkl&drung aus-
f4llt, persdnlich zugerechnet.™ (LUHMANN 1972: 70)

Ein gutes Beispiel fiir eine Beanstandung einer Begrilifungs-
form hat F. Cancian (1965: XVIII) beobachtet: "Two ritual
kinsmen (compadres) exchange words: Look, compadre, you
don't have to talk to me in that tone. I passed a cargo,
too, you know. - That cargo, compadre, my wife could pass
that cargo!"

Zu Beispielen filir Mifverstdndnisse in interkultureller ri-

tualisierter Kommunikation vgl. ARGYLE (1975: 97), FINNE-
GAN (1969: 541 £, 546), FIRTH (1972: 19), FRIEDERICI
(1907: 9 f£ff, 14-18), HALL (1955: 90), LEACH (1972: 323-
326), MANGIN (1921: 18 ff), SALZ (1955: 120, 138), SCHEN-
KER (1978: 9 f).

Darauf, daB z.B. BegriiBungen und Verabschiedungen von
ihrer Funktionalitdt her als "rites de passage" beschrie-
ben werden kdnnen, hat schon LAVER (1975: 234 ff) hinge-
wiesen, ohne dies jedoch durch Analysen zu belegen. Be-
griiBungen bestimmt er als "proleptische Riten", Verab-
schiedungen als "analeptische".

49)
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vies gilt umso mehr, als man die zahlreichen, bisher weit-
gehend ununtersuchten M&glichkeiten bedenken muB, eine Be-
griiBung durch andere zu vermeiden oder abzuwehren, bzw.
anderen anzuzeigen, daf man die aus einer Begrifung resul-
tierende erhdhte gegenseitige Zugdnglichkeit nicht
wiinscht. Zu einigen solcher non-verbaler Zeichen mit der-
artigen Funktionen vgl. SMITH/CHASE/LIEBLICH (1974) und
GIVENS (1978).

"While we can carefully 'plan' our greetings in many cases
our leave-taking must be carried out in the light of the
situational factors which have developed during the inter-
action. These impromtu demands, coupled with the impor-
tance of leave-taking in structuring future encounters,
may be at the heart of any 'felt difficulty' in leave-
taking." (KNAPP/HART/FRIEDRICH/SHULMAN 1973: 184)

Erfolgen auf eine Verabschiedungsformel von A Fragen von
B, wie "Du willst schon gehen?", oder Aufforderungen, noch
zu bleiben, so wird, falls A bei seinem EntschluB, jetzt
zu gehen, bleibt, das Verabschiedungsritual nochmals voll-
zogen, nun aber vollstédndig und ohne eine derart extern
undeterminierte Phase. - Solche Fdlle sind vom Typ der
hier gemeinten Rituale zu unterscheiden. Zwar sind auch
Bitten wiederholbar, doch auf jede Wiederholung kann prin-
zipiell eine Phase 'freier' Rede folgen.




Teil 2



o1

BEGRUSSUNGSFORMEN UND SOZIALSTRUKTUR BEI DEN IND!GENAS VON
SARAGURO

1.1 Einleitung

Ziel der vorliegenden Untersuchung ist die Deskription und
Analyse einer bestimmten Form der ritualisierten Kommunikation
der indigena-Bevdlkerung von Saraguro, Ecuador. Aus einer Rei-
he solcher Formen wurde die "BegriiBung" ausgewdhlt. Sie soll
als ritualisierte Kommunikationsform einmal daraufhin unter-
sucht werden, welche sozialstrukturellen und auch situativen
Elemente relevant sind, um die jeweilige Realisierungsform
kulturspezifisch als addquat gelten zu lassen. Zum anderen
auch darauf, inwieweit unter diesem Gesichtspunkt die Ubertra-
gung solcher Formen auf andere Kommunikationssituationen mit

anderen Partnern moglich ist.

Im folgenden wollen wir zuerst den Verhaltenskomplex "Be-
grifung" in seiner allgemeinen Form darstellen. Die allgemei-
nen Merkmale der BegriiBung als Form der ritualisierten Kommu-

nikation sind zusammengefaBt die folgenden:

1 Die BegriBung hat prinzipiell dialogischen Charakter. Es
tritt immer mindestens ein Partner als GriBender, mindestens
ein weiterer als Begriifter auf. Der GriiBende leitet die verba-
le oder non-verbale Kommunikation mit dem GruR ein, worauf fiir

den GegriBten die Verpflichtung zur Annahme und zum Gegengruf
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besteht. Der GegengruB ist konditional relevant1; bleibt er
aus, so ist dies fiir den GriiBenden zumindest von kommunikati-
ver (eventuell auch sozialer) Bedeutung, von deren Art die
Entscheidung abhdngt, ob die Kommunikation als beendet ange-
sehen werden oder ein neuer Versuch gemacht werden soll. Auf
den Gegengruf kann ein weiterer GruB des GriiBenden folgen usw.
bis ein GegengruB die BegriiBung abschlieBft; es kann aber auch
bei einem GruBaustausch bleiben. Da GriiBe mit GegengriiBen zu
Paaren geordnet sind, 1&B8t sich aufgrund der starken Rituali-
sierung dieser Kommunikation bei Kenntnis der kulturellen Re-
geln anhand des ersten GruBes die gesamte BegriiBungssequenz

mit gewissen Einschrédnkungen vorhersagen.

2 Mit dem Ende der BegriiBung kann auch die Kommunikation be-
endet werden, es kann aber auch mit der BegriliBung eine Sequenz
kommunikativer Akte erdffnet werden. Die BegriiBungsinteraktion
soll als begonnen gelten, sobald einer der beiden Partner be-
gonnen hat, sich auf den anderen zuzubewegen, unabh&ngig davon,
ob schon explizite Interaktion zwischen beiden stattfindet
oder nicht. Sie soll als beendet gelten, sobald der rdumliche
Rahmen und die Orientierungseinstellung der NahbegriiBung ver-

lassen bzw. verdndert wird.

3 In nahezu jeder der Begriifungsphasen sind Varianten mdglich,
doch ist die Anzahl dieser Varianten (etwa Ersetzung sprachli-
cher durch non-verbale Zeichen) flir einzelne Phasen kulturspe-
zifisch begrenzt. Die grdBte Zahl erwartbarer Variationen
diirfte bei der Durchfiihrung von Nah- und GegengrufB auftreten.
Unterschiede k&nnen aber auch dadurch auftauchen, daB nur ein-

zelne der skizzierten Phasen ausgefiihrt werden.

4 Im BegriiBungsverhalten sind wenigstens vier wirksame Dimen-
sionen feststellbar, die einen EinfluB auf die Ausfihrlichkeit
und die involvierten sprachlichen und non-verbalen Formen des

Rituals haben kénnenz:

- Linge der Zeit, die seit der letzten Begegnung verstrichen
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ist;
- radumliche Distanz zwischen den Kommunikationspartnern;
= Anzahl der Personen in der relevanten Gruppe;

- relativer sozialer Status der Kommunikationspartner.

5 Der Ausdruck der relativen Statusunterschiede in BegriiBun-

gen kann verschiedene Funktionen haben, darunter die, die je-
weilige Position der Interaktionspartner innerhalb der sozia-

len Hierarchie zu bezeichnen.

In neueren Untersuchungen zum BegriiBungsverhalten wurden

die folgenden Funktionen von Begriifungen herausgearbeitet.

5.1 In einer Untersuchung liber das BegriiBungsverhalten von An-

gehSrigen der weiBen gehobenen Mittelschicht der USA nennen

KENDON/FERBER (1973: 592 f.) die folgenden Funktionen:

- den jeweiligen sozialen Status signalisieren oder anzeigen;

- den Grad von Vertrautheit anzeigen;

- den Grad gegenseitigen M&gens anzeigen;

- die Rollen anzeigen, die die Partner in der folgenden Begeg-
nung spielen werden.

5.2 In einer Arbeit iiber die Tuareg und dem Versuch eines in-

terkulturellen Vergleichs heben YOUSSOUF/GRIMSHAW/BIRD (1976:

812) und GRIMSHAW (1978) die folgenden Funktionen hervor:

- Einversténdnis dariiber ausdriicken, daBf wechselseitiges Er-—
kennen stattgefunden hat;

- jemandem Achtung erweisen oder Zusammengehdrigkeit signali-
sieren;

- als anwesend wahrgenommen werden oder die Anwesenheit eines
anderen bestdtigen;

- eine Selbstdarstellung einleiten;

- das Erkennen in einer bedrohlichen Form betonen;

- Unsicherheit oder Gefahr reduzieren;

- sich Zugang zu seinem Partner verschaffen (zum Zwecke des
Informationsaustausches) .

3
5.3 GOFFMAN~ nennt folgende Funktionen fiir die BegriiBung in
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den westlichen Industriegesellschaften, vor allem den USA:

- Hoflichkeit;

- Anwesenheit zur Geltung bringen (fiir das Selbst oder den An-
deren) ;

- Verneinung jeglicher Bedrohung;

- Vorbereitung von Bitten;

- Schaustellung ("display"):

- Identitdtserrichtung fiir das Selbst oder den Anderen.

5.4 Die von MEHROTRA (1975: 28) genannten Funktionen fir das
Hindi (Benares) sind:

- Respekt zu vermitteln;

- Gunst zu erlangen;

- Verzeihung zu erhalten;

- Dankbarkeit auszudrilicken;

- "to establish communion”.

5.5 Nach FIRTH (1972: 29 ff.) haben BegriiBungen die folgenden

Funktionen, die er in einem interkulturellen Vergleich heraus-

arbeitet:

- Aufmerksamkeit auf die teilnehmenden Personen konzentrieren;

- gegenseitige vorliufige Identifikation fiir weitere Handlun-
gen;

- Reduktion von Unsicherheit oder Angst im sozialen Kontakt.

5.6 SchlieBlich nennt ESTHER GOODY (1972: 40 f.) noch die nach-

stehenden Funktionen, wobei sie sich vor allem auf die Gonja

bezieht:

- eine Sequenz kommunikativer Akte er&ffnen;

- als Mittel der Definition und der Bestdtigung der Identité&t
und des Ranges beider Teilnehmer dienen;

- als Art, in eine Beziehung einzusteigen oder sie zu manipu-
lieren, um ein bestimmtes Ergebnis zu erreichen;

Dabei zeigen Begriifungen Status vor allem auf die folgenden

Weisen an:

- durch Aspekte, die die Erdffnung von Kommunikation und die
eingenommene Haltung betreffen (wer griiBt zuerst, in niedri-

gerer Haltung, in gr&pBerer Entfernund?);
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~ dadurch, daB der verbale Aspekt der Begriifung oft eine Be-
nennung der angesprochenen Person, einen Rollenindikator
enthdlt (Verwandtschaftsbezeichnung etc.);

- dadurch, daB eine BegriiBung vollzogen wird oder unterbleibt.

Aus dieser Liste von Funktionen, die die Begriifung in ver-
schiedenen Kulturen haben kann, interessieren uns vor allem
die Elemente, die der gegenseitigen sozialen Identifikation
der Kommunikationspartner dienen, in denen die relativen Sta-

tusunterschiede zum Ausdruck gebracht bzw. manipuliert werden.

Griinde fir die Auswahl der BegriiBung aus einer Reihe von
anderen Formen der ritualisierten Kommunikation wie etwa Ver-
abschiedung, Bitte, Sitzordnung, Gehordnung, etc. sind neben
ihrem verhidltnismidBig hAufigen Vorkommen und ihrer guten Beob-
achtbarkeit vor allem die sehr ausgeprdgte Verbindung von ver-
balen und non-verbalen Elementen in der GruBsituation. Dieser
Punkt ist auch in der Vergangenheit nicht immer geniligend be-
riicksichtigt worden. KENDON/FERBER (1974), die die erste Des-
kription und Strukturanalyse amerikanischer BegriBungsformen
auf der Basis von Film- und Videoaufzeichnungen vorlegten, ha-
ben bei ihren Untersuchungen beispielsweise die sprachliche
Kommunikation in BegriiBungen {iberhaupt auBer acht gelassen.
Gleiches gilt auch fir FIRTHS (1970) Untersuchung zu "Postures
and gestures of respect", die zwar das kommunikative Bewe-
gungsverhalten untersucht und dazu auch einen methodologischen
Beitrag liefert, aber doch die sprachlichen Kommunikationspro-
zesse unberilicksichtigt 1l8Bt. Die einzige zur Zeit vorliegende
Arbeit, die Aspekte sprachlicher und non-verbaler Kommunika-
tion in ihrem situativen und Ubersituativen Bezug zur Sozial-

struktur zum Gegenstand nimmt, ist die von ESTHER GOODY (1972).

Ein weiterer Grund fiir die Auswahl ist, daB die indigenas
sich des GruBes (salutacién) als eines besonderen Verhaltens-
komplexes bewuBt sind, denn fir dessen verschiedene Arten und
Phasen wird eine Reihe sozial geteilter Bezeichnungen verwen-

det. "GruB" muB als eine in dieser Ethnie geldufige Kategorie
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angesehen werden. Wie weit dabei die Ubereinstimmungen zwi-
schen unserer Kategorie und der von den indigenas verwendeten
gehen, ist damit noch nicht gesagt. Das Problem, einzelne Ele-
mente aus gegenseitig fremden Verhaltenswelten zu vergleichen,
sei aber wenigstens hier genannt4. Denn es geht auch ein in
die Analyse von als soziale Objekte gegebenen Plénen fiir Voll-

zlige von BegriiBungsritualen unter den indigenas.

Nach dieser allgemeinen Einleitung in die hier zu behan-
delnde Fragestellung gibt das folgende Kapitel 1.2 einen Uber-
blick iiber die Untersuchungsregion, Saraguro, in dem vor allem
die einzelnen ethnischen Gruppen identifiziert werden. Daran
schlieBt sich eine Beschreibung der Methoden der Datenerhebung
in der zugrundeliegenden Feldforschung sowie kurze Portraits

der sechs Hauptinformanten an.

Mit Kapitel 1.3 beginnt eine ethnographische Ubersicht iber
das GruBverhalten der indigenas von Saraguro. Es werden die
einzelnen in der Feldforschung erhobenen sozialen Kategorien
von Personen aufgefiihrt sowie die ihnen gegeniiber benutzten
Anredeformen. Diese Daten werden ergdnzt um die entsprechenden
Komplexe von non-verbalen Verhaltensweisen und die typischen
Kombinationen mit den verbalen GruBformen an einer Reihe von
Beispielen aufgezeigt. SchlieBlich werden auch die von den
indigenas selbst verwendeten Begriffe fiir die einzelnen Ele-

mente im GruBverhalten erldutert.

Im folgenden Kapitel 1.4 werden die ethnologischen Grundla-
gen fiir die These erarbeitet, daB das GruBverhalten den sozia-
len Kategorien von Personen gegeniiber, denen die indigenas Re-
spekt zollen, im wesentlichen eine paradigmatische Ubertragung
des Verhaltens der Kinder den Eltern gegeniilber ist. Es folgt
ein ethnographischer Teil, in dem die verschiedenen Elemente
des GruBverhaltens respektierten Personen gegeniiber bei je
drei midnnlichen und drei weiblichen indi{gena-Informanten dar-
gestellt und analysiert werden. Bei diesen Kategorien von Per-

sonen handelt es sich einmal um die Eltern, Grofeltern und
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Schwiegereltern, zum anderen um die verschiedenen Paten,
schlieBlich um einzelne Personen aus der weiBen und eingebore-

nen Bevdlkerung von Saraguro.

Kapitel 2 soll vor allem die EinfliiBe der fiestas in Sara-
guro auf die Sozialstruktur analysieren, Thema sind also die
BegriiBungsrituale fiir die Inhaber von religidsen Bmtern im
cargo-System. Nach einer kurzen Einleitung, 2.1, beschreibt
Kapitel 2.2 das System der fiestas von Saraguro; Kapitel 2.3
die verschiedenen Amter, die die indigenas in diesem System
bekleiden. Dabei werden besonders auch die verschiedenen Re-
spektsverhdltnisse einzelnen Amtstrdgern gegeniiber herausgear-
beitet. Daran schlieBt sich in 2.4 eine Untersuchung der GrufB-
formen fiir die cargo-Inhaber an, die den gezollten Respekt

vermitteln.

Kapitel 3 handelt von Respekt und Vertrauen, das sich in
den verschiedenen GruBformen ausdriickt. Dabei zeigt sich, das
die Ubertragung von GruBformen eine kulturelle Strategie ist,
die auf die Aktualisierung der Sozialstruktur abzielt, die
sich in den Kategorien von Respekt und Vertrauen ausdriickt. Im
weiteren werden die Beziehungen der Informanten zu einer Reihe
von Personen unter diesem Gesichtspunkt untersucht, abschlie-
Bend wird kurz auch auf die implizierten ethischen Fragen ein-

gegangen.
1.2 Die Feldforschung in Saraguro

Das Untersuchungsgebiet, auf das sich die folgenden Aus-
sagen beziehen, liegt im Norden der sidlichsten Provinz des
ecuadorianischen andinen Hochlands (Loja) und umfaBt nahezu
den gesamten cCantén Saraguro (bis auf die Gemeinden Man@i und
San Sebastian) sowie die sich siidlich daran anschlieBende
Parroquia (Gemeinde) San Lucas (cantén Loja) (vgl. karten !
und 2)5. In der Mitte eines fruchtbaren, bewdsserten Tales

liegt in einer H8he von etwa 2500 m Hbhe die Stadt Saraguro
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mit einer Bev®dlkerung von rund 1700 Personen zum Zeitpunkt der
Untersuchung. Bis auf die Randgebiete im Norden ist das Unter-
suchungsgebiet weitgehend identisch mit dem Siedlungsgebiet
der indigenas von Saraguro, Indianer, auch als "Saraguros" be-
zeichnet.6

Einige wenige indfgenas leben noch weiter sﬁdlich7, dagegen
faBte eine betrdchtliche Zahl von indfgenas aus dem Gebiet um
Saragurb und San Lucas schon festen Fuf im 8stlichen Tiefland
(Oriente), wohin sie auf der Suche nach mehr Weideland fiir ihr
Vieh eindrangen. Dort lieBen sie sich entweder als Siedler
(colonos) nieder - teilweise Land von den Jivaros kaufend,
teilweise indem sie die Jivaros langsam zuriickdringten - oder
sie unterhalten dort ihr Weideland mit kleinen fincas, 2zu
denen sie jahreszeitlich bedingt ihr Vieh treiben, um es zur
Zeit der groBen fiestas (von vor Ostern bis nach Fronleichnam)
in Saraguro zu verkaufen. Die Lebensbedingungen im gesamten
Untersuchungsgebiet lassen sich zusammenfassend folgendermaBen
charakterisieren:

Die Einwohner, indigenas wie WeiBe (blancos), leben auf
einer durchschnittlichen H&he von 2000 bis 2700 m in kleinen
Streusiedlungen (barrios), in denen die HAuser inmitten des
von ihnen bestellten Landes liegen, das in der Regel ihr
Eigentum ist. GroBgrundbesitz gibt es in dieser Gegend nur
noch in Gestalt von sechs mittleren haciendas. Etwas dichter
besiedelte Haufen- oder StraBenddrfer bilden meist die Zentren
der Gemeinden (cabecera parroquial); das grSBte dieser Zentren
ist Saraguro, welches gleichzeitig Kantonsstadt (cabecera
cantonal) ist. Siedlungen sind in diesem stark zerkliifteten
Gebiet nur in den Tdlern mdglich, wihrend auch die Hinge als
Ackerland und Weideland genutzt werden - und wegen der grofBen
Besiedlungsdichte auch genutzt werden miissen.

Von Nord nach 8i4d wird das Gebiet vom Panamerican Highway
(Panamericana) durchzogen, von der aus nur sehr wenige befahr-

bare StraBen nach Osten oder Westen gehen.

Im Gebiet weiter westlich der Panamericana ist die Land-
wirtschaft (man baut vornehmlich Weizen, Gerste, Mais, Bohnen,
Erbsen, Kohl, Yuca, Kartoffeln und einige Sidfriichte an) die
Hauptgrundlage fiir Eigenkonsum wie fiir den Verkauf, wahrend
Viehzucht nur eine untergeordnete Rolle spielt. Dagegen ist
entlang der Panamericana und 6stlich davon sowie im Siilden des
Gebietes die landwirtschaftliche Produktion auf das fiir den
eigenen Verbrauch Notwendige begrenzt (wobei Mais stark vor-
herrscht) und die Viehzucht auf Fleisch- und K&seproduktion

fiir den Verkauf ausgerichtet.

Auf der Basis der im folgenden beschriebenen Grunderhebung
konnten innerhalb des Gebietes drei Ethnien identifiziert™ und
ihre kulturellen Charakteristika sowie die Kriteriemn filir ihre

Identifikation definiert werden.

1 Die indigenas (pejorative Bezeichnung: "indios"), in der Li-
teratur auch "Saraguros" genannt, die eine relativ tradi-
tionelle indianische Lebensweise beibehalten haben. Sie zdhlen
insgesamt noch ca. 10 000, sie sprechen zu 95% Spanisch, das
hdufig recht korrumpiert ist, zu ca. 60% aber auch noch Qui-
chua (Dialekt von Saraguro).9 Nur wenige indfgena-Familien le-
ben am Stadtrand von Saragurc, und - bis auf einen Fall - sind
sie auch in den iibrigen Gemeindezentren in der Minderheit.
Wihrend die indigenas noch bis 1945 politische Amter (z.B. im
Gemeinderat (consejo municipal) von Saraguro) innehatten und
vorher sogar Lehrer stellten, wurden sie aus diesen einfluB-
reichen Positionen von den WeiBen verdrdngt, indem man das ur-
spriinglich religids-politische Amtersystem (cargo-System) zu

. | 10
einem religidsen umbog

In Hinden der indigenas ist nur das
Geschift einer Webereikooperative, und als Handler konnten sie
sich bisher nirgends durchsetzen. Das Identifikationskriterium
fiir die stark individualistischen indigenas als Ethnie ist
nicht die Sprache, sondern ganz allein ihre Kleidung und Haar-
tracht. Minner wie Frauen tragen das Haar zu einem einzigen
Zopf geflochten. Die Gruppe der indigenas kann nach der Termi-

nologie SCHERMERHORNS (1970: 130 f.) als "exposed marginal”



bezeichnet werden, wenn man sie vom Gesichtspunkt der dominan-

ten weiBen BevOlkerungsgruppe betrachtet.11

2 Die WeiBen des Kantonszentrums Saraguro (blancos del centro),
die ein recht gutes Spanisch sprechen, kaum ein paar Worte des
Quichua verstehen und sich in ihrer Kleidung wie in ihrer ge-
samten Lebensweise an der nationalen stddtischen Kultur orien-
tieren. Sie als einzige entrichten keinerlei kirchliche Abga-
ben, weder den Zehnt (diezmo), noch eine dhnliche Abgabe, die
primicia, sie haben alle wichtigen politischen Amter des Kan-
tonszentrums inne, kontrollieren den gesamten Vieh— und Ge-
treidehandel sowie nahezu alle Geschifte und einen groBen Teil
des Verkaufs von illegalem Alkohol. Landwirtschaft und Vieh-
zucht dienen ihnen - falls sie nicht hacienda-Besitzer sind -
fast nur zum Eigenkonsum. Als Handwerker arbeiten sie vornehm-
lich Gebrauchsartikel der indigenas, und bedeutende Einnahmen
flieBen ihnen durch Geldverleih an indigenas zu, wofir der iib-
liche Zinssatz 60% pro Jahr betrdgt. Diese Gruppe der WeiBen
wohnt nur im eigentlichen Zentrum Saraguros, das Identifika-
tionskriterium fir sie ist allein die Art der Kleidung,verbun-
den mit der bei Mdnnern wie Frauen kurzen Haartracht. Die

WeiBen des Zentrums sind die "dominant group" dieser Region12.

3 Die WeiBen auf dem Lande (blancos del campo) und am Rande
des Kantonszentrums: sie stellen kulturell wie sozial (was das
Prestige dieser Ethnie und den sozialen Status ihrer Mitglie-
der angeht) eine Zwischengruppe zwischen den beiden zuerst ge-
nannten anderen dar, sind aber klar von ihnen absetzbar und
unterscheidbar. Wdhrend die blancos del campo in ihrer Lebens-
weise und Wirtschaft den indigenas niher stehen als den WeiBen
des Zentrums, haben sie auBerhalb Saraguros die politischen
Machtpositionen, Geschidfte sowie den Verkauf illegalen Alko-
hols und den Handel inne. Auch fiir sie sind Kleidung und zum
Teil Haartracht die einzigen Identifikationsmerkmale. Die
Frauen tragen ihr Haar meist in zwei Z0pfe geflochten. In den
Schemata von SCHERMERHORN (1970: 130 f.) k®nnen sie innerhalb

der "stages of increased participation" zwischen "activated"

und "integrated (centripetal)" klassifizierend angesiedelt

werden.13

DaB es sich bei diesen drei Ethnien nicht um rassisch defi-
nierbare Gruppen handelt, sondern allein um kulturell unter-
schiedliche, geht unter anderem daraus hervor, daB ein indige-
na innerhalb weniger Jahre schon als WeiBer (zumindest als
blanco del campo) gilt und so behandelt wird, wenn er Kleidung,
Haartracht und Lebensweise der WeiBen iibernimmt. Auch sind uns
Fille bekannt, in denen Weife Kleidung und Haartracht der
indigenas sowie deren Lebensweise i{ibernahmen und schon nach

einigen Jahren als indigenas galten und so behandelt wurden.

Fiir die Kenntnis einiger Ziige der Situationstheorien14 han-
delnder und kommunizierender Individuen ist es jedoch wichtig
zu wissen, daB alle drei Ethnien sich selbst wie auch die je-
weils anderen rassisch definieren und damit die eigentlich
veranderlichen kulturellen Unterschiede als unverénderlich
biologisch-rassische auffassen15: die WeiBen des Zentrums als
reinrassige WeiBe, wovon sie selbst ihre Berechtigung fiir ihre
beherrschende, ausbeuterische Rolle ableiten; die WeiBen auf
dem Lande als Mischlinge zwischen indigenas und WeiBen, worauf
sie ihren Anspruch stiitzen, etwas Besseres zu sein als die
indigenas, einen hoheren Status zu haben; die indigenas als
eigene indianische Rasse, Nachfahren der indios, die in der
conquista den WeiBen (Spaniern) unterlagen, woraus fliir alle
WeiBen folgt, daB sich damals die groBere Macht, Bedeutung und
Qualitit der weiBen Rasse bewiesen habe, die die heutigen Pri-

vilegien der WeiBen rechtfertige.

Als Grundlage fiir Erhebungen zu jeweils speziellen Frage-
stellungen fiihrte einer der Autoren, (SCHMITZ), zusammen mit
MASSON 1973/74 im gesamten Untersuchungsgebiet eine Survey-Be-
fragung durch. Als Untersuchungsgebiet wurde die Gesamtheit
der Gemeinden (parroquias) der Provinz Loja bestimmt, in denen
nach den damals zugidnglichen Informationen auch indigenas le-

ben: die parroquias El1 Tabldn, Cumbe, Urdaneta, Llushapa,



Selva Alegre, Celén, Tenta und Saraguro, alle zum Cantdén Sara-

guro gehdrend, sowie die Parroguia San Lucas (Cantén Loja).

Wegen des zundchst noch unzureichenden Informationsstandes
wurde die Parrogquia Jimbilla (cantén Loja), in der ebenfalls
noch eine gewisse Anzahl von Saraguros lebt, nicht in die Er-
hebung einbezogen. Aufgrund mangelnder statistischer Daten
iber Wohngebiete von Saraguros im Oriente (Provinz Zamorra-
Chinchipe) muBten auch die dort seBhaft gewordenen Saraguros
auBer Acht gelassen werden. Zu beiden Siedlungsgebieten der
Saraguros hat MASSON jedoch eigene kleinere Erhebungen durch-

gefiihrt.

Der Survey war sowohl auf die indigenas als auch die blan-
cos im Untersuchungsgebiet gerichtet, da sie in stidndigem Kon-
takt miteinander leben und zusammen die umfassende soziale
Einheit dieses Gebietes bilden. Der in der Erhebung verwendete
Fragebogen betraf folgende thematische Komplexe, die jeweils
fir den Informanten und seine Familie, aber auch fiir die dbri-
gen Bewohner des Ortes in den Interviews zu behandeln waren:
Ausbildung und Beruf, Sprache und ihre Verwendung, Religion,
Massenmedien, Kleidung, ethnische Selbst- und Fremdidentifika-

tion, Wirtschaft, fiesta-System, compadrinazgo, Volksmedizin.

Um die einzelnen Orte und die ethnischen Gruppen im Survey
angemessen zu représentieren16, wurde auf der Basis der Zen-
susdaten von 196217 eine Quota-Stichprobe mit einem geplanten
Umfang von 150 Informanten gezogen. Auf diese Weise wurde zu-
ndchst jeder Ort innerhalb des Untersuchungsgebietes je nach
seinem Anteil an der GesamtbevOlkerung des Gebietes reprdsen-
tiert: in Orten mit einer Einwohnerzahl von wenigstens 65 und
héchstens 194 wurde ein Informant interviewt, in solchen mit
wenigstens 195 und h&chstens 324 zwel Informanten etc., Orte
mit weniger als 65 Einwohnern wurden mit Nachbarorten zu Be-
fragungseinheiten so aufaddiert, daB diese Einheiten sich
einem Mittelwert (fiir einen Informanten 129 Einwohner, fiir

zwel 260 Einwohner) ndherten.

Neben den regionalen Quoten wurden wdhrend der Erhebung
weitere Quoten zu gewinnen gesucht, durch die die zundchst an-
genommenen zwei Ethnien (indigenas und blancos), sowie Ménner
und Frauen zu reprdsentieren waren. Zu diesem Zweck wurde in
Vorbefragungen ermittelt, wie hoch der Antell der indigenas
und der blancos an der Bevdlkerung einer Befragungseinheit
(ein Ort oder mehrere) ist18. Die einer Befragungseinheit zu-
geteilte Anzahl von Informaten wurde dann nach vorher festge-
legten Regeln auf die Ethnien verteilt. Standen z. B. einer Be-
fragungseinheit zwei Informanten zu, dann wurde aus Jjeder eth-
nischen Gruppe innerhalb dieser Einheit ein Informant inter-
viewt, wenn das zahlenmidfige Verhdltnis zwischen den Ethnien

dort zwischen 31:69 und 69:31 lag.

Bei der Suche nach Informanten, die sich hdufig sehr
schwierig gestaltete, wurde versucht, Jje Ethnie und je parro-
gquia die gleiche Anzahl weiblicher wie midnnlicher Informanten
zu interviewen. Dies ist jedoch nur selten gelungen. Es gelang
aber, bevorzugt verheiratete Personen (unterschiedlicher Al-
tersstufen) als Informanten zu gewinnen, was fir die meisten

Fragen in den Interviews winschenswert war.

Es resultierte nun die in Tabelle ! angegebene Informanten-

verteilung in der Survey-Befragung.

Eine vorlidufige Auswertung der Survey-Befragungen auf der
Basis von 79 der 159 Interviews fiihrte zur Bestimmung von drei
Ethnien, s. o., innerhalb des Untersuchungsgebietes: indigenas,
blancos del campo und blancos del centro, die jeweils zahlrei-
che kulturelle und soziale Charakteristika zeigen, sich aber
auch schon auf der Basis der Selbst- und Fremdidentifikation

differenzieren.

Solche Survey-Informanten, die aufgrund dieser Auswertung
als typische Reprédsentanten grdBerer Gruppen innerhalb ihrer
Ethnie bestimmt werden konnten, wurden dann nochmals als infor-
mantes centrales (C-Informanten) zu den speziellen Themenkom-

plexen der Feldforschung interviewt. Dies waren 18 Informanten



Tabelle 1: Verteilung der Survey-Informanten

rParroquia Total

Indigenas Blancos

Ma&nner Frauen M&nner Frauen
Saraguro 14 13 6 6 39
Tenta 8 4 8 3 23
Urdaneta 7 1 5 6 19
Cumbe - - 9 1 1o
Selva Alegre 3 = 6 r: 9
Celén 4 - 7 - 11
Tabldn - = 3 2 5
Llushapa = = 10 < 1o
San Lucas 14 4 5 3 26
Total 50 22 59 21 152

je Ethnie drei Frauen und drei Minner, um im Rahmen dieser Un-
tersuchung jede Ethnie gleich stark zu reprédsentieren. Damit

ist die Anzahl der hier zugrundegelegten C-Informanten zwar ge-
ring, doch vermdgen die Informanten aufgrund des Auswahlverfah-
rens groBe Gruppen innerhalb ihrer jeweiligen Ethnie zu repré-

sentieren.

Es ist nicht der Versuch unternommen worden, die Material-
basis auf irgendeine Form der guantitativen Auswertung hin an-
zulegen. Dies war aus forschungspraktischen Griinden nicht mdg-
lich. Es ergeben sich gewisse Abweichungen in den Befragungs-
ergebnissen filir die einzelnen Informanten, die auf Alter, Ge-
schlecht, Familienstand und -umfang, regionaler Herkunft sowie
sprachlicher Orientierung in einer zum Teil bilinguen Region
beruhen. Aus diesen Punkten sich ergebende Unregelmdfigkeiten

werden aber in den folgenden Analysen jeweils erlautert.

Die sechs indigena C-Informanten sollen im folgenden kurz
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vorgestellt werden.

C1 ist ein indigena; er ist zum Zeitpunkt der Datenerhebung,
auf den sich auch die weiteren Angaben beziehen, 49 Jahre alt.
Sein Geburtsort ist das barrio Las Lagunas in der parroquia
Saraguro, jedoch wohnt er schon seit 27 Jahren im barrio Sauce
in der parrogquia Tenta. C1 ist Katholik. Er lebt von der Land-
wirtschaft. Der Informant ist selbst nicht zur Schule gegangen.
Seine Ehefrau stammt aus Sauce. Das Ehepaar hat vier SOhne und
vier Tdéchter. Die S&hne sind zwischen 13 und 25 Jahren alt,
einer hat zwei Jahre Schulbildung, zwei andere je drei Jahre,
der vierte Sohn hat im vierten Schuljahr geheiratet. Von den
T6chtern, die zwischen 3 und 25 Jahren alt sind, hat eine eine
dreijgdhrige Schulbildung, zwéi beginnen gerade mit der sechsten
Klasse. Der Informant ist zweisprachig, hat das Quichua jedoch
ausschlieflich im Umgang mit seinen eigenen Eltern benutzt.
Heute spricht er bei allen Gelegenheiten nur Spanisch. C1 kann
Spanisch und Quichua weder lesen noch schreiben. Der Informant
war prioste in der fiesta de San José (19. 3.) in seinembarrio,
mayordomo in der fiesta de 16. de julio in Tenta. Seine com-
padres sind indigenas, der padrino de matrimonio ein blanco del

centro, die madrina de matrimonio jedoch eine indigena.

C2 ist indigena und zum Zeitpunkt der Befragung 36 Jahre alt
Sein Geburtsort ist Saraguro. Seit sechs Jahren lebt er im
barrio Las Lagunas, das zu der parroquia Saraguro gehdrt. Er
1st katholischer Konfession. Seine Frau stammt aus Las Lagunas.
Das Ehepaar hat fiinf Shne im Alter zwischen 2 und 14 Jahren,
von denen drei die Schule besuchen. Der Informant selbst ist
drei Jahre lang zur Schule gegangen, bis zur dritten Klasse.
Seine Arbeit beschreibt er mit "cualesquier trabajo que tenemos
en la casa" (jede Art von Arbeit, die im Haus anf&llt). Der In-
formant spricht fast ausschlieBlich Spanisch, beherrscht jedech
auch das Quichua; er kann lesen und schreiben. C2 war mayordomo
in der fiesta de Corpus. Seine compadres sind blancos del cen-
tro, ebenso seine padrinos de bautismo und die padrinos de

matrimonio.
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C13 ist indigena; er ist 63 Jahre alt. Sein Geburtsort ist
das barrio Ilinchu in der parroquia Saraguro, er lebt aber seit
mehr als zwanzig Jahren in Acacana in der parroquia San Lucas.
Er ist katholisch. Seinen Lebensunterhalt bestreitet er vor al-
lem mit Landwirtschaft, zu einem kleineren Teil jedoch auch mit
Schreinerei. C13 ist bis zur 5. Klasse auf die Schule gegangen.
Verheiratet ist der Informant mit einer Frau aus Ilinchu. Das
Ehepaar hat zwei S6hne im Alter von 33 und 38 Jahren, die beide
bis zur dritten Klasse die Schule besucht haben. Der Informant
ist zweisprachig. Quichua spricht er mit seiner Frau und den
indigenas in seinem Ort, vor allem den &dlteren, mit Weifen so-
wie mit seinen SBhnen spricht er Spanisch, mit den SOhnen ge-
legentlich auch Quichua. C13 kann ausreichend gut lesen und
schreiben und zwar sowohl Spanisch wie auch Quichua. Der Infor-
mant war mayordomo in der fiesta de San Lucas, dem Patron sei-
ner parroquia. Seine compadres sind indigenas, die padrinos je—

doch blancos del campo.

C3 ist eine zwanzigjdhrige indigena aus Matara in der parro-
quia Saraguro. Sie lebt seit ihrer Geburt in Matara. Sie ist
katholisch und noch ledig. Die Informantin ist vier Jahre zur
Grundschule gegangen. C3 spricht und liest Spanisch, kann etwas
Quichua verstehen, jedoch nicht lesen. Sie war mufiedora in derx

fiesta del 24. de mayo und in corpus.

C7 ist eine indigena; sie ist 35 Jahre alt. Geboren wurde
sie im barrio Namarin der parroquia Saraguro, jedoch lebt sie
seit etwa 10 Jahren in einem anderen barrio Saraguros, in Tun-
carta. C7 ist Katholikin. Ihr Ehemann ist aus Tuncarta. Die In-
formantin beschdftigt sich hauptsdchlich mit Landwirtschaft.
Sie selbst ist nur ein Jahr zur Schule gegangen. Das Ehepaar
hat finf Kinder, zwei Middchen von 8 und 12 Jahren sowie drei
Jungen zwischen 1 und 5 1/2. Auf der Schule sind bisher nur die
T6chter, die eine im dritten Jahr, die andere im ersten. Die
Informantin ist zweisprachig, jedoch spricht sie Quichua prak-
tisch nur im Verkehr mit anderen indigenas in ihrem barrio,

niemals aber in der Familie. C7 kann Spanisch ein wenig schrei-

ben und lesen, jedoch nicht das Quichua. Die Informantin hat
kein cargo bekleidet, "no hubiera yo como soy pobre" (ich habe
keines gehabt, weil ich arm bin). Ihre compadres sind indigenas

aus Tuncarta.

C17 ist eine indigena und 40 Jahre alt. Sie ist geboren im
barrio Ohacapa in der parroguia Saraguro und wohnt seit 15 Jah-
ren in dieser parrogquia im barrio Tambopamba. Diese Informantin
ist katholisch. Ihr Mann stammt aus Saraguro. C17 beschéftigt
sich mit der Landwirtschaft; sie hat nie eine Schule besucht.
Das Ehepaar hat zwei S8hne und zwei T&chter zwischen 5 und 15
Jahren. Einer der Sohne ist auf dem colegio, der andere in der
primaria, eine Tochter im ersten Schuljahr. Die Informantin
spricht in der Familie und in ihrem barrio meist Quichua, au-
Berhalb jedoch Spanisch. Ihre Kinder sprechen aber mehr Spa-
nisch, und sie erzieht sie auch in dieser Sprache. Die Infor-
mantin kann weder Spanisch noch Quichua lesen oder schreiben.
Sie war zweimal mufiedora; ihre compadres sind indigenas aus

Las Lagunas.

1.3 Das GruBverhalten der indigenas

Nach diesen allgemeinen Bemerkungen kommen wir nun zuriick
zum GruBverhalten der indigenas von Saraguro. Der indigena in
Saraguro steht im tHdglichen Leben immer wieder in Situationen,
in denen er andere Personen griit oder selbst von anderen ge-
griift wird. Die Beobachtung solcher GruBsequenzen bestdtigt die
schon getroffene allgemeine Feststellung, daB der GriiBende sich
nicht immer auf dieselbe Weise verh&dlt, daBR sein Verhalten von
bestimmten Variablen abzuhidngen scheint. Dabei dré&ngt sich die
Vermutung auf, daB hierbei der beteiligte Personenkreis eine
wichtigere Funktion hat, als die anderen schon genannten Ein-
fluBfaktoren. Ein recht heterogen erscheinender Personenkreis
kann offensichtlich auf verschiedene Weise vom GriBenden diffe-
renziert werden, und natiirlich hat jede dieser klassifikatori-
schen Erwdgungen ihre Folgen fir das vom indigena als addquat
cingestufte Verhalten, zu dem er sich entschlieBt. Die einzel-

nen Gesichtspunkte, die in diesem Zusammenhang der Orientierung
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dienen, sind dabei nicht unbedingt hierarchisch geordnet, son-
dern kdnnen in verschiedenartigen Kombinationen auftreten, in
denen aber auch einzelne Merkmale dominieren kdnnen. Die Domi-
nanz solcher Gesichtspunkte ist dabei wiederum eine Funktion
der Situationseinschdtzung des indigena, wobei "Situation" in
dieser Untersuchung als weitgefaBter Begriff verstanden sein
soll, der koextensiv mit dem jeweils gegenwdrtigen persdnlichen
Erfahrungsbereich ist. Das heiBt, daBf "Situation" eine subjekt-
fokussierte Kategorie ist, in die objektive Elemente nur iber
die individuelle Rezeption Einlaf finden. Die immer wieder be-
nannten sogenannten "unbewuBten" Elemente zdhlen auch hierzu,
da sie durch dieselben Rezeptionsmechanismen angeeignet sind.
Ohnehin scheint diese Unterscheidung schwierig, wenn nicht

zweifelhaft fiir eine Handlungstheorie.

Der Personenkreis als primdre Situationsdeterminante kann
nun, um nur ein paar Beispiele zu nennen, etwa nach den folgen-
den Kriterien differenziert sein: Alter, Geschlecht, sozialer
Status, Bekanntheitsgrad, Verwandtschaftsgrad, etc. Ebenso
vielfidltig klassifizierbar kYnnen die &duBeren situativen Merk-
male sein beziiglich Ort, Zeit, Wetter, etc. Um diese letzten
Merkmale mdglichst zu neutralisieren und auch die Frage nach
der Linge der Zeit seit dem letzten Treffen der Partner auszu-
schalten, ist flir die folgenden Darstellungen eine Standardsi-
tuation zugrundegelegt worden, aus der sich dann der GruB er-
gibt, n&mlich die Begegnung von Einzelpersonen auf der StraBe
in der Offentlichkeit im allt&glichen Kontext. Besonderes GruB-
verhalten nach lingeren Reisen, an bestimmten Orten, bei spezi-
fischen Ereignissen etc. wird jeweils, soweit Beobachtungsdaten,
Tonband- oder Filmaufzeichnungen dazu vorliegen, ergdnzend an-
gefiihrt. Damit ist ein weitgehend direkter Vergleich der GruB-
formen, der auf den Personenkreis als Variable abhebt, erm&g-
licht, gleichzeitig kénnen jedoch auch andere relevante Variab-
len aufgezeigt werden, so daB ein grdBerer Uberblick entsteht.
Man k6nnte natiirlich ebenso eine andere Variable ansetzen und
dazu den Personenkreis kontrollieren, dies ist aber bei der Un-

tersuchung von Fragen des Sozialstatus nicht wiinschenswert.
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Zur Datenaufnahme in der Feldforschung ist noch folgendes zu
bemerken. Den gréBten Anteil haben die normativen Daten, in de-
nen die Vorstellungen der Informanten iiber addquates Verhalten
in verschiedenen Situationen zum Ausdruck kommt. Normativ sind
die Angaben in den Interviews mit den C-Informanten {iber das
GruBverhalten gegeniiber den einzelnen sozialen Kategorien von
Personen sowie die Tonfilmaufnahmen, in denen ebenfalls vorher
besprochene GruBszenen von indigenas dargestellt wurden.
SchlieBlich gehdren hierhin auch die von einigen Informanten

gegebenen schriftlichen Beschreibungen von Alltagsgespré&chen.

Deskriptiv sind dagegen die Beobachtungsnotizen des Ethno-
graphen, die Beobachtungsfotos und -filme sowie die unbemerkt
von einem Mitarbeiter auf Tonband aufgezeichneten Beispiel na-

tliirlicher Rede.

In ausfiihrlichen Interviews, die auf Tonband aufgezeichnet
wurden, wurden in der Feldforschung je drei m&nnliche und drei
weibliche Angehdrige der drei in Saraguro lebenden ethnischen
Gruppen, indigenas (im weiteren als (I) bezeichnet), blancos
del campo (Ca) und blancos del centro (Ce) beziiglich ihres
GruBverhaltens gegeniiber einem typischen, alltdglich erfahrba-
ren Personenkreis in der angegebenen Reihenfolge abgefragt:
Dabei wurden die folgenden gebrduchlicheren Anredeformen fir
die einzelnen von den Informanten benannten sozialen Kategorien
von Personen festgestellt. Diese Liste (Tabelle 2) ist filir die
Befragung vollstdndig. Es kdnnen sich auch gewisse Abweichungen
von den sogenannten "normalen" Verhaltensweisen in einzelnen
Formen niederschlagen, die in besonderem MaBe von der Qualité&t
der persénlichen Beziehungen zwischen den Informanten und der

abgefragten Person abhdngig sind.
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Tabelle 2: Anredeformen fir verschiedene soziale Kategorien von

padre

madre

hermana

hermano

esposa

€sposo

hija

Vater

"papa" (Papa), "papacito" (Papachen),
"papito" (Papachen), "taitito" (Quichua:
Véterchen), "yayita" (Quichua: Viterchen

Mutter

"mamita" (Miitterchen), "mamacita" (Mama-—
chen), "mamita + Koseform des Namens"
Schwester

"hermana", "hermanita" (Schwesterchen),

"Name", "Koseform des Namens", "nana"
(Quichua: Schwester), "nanita" (Quichua:
Schwesterchen)

Bruder

"hermano", "hermanito" (Briiderchen),
"Name", "fiafiito" (Quichua: Briiderchen)
Ehefrau

"esposa", "Name", "hijita" (Tdchterchen),

"mi mujercita" (mein Frauchen)

Ehemann

"esposo”, "Name", "cusit'" (Quichua:

Ehemann), "cusita" (Quichua: Ehemann)

Tochter

"hija", "hijita" (T6chterchen), "Name"

hijo

padre (ego)

madre (ego)

compadre (I)

comadre (I)

compadre (Ca)

comadre (Ca)

compadre (Ce)

comadre (Ce)

padrino de
bautismo (I)

madrina de
bautismo (I)

125

Sohn
"hijo", "hijito" (SBhnchen), "Name",

"Koseform des Namens"

Vater (ego)
"papacito", "taitito", "Name"

Mutter (ego)

"mamacita", "mamita", "Name"

Gevatter (I)

"compadre", "compadrito" (Gevatter-
chen), "compadre + Koseform des Na-
mens", "Name"

Gevatterin (I)
"comadre", "comadrita" (Gevatterin-

chen), "comadre + Koseform des Namens"

Gevatter (Ca)

"compadre", "compadrito"

Gevatterin (Ca)

"comadrita"

Gevatter (Ce)

"compadre", "compadrito”

Gevatterin (Ce)

"comadre", "comadrita"

Taufpate (I)
"marcantaita" (Quichua: Taufpate),
"marcantaitito" (Quichua: Taufpatchen),

"tajtito", "padrino" (Pate), "Name"

Taufpatin (I)

"marcanmama" (Quichua: Taufpatin),



padrino de
bautismo (Ca)

madrina de
bautismo (Ca)

padrino de
bautismo (Ce)

madrina de
bautismo (Ce)

padrino de
matrimonio (I)

madrina de
matrimonio (I)

compadre (I)
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"marcanmamita"

"mamita", "madrina" (Patin), "Name"

Taufpate (Ca)

"taitito", "papito"

Taufpatin (Ca)

"mama madrina"

ter Patin)

Taufpate (Ce)

(Quichua: Taufpatinchen),

(Quichua/Spanisch: Mut-

"marcantaitito", "taitito", “padrino",

"papacito", "Name"

Taufpatin (Ce)

"marcanmama",

"Name"

Hochzeitspate (I)

"mamita”, "madrina",

"taita padrino" (Quichua/Spanisch:
Vater Pate), "padrino", "taitito",
"Name"

Hochzeitspatin (I)

"madrina", "mamita"

Gevatter (I)

"compadre", "compadrito" (Gevatterchen),

"compadre + Koseform des Namens", "Name"

padrino de

matrimonio (Ce)

madrina de

matrimonio (Ce)

ahijado de

bautismo (I)

ahijada de
bautismo (I)

ahijado de

bautismo (Ca)

ahijada de
bautismo {Ca)

ahijado de

bautismo (Ce)

ahijada de

bautismo (Ce)
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Hochzeitspate (Ce)

"padrino", "taitito", "taita + Koseform
des Namens", "Name", "don + Name”, "don

+ Koseform des Namens"

Hochzeitspatin (Ce)

"mamita", mama + Koseform des Namens"

Taufpatensohn (I)

"ahijado" (Patensohn), "ahijadito"
(Patensdhnchen) , "hijado" (Patensohn),
"hijadillo" (Patensdhnchen), (seltener:)
"hijadito" (Patensdhnchen), "hijo",

"hijito"

Taufpatentochter (I)

"hijada" (Patentochter), "hijadita"
(Patentdchterchen), "ahijadilla" (Pa-
tentdchterchen), "hija", "hijita"

Taufpatensohn (Ca)

"ahijado"

Taufpatentochter (Ca)

Taufpatensohn (Ce)

Taufpatentochter (Ce)



ahijado de

matrimonio

ahijada de

matrimonio

ahijado de

matrimonio

ahijada de

matrimonio

ahijado de

matrimonio

suegro

suegra

yerno

nuera

(1)

(1)

(Ca)

(Ca)

(Ce)
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Hochzeitspatensohn (I)

"ahijado", "hijadito", "hijado"

Hochzeitspatentochter (I)

"hijada", "hijadita", "Name"

Hochzeitspatensohn (Ca)

"ahijado"

Hochzeitspatentochter (Ca)

Hochzeitspatensohn (Ce)

Schwiegervater
"papacito", "taitito", "taita + Name"
"Name", "“suegro", "papa suegrito"

(Papa Schwiegervéterchen)

Schwiegermutter

"mamacita", "mamita", "mama + Name",
"Name", "mama suegrita” (Quichua/

Spanisch: Mutter Schwiegermiitterchen)

Schwiegersohn

"hijo", "hijito", "Name", "yerno +

Name"

Schwiegertochter

"hija", "hijita", "Name", "nuera +
Name"

I cunado

L cunada

abuelo

abuela

nieto

nieta

primo

prima

Schwager

"cunado", "cunadito" (Schwdgerchen),
"cunadito + Name", "Name", "don + Name"
"tfo" (Onkel), "tiito" (Onkelchen)

Schwédgerin

"cunada", "cunadita" (Schwdgerinchen),
"tfa" (Tante), "tiita" (Tantchen), "tia

+ Name", "hermanita"

GroBvater

"abuelito" (GroBfviterchen), "Name +
abuelito", "papacito”, "taitito",
"taita grande" (Quichua/Spanisch: Grof-
vater), "taita grandecito" (Quichua/

Spanisch: GroBviterchen), "Name"

GrofBmutter

"abuelita (GroBmiitterchen), "mamacita",
"mamita", "mama grande" (Quichua/Spa-
nisch: GroBfmutter), "mama grandecita"

(Quichua/Spanisch: GroBmiitterchen)

Enkel
"hijo", "hijito", "nieto", "nietito"
(Enkelchen), "Koseform des Namens”

Enkelin

"hija", "hijita", "nieta", "nietita"

(Enkelinchen), "Koseform des Namens"”
Vetter
"primo", "primito" (Vetterchen), "Name"

Kusine



tio

tia

3

hombre (I)

‘mujer (I)

joven (I)
joven (I)
chico (I)
chica (I)
marcantaita

(1)
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"prima", "primita" (Kusinchen), "prima
+ Name"

Onkel

"tfo", "tiito", "tfo + Name"

Tante

“tia"

Mann (I)

"Name", "hermano + Koseform des Namens",
"hermanito", (zu dlteren Midnnern auch:)
"taita + Koseform des Namens" I
Frau (I)

"Name", "hermana + Name", "hermanita +
Name", (zu dlteren Frauen auch:) "mama

+ Koseform des Namens"

junger Mann (I)

"joven" . "Name"

junge Prau (I)

n joven" , "Name"

kleiner Junge (I)

"nifio" (Junge)

kleines Miadchen (I)

"nina" (Mddchen)

marcantaita

sindico (I)

presidente del

cabildo (I)
prioste (I)
priosta (I)

hombre (Ca)

mujer (ca)

joven (Ca)

joven (Ca)

chico (Ca)

chica (Ca)

hombre (Ce)

mujer (Ce)

joven (Ce)
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e .
sindico

Ratsprédsident

prioste

priosta

Mann (Ca)

"Name"

Frau (Ca)

"Name", "mamita"

junger Mann {(Ca)

" joven"

junge Frau (Ca)

"joven"

kleiner Junge (Ca)

|Iniﬁoll

kleines Mddchen (Ca)

"nifia"

Mann (Ce)

"Name"

Frau (Ce)

"Name"

junger Mann (Ce)
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joven (Ce) junge Frau (Ce)
chico (Ce) kleiner Junge (Ce)
"nino"
chica (Ce) kleines M&dchen (Ce)
"nifia"
cura (Ce) Pfarrer (Ce)

policia (Ce) rolizist (Ce)

"Sefior policia" (Herr Polizist)

Madres Marianitas (Ce) Marianitenschwestern (Ce)

"reverencia" (Ehrwilirden), "reverenda
madrecita" (verehrenswiirdiges Miitter-

chen)

médico (Ce) Arzt (Ce)

"doctor" (Doktor)

Padre Franciscano (Ce) Franziskaner (Ce)

teniente politico (Ce) teniente politico

Der genannte Personenkreis zerfillt also in drei Gr.ppen,
1. die Familie des Befragten, 2. Angehdrige im compadrinazgo-—
System (s. u.) und 3. andere Personen der gleichen oder einer

der anderen ethnischen Gruppen.

In allen untersuchten F&llen wurden im Interview die folgemr

den Fragen gestellt:

1 éComo dirige Ud. la palabra a su/un(a)...?

(Wie sprechen Sie ihre(n)/ein{e/en)... an?)

2 ¢Le trata de U4d., th, vos, o0s,... del nombre, de términos de
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parentesco?
(Sprechen Sie ihn/sie/es an mit Sie, Du, Ihr, Euch... dem

Namen, Verwandtschaftsbezeichnungen?)

3 ¢Cobmo le saluda cuando le encuentra?

(Wie begriiBen Sie diese Person, wenn Sie sie treffen?)

4 ;Cdmo le pide un favor?

(Wie bitten Sie sie um einen Gefallen?)

5 ¢Cébmo se despide?

(Wie verabschiedet man sich?)

6 ¢Qué son los nombres de carino para... que usa el informante
O que conoce y que sSe usan en su grupo?
(Welches sind die Kosenamen fiir... die der Informant benutzt

oder die er kennt und die in seiner Gruppe benutzt werden?)

7 ¢En qué situaciones se usan esos nombres de carino?

(In welchen Situationen benutzt man diese Kosenamen?)

Im folgenden werden wir uns nur mit den Ergebnissen der indf-
gena=-Gruppe befassen, bestehend aus drei M&nnern (C1, C2, C13)
und drei Frauen (C3, C7, C17). Weiterhin soll aus den schon

erwdhnten Griinden nur der Komplex Begriifung behandelt werden.

Wenn wir bei dem Verhaltenskomplex "BegriiBung" von rituali-
sierter Kommunikation sprechen, bedeutet das (vgl. Teil 1),
daB die einzelnen Handlungen sprachlicher wie nichtsprachli-
cher Art hochgradig standardisiert sind, bestimmte Erwiderungen
auslésen, also den Handlungsablauf teilweise vorstrukturieren,
und daB ihr eigentlicher 'wdrtlicher' Inhalt nur eine ver-
hdltnismidBRig geringe Bedeutung hat. AuBerdem impliziert dies,
daB die Variationsbreite der tatsdchlichen BegriiBungen genau
umrissen ist, die Menge der Alloformen ist somit verhdltnis-
mdBig konservativ und auch wenig innovativ, der Metapher
erschlossen.19 Dies, sowie die Tatsache, daB sich die indi-
genas dieser Verhaltensweisen bewuBt sind und die kategori-
sieren, ermdglicht nicht nur die Befragung dazu, sondern macht

sie geradezu zum geeigneten Erhebungsinstrument.
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Im folgenden wollen wir das erhobene Datenmaterial iiber
die GruBformen darstellen. Dies geschieht auch im Sinne der
Forderung nach einer m8glichst weitgehenden Uberpriifbarkeit
der nachfolgenden Analyseschritte, wie sie u. a. MYRDAL20 er-
hebt. Die Darlegung in Tabellenform erscheint uns als ein
tragbarer Kompromif zwischen einer zu komprimierten Deskrip-
tion des Materials und dem Abdruck der nicht aufgearbeiteten

Interviews selbst.

Flir die ritualisierte verbale Kommunikation haben wir die
folgenden Formen ausfindig gemacht.

1 Buenos dias (Guten Tag/Morgen)

2 Buenas tardes (Guten Nachmittag/Abend)

3 Bendito Dibs alabado sea el Santisimo Sacramento del altar
(Gesegnet Gott, gepriesen sei das allerheiligste Sakrament
des Altares)

4 Alabado sea Jesucristo (Gepriesen sei Jesus Christus)

wu

Sea(n) alabado Jesis y Maria Madre (Gepriesen sei(en) Jesus
und Mutter Maria)

Saludo (Ich griiBe/GruB)

Dfsali pundya (Guten Tag)

Dfsali tarde (Guten Nachmittag/Abend)

Disali tuta (Guten Abend)

Fdlle, in denen nicht gegriift wird

©C U W ~J &

Weniger ritualisiert sind die folgenden Formen, die zwi-
schen dem ritualisierten GruB selbst und einer beginnenden Un-
terhaltung stehen k&nnen, falls es zu einer solchen kommt.
Diese Formen, die sich als Fragen auf das Wohlbefinden des Ge-
spridchspartners beziehen, haben wir "Wohlbefindensformeln" ge-
nannt. Bei den ind{igenas von Saraguro konntén die folgenden

Wohlbefindensformeln beobachtet werden:

10 ;Cémo ha pasado? (Wie ist es Ihnen ergangenv?)
Varianten: aCémo ha estado? (Wie ist es Ihnen ergangen?)
¢:Como ha pasado el dfa? (Wie haben Sie den Tag
verbracht?)
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11 ;Colmo esta? (Wie geht es?)
Variante: ¢Como estd ahi? (Wie geht es dort?)
12 ;Cbmo has pasado? (Wie ist es Dir ergangen?)
Varianten: ¢Cbmo has estado? (Wie ist es Dir ergangen?)
¢Has pasado bien? (Ist es Dir gut ergangen?)
ZHas sido bien? (Ist es Dir gut ergangen?)
13 ¢Cobmo estés? (Wie geht es Dir?)
Variante: ¢Cbmo vas? (Wie geht es Dir?)
14 :;Qué tal te va? (Wie geht es Dir?)
Varianten: ¢Qué tal te ha ido? (Wie ist es Dir gegangen?)
ZQué tal ha pasado? (Wie ist es gegangen?)
15 ¢Cbmo han estado? (Wie ist es Thnen ergangen?)
Varianten: ¢Como han 'tado? (Wie ist es Ihnen ergangen?)
¢Cobmo han pasado? (Wie ist es Ihnen ergangen?)
16 ¢Qué haces aqui? (Was machst Du hier?)
Variante: ¢Qué estlds haciendo? (Was machst Du gerade?)
17 ¢Qué tal le va? (Wie geht es Ihnen?)
18 ¢Qué tal (Wie geht's?)
Variante: ¢De tal? (Wie geht's?)
19 ¢Coébmo (le) va? (Wie geht es Thnen?)
Variante: &éCbébmo (le) ha ido? (Wie ist es Ihnen ergangen?)
20 ¢Imashinalla? (Wie geht es?)
21 ¢Allilla hijito? (Es geht doch gut, S8hnchen?)

Den folgenden Tabellen ( Tabelle 3 und 4 ) ist die H&aufig-
keit und das Auftreten der einzelnen GruB- bzw. Wohlbefindens-
formeln gegeniiber einer Reihe von sozialen Kategorien von Per-
sonen zu entnehmen. Die Liste dieser Kategorien ist nur im
ersten Beispiel vollstdndig wiedergegeben, aus Griinden der
Platzersparnis sind in den folgenden Fdllen nur solche Kate-
gorien genannt, die von den Informanten bei der Befragung an-
gegeben wurden; es wurden jedoch auch in diesen Fdllen alle
Kategorien einzeln abgefragt. Aus dem Fehlen einer GruBform
einer bestimmten Kategorie gegeniiber darf man daher nicht
schlieBen, daB sie nicht vorkommen kann; die Tabellen geben

individuellen Gewohnheiten breiten Raum.
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Die im Kopf der Spalten verwendeten Zeichen bedeuten:

In

Zahl
ohne
Vor
zeich
en

I+ O

O o

ménnlicher Informant

weiblicher Informant

der Informant ist jlinger als sein Kommunikationspart-
ner

der Informant ist gleichaltrig

der Informant ist dlter

den Spalten selbst werden folgende Zeichen verwendet:

zahlen ohne Vorzeichen geben die Anzahl der Fdlle an,
in denen weder aus dem vom Informanten gegebenen Bei-
spiel noch aus seiner Nennung der Verhaltensregel her-
vorgeht, welcher der beiden Kommunikationspartner zu-
erst griBt.

der Informant wird zuerst gegriBt

der Informant griiBt selbst zuerst

keiner der beiden Partner grift

GruBreihenfolge unentschieden

der Informant selbst griift nicht, wird aber gegriust
der Informant griit selbst zuerst, wird aber nicht

gegengegriifit.

Die Zahlen bezeichnen die Menge der Informanten, die das spe-

zifische GruBverhalten angegeben haben,

Informanten sind also nicht aufgenommen. Die Formel des "ben-
dito" ist nur dann angefiihrt, wenn sie auch ausgesprochen wur-

de; wenn nur rezar angegeben wurde ist dies in der Liste des

nonverbalen Verhaltens enthalten.

Mehrfachnennungen eines

|

|
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Nachdem wir so die GruB- und Wohlbefindensformeln darge-
stellt haben, bleiben noch die nonverbalen Elemente selbst
aufzuzdhlen und schlieBlich die typischen Kombinationen von
verbalen und nonverbalen Formen. Die Liste der nonverbalen
Elemente besteht zum gr&Bten Teil aus Paaren von Elementen,
die das Ausfihren eines bestimmten Verhaltens bzw. das Nicht-
ausfiihren beinhalten. Es ist klar, daR die eigentlichen non-
verbalen Verhaltensweisen, die hier mit den uns geldufigen
Namen belegt sind, im tats&dchlichen Gebrauch bei den ind{genas
von Saraguro von den bei uns iblichen Gepflogenheiten teilwei-
se (charakteristisch) abweichen. Diese Abweichungen werden je-

doch hier nicht beschrieben, sondern im folgenden Text.

Die beobachteten nonverbalen GruBelemente, die wir zu den

ritualisierten Formen z&dhlen, sind die folgenden:

(a) Hand geben

(b) Hand nicht geben

(c) Sombrero abnehmen

(d) Sombrero nicht abnehmen
(e) Sombrero antippen

(f) Sombrero nicht antippen
(g) Bendito beten

(h) Bendito nicht beten

(i) Schulter klopfen/umarmen
(j) Schulter nicht klopfen/nicht umarmen
(k) Aufrechte Kdrperhaltung
(1) Niederknien

(m) HandkuB

(n) Hut liiften
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In der folgenden Liste sollen typische Beispiele fir die

M

Schulter nicht klopfen/nicht umarmen

nuera
abuela

J

i i Kombinationen von verbalen und nonverbalen Elementen in Be-
-
griBungssituationen zwischen verschiedenen sozialen Kategorien
n [T I ¥ von Personen dargestellt werden. Diese Liste ist keinesfalls
erschdpfend, jedoch haben sich die einzelnen Elemente teilwei-
1| - [ . .

- | se zu recht fest geformten Komplexen geordnet, die situations-
spezifisch ausgeldst werden. Dabei spielt vor allem der Per-
sonenkreis in einer Kommunikationssituation eine dominierende

+ + Rolle, wichtig ist aber auch eine Reihe von welteren Faktoren,

" ' | u z.B. der Ort der Begegnung. Eventuelle Widerspriiche in den
Beispielen spiegeln die kommunikativen Gewohnheiten der ver-

| I schiedenen Informanten wider sowie Alter, Geschlecht, etc.

Um die Liste einigermaBen lbersichtlich zu halten, werden
£ 2 8 = 8 filr die entsprechenden verbalen Formen deren Nummern aus der
H i8]

D~ «Q © 0Olu 0O O W i i i i a A
o 5 i 2:000 918 9l 8 obigen Liste in Klammern gesetzt und um die Anreden ergdnzt
g E ,g g E g ég g ': Unter dem Doppelstrich wird das nonverbale Verhalten notiert,
T & E'ﬂ'ﬁtﬁﬁ{é = o wenn die Zuordnung von verbalen und nonverbalen Elementen
E 3 'f?; ﬁﬁ *,{;E ﬁ \3 ,'_j nicht spezifiziert ist. Auch dabei werden die Zeichen aus der
2.0 g wLElE el gl s FER e ) ] .
vorangegangenen Liste verwendet. Das Zeichen &" bedeutet, daB
+ FIR es sich bei dem Beispiel um eine vom Informanten genannte Rei-
henfolge der Elemente handelt, durch ein "," wird die unspe-
A R R B R zifische Aufeinanderfolge bezeichnet. "+" zwischen zwei ande-
- ren Zeichen bedeutet Gleichzeitigkeit der Durchfiihrung. Die
einzelnen verbalen wie nonverbalen Elemente erscheinen immer
in der von den Informanten genannten Reihenfolge. Die Trennung
des nonverbalen Komplexes vom verbalen durch einen einfachen
Strich bedeutet, daf die einzelnen Elemante genau in der Rei-
henfolge erscheinen, wie sie aus dem Schriftbild hervorgeht.
Tabelle 5: Kombinationen von verbalen und nonverbalen GruB-
—_ —_ fiy (Rt elementen
- S| ~| 0|~ — = -
~|lH| ~|UO | 8O | 0
N I =0 I R Bl R s o
0| o ) o el gl g Vater "(3) & (1) & papacito" "(1) & papacito"
| ylo|lys|lo]l Y| o|oQgleomoO o e e oy o
ol 8o |2 5]3|5|%|45ER0ES
ulo|lglale|lale| | a|dufnuny c&gsa -~k a, ¢, 9
o | o = = g g g g g P Ll P
8|lom|g| 0| 0| 0| 0| 0| O |nadodcd
E ol E 9] o o | o 4] O ILgElm Eln g




oder

Mutter

oder

Schwester

Bruder

Ehefrau

Ehemann

Tochter

Sohn

Vater (ego)

Mutter (ego)
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"(7) & taitito

a

"(3) & (10) & mamacita" " (20) & mamita"

oder
C, 9, a a

"(1) & mamacita & (13) & mamacita"

a, d, h

"(1) & hermanita & (13) "

" (12) & hermana"

oder
ald a

(12) & mi hermano" "(7) & hermano”
oder
a, d a

II(1)II ll(7)l|
oder

o2

, d

o

"(7) & cusit'"

"(2) & hija"

o

"(2) & hijo"

"(3) & (1) & papacito" "(7) & taitito"
oder =
<, g c, g

"(2) & mamita" "{7) & mamita"
—— odey ————=—=
d c, g

Gevatter (I)

Gevatterin (I)

Gevatter (Ca)

Gevatterin (Ca)

Gevatter (Ce)

Gevatterin (Ce)

Taufpate (I)

Taufpatin (I)
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"(1) & compadre"
oder

g & e > a

"(7) & compadre & Koseform des Namens"

a, d

"(1) & comadre & (11) "

a, d, J

" (1) & compadrito & (1o)

oder

a, d

"(1) & mi compadre"

e

"(1) & comadrita & (1o) " "(1) & comadrita"
oder

a b

"(1) & compadre & (11)" "(7) & compadre”
oder

a, d, j e

"{1) & comadrita & (11)"

a, 4, J

"(1) & marcantaitito & (12) "

oder

c, g

"(7) & taitito" "(1) & mi papito"
oder

c, g, a e, a

"{(1) & mamita" "(1) & marcanmamita"
oder

d c, g



Taufpate (Ca)

Taufpate (Ce)

Taufpatin (Ce)

Hochzeits-
pate (I)

Hochzeits-
patin (I)

Hochzeits-
pate (Ca)

Hochzeits-—
patin (Ca)

Hochzeits-
pate (Ce)

Hochzeits-
patin (Ce)
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"(1) & marcantaitito" "{(1) & mi papito"
oder
a, d, h e, a
"(1) & papacito" "(1) & marcantaitito"
oder

a, d, e a, d, h
"(1) & marcanmamita"
a
"(1) & padrino" "(7) & taitito"

oder
e, a &y <F GF E
"(7) & mamita" "mamita"

oder
a a, ¢, g
"(1) & taitito & (10) "
a
"(1) & mamita & (1o)"
a
"(1) & padrino"

oder
a
"(1) & don & Koseform des Namens"

oder
d, i
"(1) & taita & Koseform des Namens"
d, i
"(1) & mamita & (10)" ")y
oder

a C, 9, a

Patensohn (I)

Patentochter
(1)

Patensohn
(Ca)

Patentochter
(Ca)

Hochzeits-
patensohn (I)

Hochzeits-
patensohn (Ca)

Schwieger-
vater

Schwieger—

mutter

Schwager

Schwdgerin

GroBvater
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"(1) & ahijado" "(7) & hijadito"

oder

a a

"(1) & hijadita"

a

l‘(1)!l

a, c

I‘(‘l]ll

c, g

n (7}"

a, c

1] (1}"

a, d

"(1) & papito" "papa suegrito & (17)"
oder

c, 9, a e, a, g

"(1) & mamita" "mama suegrita & (17)"
oder

c, g, a e, a, g

"(1) & cufiadito" "(7) & cuhadito & Name"

oder —— —
a, f a
"cuniadita & (12)" "(1) & cunadita"
= ==—— oder — =
a, d a, £
"(1) & abuelito" "(2) & papacito"
£ oder — oder

c, g a, ¢, g



Grofmutter

Schwiegersohn

Onkel

Tante

Vetter

Kusine

Mann (I)

Frau (I)

Junger Mann

Kleiner
Junge (I)

(1)
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"(7) & taitito"

c, g

"(8) & abuelita"

"(7) & mamita"

oder
e, g, a ch d
"(1) & hijito"
a, i
"(1) & tio & (12)" "(7) & tiito & (19)"
oder

a, d c, g
"(1) & tia" "(7) & tiita"

odery im———————=
d d

"(2) & primo"

a, d

"(1) & prima"

a

"(1) & taitito" "(7) & taitito"

oder
b a

"(1) & Name"
= oder
a a

"(7) & mamita"

"(1) & Name" "(1) & hermanito"

= oder e
a a

a|{2>n

Kleines

Middchen (I)

Marcantaita

sindico

Mayoral

Prioste

Mann (Ca)

Frau (Ca)

Junger

Mann (Ca)

Junge
Frau (Ca)

Mann (Ce)
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n (2) n
b
"2y" "(1) & taitito”
oder
e a
"(1) & taitito” "
oder oder
b b

"taita sindiquito”

a, d

"taita mayoralcito"

a, d

"(1) & taita prioste"

"(]) & Name" ")
=————————— oder

f

a

ll(1) & (13)"

———
a

(" "(1) & joven & (15)"

oder

o))
w

|l(1)||

o

"(1) & sefior" "(1) & Name"

b a

oder ==—— oder

u(-])u

al)
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Frau (Ce) "{1) & Name & (10)" "(1) & sefora"
e — oder ———————
a, d b
Junger "1 ()"
Mann (Ce) oder ——
b, d a, d
Junge ll(-l)ll II(1)I|
Frau (Ce) =—— oder =———
bl d a, d
Pfarrer "{4)" "(1) & padrecito"
== oder =— === oder
c, b e, h, a
"(1) & padre & (4)"
c
Polizist "(1) & senor policia"
b, d
Marianiten- "(1) & reverenda madrecita"
schwestern — — — oder
b, ¢
"(4) & madrecita"
c
Arzt "(1) & doctor"
a, d
Franziskaner- "(4) & (1)"
pater —_—
c,r g

So wie es glinstig ist, einen bestimmten Fall von rituali-
sierter Kommunikation auszuwdhlen, soll auch aus der Menge der

vorkommenden einzelnen GruBSformen erst einmal eine ausgewidhlt
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werden, die besonders geeignet erscheint, als Beispiel zu die-
nen, die also im ritualisierten Kontext in ihren Anwendungs-—
fillen besonders eng begrenzt ist. Diese Form ist das sogenann-
te "rezar el bendito”. Rezar el bendito ist ein Verhaltenskom-
plex, der aus einer Formel und einem begleitenden nonverbalen
Komplex besteht.21 Eine Begrﬁﬁungssequénz, die das traditionel-
le Element rezar el bendito enthdlt, sieht gegeniiber dem Vater

z.B. folgendermaBen aus:

| Der Vater begriiBt den Sohn verbal: "Buenos dias, taitito"
oder auch "Papacito, ¢cbmo ha pasado?" oder mit einer aus
einer Reihe anderer Formen.

2 Der Sohn nimmt den Sombrero ab, kniet nieder und

3 spricht die Formel "Bendito Dibs alabado sea el Santisimo Sa-
cramento del altar" oder benutzt eine der gédngigen Kurzfor-
men "bendito alabado" oder "alabado sea Dids".

4 Dann steht der Sohn auf und gibt dem Vater die Hand. Wdhrend

dieses Vorganges bleibt der Kdrper in aufrechter Stellung.

Diese BegriiBungsform, vor allem das Hinknien, ist AnlaB fir
eine ganze Reihe von interkulturellen MiBverstédndnissen gewe-
sen, die sowohl Auslinder wie auch einheimische WeiBe betref-
fen. RIVET (1903: 78f.) spricht von exzessiver H&flichkeit und
Servilitdt der indigenas; CASAGRANDE (1976: 103) berichtet von
einer "experiencia perturbadora": "no todos los peones de Ata-
hualpa esthn marcados por el servilismo;...". DAVIS (1946: 106)
sagt liber den indifgena, "he will not look you in the face as
he talks to you."” SchlieBlich schreibt SALZ (1955: 138) spe-
ziell zum HandkuB, der wiederholt miBverstanden worden ist (z.
B. bei FRANKLIN (1943: 77f£.)):

"The immediate understanding of this hand-kissing act by

those not familiar with Indian etiquette would naturally

be one by which to impute servility to Indians, and one

specific to Indian-White status behavior. However, as

Parsons points out, hand-kissing is derived from both Inca

and Catholic custom, and Indians kiss the Hand of anyone

they wish to honor, be he Indian or non-Indian. While hand-

shaking is not customary among Indians, in shaking hands an
Indian will sometimes cover his hand with the poncho."”

Die spanischen Formen des rezar werden unverdndert auch in
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solchen Situationen verwendet, in denen die Interaktionspartner
sich des Quichua bedienen. Dies weist auf ihren Ursprung in
der katholischen Kirche hin. Darauf deutet auch das folgende
Zitat, das die zumindest friihere allgemeine Verbreitung dieser

GruBformel und ihre Einbettung im t&dglichen Leben belegt.

"Encore actuellement il est impossible de séparer en ﬁqua—
teur la vie religieuse et la vie sociale. Les moindres
actes de l'existence chez ce peuple fonciérement croyant
revétent un charactére religieux. La formule de salutation
de 1'Indien est une louange & Dieu: "alabado el Santisimo
Sacramento, ou la Santisima Virgen, ou Jesu-Cristo."
et le Banc répond par un vaex pieux: "Por siempre alabado

(RIVET 1906: 87)

o e

g

Diese elaborierte GruBform, die das Element rezar ein-
schlieBt, ist dabei, sich im Alltag nach und nach zu verlieren
und nur noch in bestimmten, als formell klassifizierten Situa-
tionen verwendet zu werden. Bel jilingeren indigenas (bis ca.
25 Jahren) ist rezar nur noch sehr selten zu beobachten. Es l
handelt sich hier um eine GruBform, auf die in jedem Fall auch '

ein Gesprdch folgt.

Eines der Elemente von rezar, ndmlich das Abnehmen des Som-—
breros (sacar el sombrero) kann natiirlich auch auBerhalb des
Komplexes rezar auftreten. Sacar el sombrero ist eine Verhal-
tensweise, die Respekt ausdriickt. Altere indigenas heben zum

Beispiel den Hut, wenn sie an einer Kirche vorbeigehen, wé&h-

rend WeiBe ein Kreuzzeichen machen. Beim Betreten der Kirche
wird der Hut gezogen (vgl. Foto 1), in einem Haus aber aufbe-

halten.

Es gibt verschiedene Formen dieser Verhaltensweise in Ab-
stufungen.22 Die traditionelle, elaborierte Form ist die des
Abnehmens. Dabei wird der Hut mit der rechten Hand seitlich an
der Krempe gefaBt, seitlich hochgehoben und nach vorne abge-

lassen. Die erste Bewegung ist also eine aus dem Handgelenk,

S T —— e _— =

die zweite ist eher eine Bewegung des ganzen Armes.

Eine abgeschwdchte Form, wie auch die folgenden, ist das

sogépannte Antippen des Sombreros (tocar el sombrero). Diese

[ i —
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Verhaltensweise ist auch Ublich in BegriiBungen im Voriibergehen,
auf die kein weiteres Gesprédch folgt. Sonst wird der Hut rechts
an der Krempe angefaBt und nur soweit gekippt, bis der Hut mit
dem Kopf (d.h. parallel zu den Schultern)einen spitzen Winkel
bildet. Gleichzeitig wird der Hut vorne etwas angehoben, so daB
er meist rechts hinten am Kopf anliegt. Diese Methode ist iib-
lich bei BegriiBungen, bei der Teilnahme an Prozessionen (vgl.
Foto 2) und auch etwa beim Anh8ren der Nationalhymne (vgl.

Foto 3).

Es gibt zwei weitere abgeschliffene Formen, die eine haupt-
sdchlich von Frauen praktiziert. Sie folgt dem zweiten Muster,
der Hut bleibt dabei allerdings auf dem Kopfe sitzen und die
Anwinkelung in beiden Richtungen ist nur sehr schwach.23 Die
letzte Form ist vor allem bei Ménnern {iblich. Der Hut wird
vorne rechts an der Krempe gefaBt und entweder leicht hochge-
hoben oder auch nur mit den Fingern angetippt, wobei er seine
Stellung nicht verdndert. Ist er aber verschoben, wird er
durch eine geschickte Kopfbewegung oder sonst mit der rechten

Hand wieder in die Ausgangsposition gebracht.

Interessant ist, daB die zuletzt genannten Formen zur Zeit
an Bedeutung gewinnen, da der elaborierte GruB mit den ca. drei
Pfund schweren steifen Wollsombreros, die traditionell getra-
gen werden, durchgefiihrt werden kann, aber mit den immer mehr
Ublichen leichten und kleinen Stroh- und Plastikhiiten den in-

digenas selbst l&cherlich vorkommt.

Zum Hindegeben unter den indigenas ist folgendes zu beob-
achten. Es gibt drei verschiedene Stufen des Handgebens, die
bestimmt sind durch das MaB an Bekanntheit und Vertrauen
zwischen den Kommunikationspartnern. In der ersten Stufe ist
das Handgeben nur ein fliichtiges Beriihren der Fingerspitzen,
die Hand wird dann sofort weggezogen. In der zweiten Stufe
wird die Hand mit angelegtem Daumen gereicht, so daB man nur
die Finger zu fassen bekommt. Zum Handhalten wird dann der Dau-

men allerdings gedffnet. Erst die dritte Stufe entspricht un-
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Foto 1: Sacar el sombrero Foto 2: Sacar el sombrero

(Kirche) (Prozession)

Foto 3: Sacar el sombrero (Nationalhymne)

b
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serem elgenen Verhalten; hier erst kommt es dann (bei einigen

indigenas) auch zu einem richtigen H&ndedruck.

Auch in der Phasierung und Dauer des Handgebens sind signi-
fikante Unterschiede feststellbar. Zunédchst ist bei uns das
llandgeben am Anfang und am Ende eines Gesprdchs lblich, nicht
jedoch im Verlauf der Unterhaltung. Dagegen konnte bei der
Beobachtung von Unterhaltungen zwischen indigenas wiederholt
festgestellt werden, daB der Handschlag erst eine Zeit nach
der Gesprichsaufnahme erfolgte und in regelmdpigen Abst&dnden
wdhrend der Unterhaltung wiederholt wurde, bis nach einem
letzten Handschlag die Partner auseinandergingen. Indigenas,
die sich gut kennen und auch viel Vertrauen (confianza) zu
ecinander haben, halten die Hand des anderen in einem Gespréch
nach der Begriifung oft lange fest, ca. 30 bis 60 Sekunden.
Handgeben konnte bei den indfgenas auch hdufig als eine Geste
beobachtet werden, die der Bekrdftigung eines Versprechens
oder einer Abmachung dient. Handgeben wird auch umso hdufiger,

je mehr die Gesprdchspartner getrunken haben.

Zum Komplex der Respektbezeugungen gehdren in diesem Zusam-
menhang noch die Elemente Anredeform und GruBreihenfolge. Bei-
de sind hier untersucht worden. In Saraguro gelten beziliglich
der GruBreihenfolge in etwa dieselben Regeln wie bei uns, der
zuerst GriBende bezeugt dem GegriiBten damit seinen Respekt.
NDoch die spezifische Anredeform bietet dem GriiBenden noch eine
andere MOglichkeit. Der Respekt kann es ndmlich verbieten,
cine Person mit vd., also der H&6flichkeitsform der 3. Person
anzureden, die dem deutschen "Sie" entspricht. Statt dessen
ist der Verwandtschaftsterminus in einer seiner Formen zu ver-
wenden. Dabei kd8nnen im Zusammenhang mit der Anrede auftreten-
de Verbformen jedoch in der 3. Person Singular stehen. AuBer-
dem besteht in der bilinguen Situation Saraguros die M6glich-
keit, Personen einmal auf Spanisch, zum anderen auf Quichua
anzusprechen. Im Gegensatz zum Spanischen gibt es im Quichua
hei den Personalpronomina keine Sie/Du entsprechende Unter-

scheidung unterschiedlich hdflicher Pronomina. In jedem Fall
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wird "can" benutzt zusammen mit der 2. Person Singular des

Verbs. Die verwendeten Formen fiir den uns interessierenden Per-

sonenkreis der Familie sind die folgenden (Tabelle 6).

Tabelle 6: Verwandtschafts- und compadrinazgo-Bezeichnungen

Spanisch Quichua Deutsch

padre taita Vater

madre mama Mutterxr
compadre Gevatter
comadre Gevatterin
padrino (de bautismo) marcantaita Taufpate
madrina (de bautismo) marcanmama Taufpatin
padrino (de matrimonio) Hochzeitspate
madrina (de matrimonio) Hochzeitspatin
suegro Schwiegervater
suegra Schwiegermutter
abuelo GroBvater
abuela Grofmutter

Zu diesen Formen kommt noch eine Reihe von Varianten, die
hauptsichlich dem Ausdruck der Vertraulichkeit dieses Verhdlt-

nisses dient (rabelle 7).

Tabelle 7: Varianten und Koseformen

Spanisch Quichua Deutsch

apacito, papito, papa taitito, yayita Vater
/Eamacita mamita Mutter
compadrito Gevatter
comadrita Gevatterin
papito, papacito taitito, Taufpate
marcantaitito
mama madrina mamita, Taufpatin
marcanmamita
taita padrino, Hochzeitspate
taitito
mamita Hochzeitspatin
papacito, papa suegrito taitito Schwiegervater
mamacita, mama suegrita mamita Schwiegermutter
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Spanisch Quichua Deutsch

abuelito, papacito
abuelita, mamacita

taita grandecito GroBvater
mamacita, Grofmutter
mama grandecita

Nach diesen einfiihrenden Erl&uterungen soll in den folgen-
den Abschnitten das GruBverhalten der Informanten gegeniiber
den verschiedenen Personenkreisen dargestellt werden. Wir
gehen dabei von der Hypothese aus, daB die hier einschldgigen
Verhaltensweisen im primdren Erfahrungsbereich der Familie von
den Individuen erworben werden. Dazu schreibt KIMBALL (1963:
467) etwa:

"The manner in which we establish relations with others, or

order and respond to others, is no superficial ideosyncratic

whim of the moment. It is derived from and expresses the
process which governs the workings of our institutions and
through the family molds the plastic infant into a parti-
cipating adult.”

Einmal erlernte Strukturen werden dann auf einen grdBer wer-

denden Personenkreis libertragen und zwar unter Beriicksichtigung

sozialstruktureller Bedingungen und auch situativer Elemente.
Auch hierfilir liefert der schon zitierte Aufsatz von KIMBALL

ein Beispiel. Der Autor schreibt:

"The analysis of kinship systems permits us to move from

the particular, such as father-son relationships, to classes

of relationships which group all those who resemble each
other where, for example, one expresses a reserve toward
one's uncles on the father's side comparable to that given
to the father himself. ... The principle which unites all
of these variations into some kind of consistent whole is
derived from the fact that modalities of communication are
based upon positional definition, upon the arrangements by
which individuals are related to each other in ongoing
events."

(KIMBALL 1963: 466f.)

Zundchst aber gilt es, das GruBverhalten im Bereich Kinder-

Lltern darzustellen.
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1.4 GruBverhalten zwischen einzelnen sozialen Kategorien von

Personen

Trotz gelegentlicher Diskussionen um die Einheit Mutter-
Mutterbruder-Kind als mdgliche Ausnahme24, sind sich die Ethno
logen eigentlich schon seit langem einig, daB die sogenannte
Nuklearfamilie die grundlegende Einheit im weiteren System der
verwandtschaftlichen Beziehungen darstellt. Ein frilhes Zeugnis
daflir ist etwa LOWIES Bemerkung:

"It does not matter whether marital relations are permanent
or temporary, whether there is polygyny or polyandry or
sexual license; whether conditions are complicated by the
addition of members not included in o u r family circle:
the one fact stands out beyond all others that everywhere
the husband, wife, and immature children constitute a unit
apart from the remainder of the community."

(LOWIE 1920: 66f.)

MURDOCK, der die Nuklearfamilie zum Gegenstand seines Buches
Social Structure (MURDOCK 1967) nimmt und auch erstmals mit
Hilfe des Human Relations Area File (HRAF) eine quantitative
Analyse versucht, kommt zu demselben Ergebnis, das aber eine

wichtige zusdtzliche Beobachtung enth&dlt.

"The reasons for its universality do not become fully ap-
parent when the nuclear family is viewed merely as a social
group. Only when it is analyzed into its constituent rela-
tionships, and these are examined individually as well as
collectively, does one gain an adequate conception of the
family's many-sided utility and thus of its inevitability.
A social group arises when a series of interpersonal relat-
tionships, which may be defined as sets of reciprocally
adjusted habitual responses, binds a number of participant
individuals collectively to one another. In the nuclear
family, for example, the clustered relationships are eight
in number: husband-wife, father-son, father-daughter,
mother-son, mother-daughter, brother-brother, sister-sister,
and brother-sister. The members of each interacting pair

are linked to one another both directly through reciprocally
reinforcing behavior and indirectly through the relation-
ships of each to every other member of the family."

(MURDOCK 1967: 3f.)

Die Nuklearfamilie ist also der Ort, an dem sich interper-
sonelle Verhaltensweisen herausbilden, an dem Beziehungen auf-
gebaut werden und das Aufbauen von Beziehungen, die deutlich

reziprok sind, selbst gelernt wird.
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Respekt ist die Grundlage zwischenmenschlicher Beziehungen
(daher die besondere Bedeutung der joking relationships als
bewuBte Inversion dieses Verhaltens), vor allem auch innerhalb
der Familie und iibertragen von dort aus im compadrinazgo-Sy-
stem. Dies sieht auch GUDEMAN, der iiber die von ihm studierte
Gesellschaft in Panama schreibt:

"... respect is thought to be an inner gquality of an in-
dividual which is exhibited through various forms of
'proper’ behaviour such as greetings, farewells and general
demeanor. Respect should be paid by younger to elder, by
female to male, by children to parents, by compadr e
to comadr e, by godchild to godfather and in reverse,
and more generally between those who are kin. Different

situations, then, require more or less respectful behaviours".
(GUDEMAN 1972: 55)

Dabei ist Respekt erst das Resultat von einzelnen, wieder-
holten respektvollen Verhaltensweisen, muB in der konkreten

Situation immer wieder neu geschaffen werden.

"'Respect'... entails the avoidance of certain subjects and
ways of acting; as long as both participants conspire to
maintain this avoidance, and hence the appropriateness of
this mode of interaction, they put themselves 'in the rela-
tionship'; they create it. Nor is the situation any differ-
ent for those whose relations require partial or complete
avoidance; they make the appropriateness of their relation-
ship by not having to do with one another under certain
circumstances, or not having to do with one another at all."
(WAGNER 1975: 91)

Uber die Bedeutung der Familie auch fiir die Gestaltung von
Beziehungen, die durch Respekt gekennzeichnet sind, schreibt
HORKHEIMER:

"Unter allen gesellschaftlichen Institutionen, welche die
Individuen filir Autoritdt empfdnglich machen, steht aber die
Familie an erster Stelle. Nicht bloB erfdhrt der Einzelne
in ihrem Kreis zuerst den EinfluB der kulturellen Lebens-
michte..., sondern die patriarchalische Struktur der Famli-
lie in der neueren Zeit wirkt selbst als entscheidende Vor-
bereitung auf die Autoritdt in der Gesellschaft, die der
Einzelne im spdteren Leben anerkennen soll."

(HORKHEIMER 1936: viii)

HABERMAS unterstreicht die Rolle der Nuklearfamilie noch:

"Die Grundstrukturen der Kernfamilie legen die Muster des
Sozialisationsvorganges fest: Kind lernt erst durch die
Identifikation mit den Eltern Geschlechts- und Generations-
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rollen. An der Unterscheidung der Generationen (der 'm&ch—

tigen' Eltern und der 'abhingigen' Kinder) héngt die Ver- thetische Erwédgungen anzusehen, denn filir die Ubertragung von

innerlichung der elterlichen Autoritdt, die die motivatio- bestimmten Verhaltensweisen aus dem Familienbereich hinaus und
nale Grundlage fiir sekund&dres Rollenlernen {iberhaupt bil- . .

det." auch innerhalb des Familienbereichs auf neue Beziehungen gibt
(HABERMAS 1973: 135) es in der Tat Hinweise direkterer Art. Tabelle 8 gibt das GruB-

WITLTIAM GOODE schlieBlich bezeichnet in seiner Soziologie verhalten, nach Informanten gegliedert, zwischen Kindern und El-

der Familie die famili#ren Verhaltensmuster als "zentrales tern wieder.
Element der sozialen Struktur" (GOODE 1967: 12)25.
Fiir den vorliegenden Fall des GruBverhaltens innerhalb der Tabelle 8: Grufverhalten gegeniber den Eltern

Familie bedeutet das, daB die Beziehung zwischen Kindern und

Eltern insgesamt als die in diesem Zusammenhang wichtige das VEEEE
Grundmuster, das Paradigma, f{ir weitere Beziehungspaare zu- > )
N ) rezar sacar saludar ! respeto "taita" "padre" "usted"

nidchst einmal innerhalb der Famile darstellt, dann aber auch
mit gewissen Einschrankungen fiir solche, die iliber den engeren c1 + + + s
Familienbereich hinausgreifenzG. Dies gilt, wie die folgenden c2 + + (+) (+) (+)* + i
Tabellen belegen, vor allem auch filir die Anredeform selbst. Die c13 ” m P " " +
M&glichkeit, familidre Anredeformen auf andere Situationen zu
Ubertragen, ist natiirlich aus der Literatur nicht unbekannt. c3 + + + &3
WORSLEY etwa berichtet, daB c7 + + (+) +

"... because family relationships are so basic, familistic c17 o + + + +

terms are often used in n o n -family circumstances to
emphasize certain ideal types of relationships. Thus the
term 'brother' is used in the context of the labour movement
or in a religious context, since the use of this term Mutter
stresses the values of equality and solidarity."
(WORSLEY et al. 1970: 116)

rezar sacar saludar 1° respeto "mama" "madre" "usted"

In solchen Prozessen ist ein wenigstens teilweise klassifi- il ” " + 2
katorisches Verwandtschaftssystem sicherlich eine wichtige -
Briicke, da es die Ausdehnung von Klassen auf einen Jjeweils c2 + (+) + + + + =
grdBeren Personenkreis zuldpst, der in der konsequenten Erwei- c13 + + (+) + + +
terung mehr und mehr durch nicht urspriinglich verwandtschaft- = (+) (+) = A
liche Merkmale definiert wird. Zum Beispiel kann eine Verwandt- -
schaftsklasse nur dltere Personen umfassen, dieses Merkmal, c7 + 3 + +
eigentlich sekundidrer Natur, wird im ndchsten Schritt zum Tra- c17 + + + + + -
ger von sonst nur verwandtschaftlich gebrauchten Ausdriicken
und Verhaltensweisen im weiteren Feld der sozialen Beziehungen. % = in Quichua-Situation
Diese Bemerkungen iliber die mdgliche Rolle von klassifikatori- | ()= Gleichsetzung von Vater = Mutter27

schen Verwandtschaftsystemen sind zundchst aber nur als hypo-
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Erl&duterung: Hier zeigt sich, daB das GruBverhalten gegeniiber
Vater und Mutter noch sehr traditionell geprédgt ist. Von allen
Informanten wird das bereits als konservativ beschriebene Ele-
ment rezar angegeben, eine Ausnahme bildet nur C3 gegeniiber
der Mutter. Diese Abweichung belegt die beginnende und von den
Informanten regelmdBig erwdhnte Aufldsung dieser Verhaltenswei-
se bei der jlingeren BevSlkerung. C3 ist eine junge unverhei-
ratete Frau. Das Element sacar el sombrero 1ist regelmdBig be-
legt, was bei der gleichmdBigen Nennung von rezar nicht anders
zu erwarten ist, da sacar ja ein Bestandteil von rezar ist.
Saludar 1° und respeto, eine Verhaltensweise und eine Charak-
terisierung des interpersonellen Verhdltnisses, sind den In-
formanten nicht regelm&Big abgefragt worden, daher die wenigen
positiven Eintragungen, denen aber durch die Spontaneitdt der
Nennung besondere Bedeutung zukommt. Zu den Anredeformen
"taita"/"mama"28 bzw. "padre"/"madre" ist folgendes zu bemer-
ken. "Taita"/"mama" sind die urspriinglichen, weil aus dem
Quichua stammenden Anredeformen, die auch f6rmlichen Charakter
haben. Man benutzt sie auBer jegeniiber den Eltern auch im Ver-
kehr mit alten Leuten und Respektspersonen, das auch dann, wenn
sie jinger sind, aber z.B. ein wichtiges cargo (prioste,
mayordomo, marcantaita, alumbrador nicht aber mufiedor) (s. Kap.
2) gehabt haben oder noch innehaben. Zundchst aber tritt diese
Anredeform bei den Informanten auf, die noch bevorzugt mit
ihren Eltern Quichua gesprochen haben. Diesen Fall demonstriert
besonders gut C2, der diese Form grunds&dtzlich nur in Quichua-
Situationen verwendet. "Padre"/"madre", insbesondere in den
Koseformen "papacito"/"mamacita" oder auch "papi(teo)"/"mami(ta)"
ist sonst die im Spanischen und weniger traditionellen Kontext
gebrduchliche Form. Wir haben es hier wohl eindeutig mit einer
Akkulturationserscheinung und Anpassung an den spanischen
Brauch der WeiBen zu tun, die die grbBere Vertraulichkeit die-
des Verhdltnisses herauskehrt. Bestdrkt wird diese Vermutung
dadurch, daB bei den konservativen Quichua-Sprechern C7 und

C17 zu der traditionellen Anredeform auch die Respektselemente
rezar, sacar, saludar 1° und respeto angegeben werden. DaB

aber auch eine Anrede in einer Koseform von "padre" Respekt
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erweist, zeigt die Bemerkung von C1 und C2, daB Vater und Mut-
ter nicht mit "Ud.", also "Sie", angesprochen werden diirfen,
sondern nur unter Verwendung des Verwandtschaftbegriffes, in
diesem Fall in seiner Koseform. C13 und C3 sind aus entgegen-
gesetzten Griinden anderer Ansicht. Bei C3 sind die Folgen der
Bkkulturation besonders deutlich, bei C13, der aus einer kon-
servativeren Region stammt, ist ein EinfluB des Quichua zu
vermuten, das keine H6flichkeitsformen in der 3. Person Singu-
lar oder Plural kennt. Insgesamt zeigt die Tabelle gute Gleich-
mifigkeit des Verhaltens der Kinder gegeniliber ihren Eltern. Es
ergeben sich weder wesentliche Unterschiede in der Behandlung
von Vater und Mutter, noch Unstimmigkeiten in dieser Hinsicht

zwischen mdnnlichen und weiblichen Informanten.

Am wenigsten problematisch scheint die ethnologische Grund-
lage filir die paradigmatische Ubertragung des GruBverhaltens
von Kindern und Eltern auf die GroBeltern und Schwiegereltern.
Wahrend die deutsche wie eine Reihe von anderen Sprachen die
Bhnlichkeit zum Eltern-Verh#ltnis schon in den Worten “GroB-
eltern” und "Schwiegereltern" ausdriickt, wobei die Anlehnung
im Falle der Schwiegereltern auch in umgekehrter Richtung
(Schwiegersohn, Schwiegertochter) gilt, ist eine solche Aus-
drucksweise jedoch im allgemeinen ungewdhnlich, da in den mei-
sten den HRAF zugrundeliegenden Gesellschaften eigene Begriffe
bestehen3o, die die Zuordnung von Eltern, Schwiegereltern und

GroBeltern zu der allgemeinen Klasse "Eltern" nicht nahelegen.

Die Ubertragung des GruBverhaltens, die hier festgestellt
werden kann, beruht auf der fundamentalen Lebenserfahrung, ist
ein direktes Produkt des elementaren Verhdltnisses zwischen
Kindern und Eltern. Die GroBeltern sind ja einerseits die
Eltern und Schwiegereltern eines jeden Ehepartners, so daB die
Eltern ihren Kindern alltdglich die Gleichsetzung der Bezieh-
ungen Kinder : Eltern :: Eltern : GroBeltern vorleben, woraus
sich natiirlich mit einer Reihe von Einschrdnkungen die doch
grundsidtzliche Khnlichkeit dieser Beziehungen filir die Kinder

ableitet und wodurch gleichzeitig die enge Anlehnung der Ge-
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staltung des Verhdltnisses Enkel-GroBeltern an diese Beziehung
ermdglicht wird. Diese Uberlegungen kdnnen sich auch auf die
Beobachtung stiitzen, daB Kinder ihre GroBeltern zuerst mit
"Vater" ("taita", "taitito") und "Mutter" ("mama", "mamita")
ansprechen, bevor sie die Ausdriicke "GroBvater” (abuelo) und
"GroBmutter" (abuela) von ihren Eltern beigebracht bekommen. Was
wir fiir die GroBeltern festgestellt haben, gilt auch fiir das
Verhdltnis zu den Schwiegereltern, das auf der alltdglichen Be-
obachtung des Verkehrs zwischen Eltern und deren Schwiegerel-
tern basiert. Besonders giinstig kann sich die paradigmatische
Erweiterung des Verhidltnisses Kinder-Eltern auf die beiden hin-
zukommenden Fille natiirlich dort entwickeln, wo die Residenz
stark patrilokal oder matrilokal gepr&gt ist, die alltdglichen
verwandtschaftlichen Erfahrungen also von Anfang an drei Gene-

rationen umgreifen.

Tabelle 9: GruBverhalten gegeniber GroBeltern und Schwieger-

eltern
GroBvater
rezar sacar saludar 1° respeto "taita" "padre"”
c1 + + +
C2 + + + 4 +
c13 - ¥
c3 + + + -
c7 (+) (+) (+) (+)
c17 /+/ /+/ + +

GroBmutter

rezar sacar saludar 1° "mama" "madre"
C1 + 4 +
c2 + + + +
C13 + T
C3 (+) (+) (+) (=)
c7 + o= + +
c17 /+/ /+/ + +
Schwiegervater

rezar sacar saludar 1° "taita" "padre"
Cc1 + + + +
Cc2 + + + + +
c13 + +* + + +#
C3 + + +
c7 /(=) o+ (B + (+)
c17 (+) (+) (+)
Schwiegermutter

rezar sacar saludar 1° "mama" "madre"
ci + + + (+)
Cc2 + + 4 + +
c13 (+) +)" +) (+) (+)
C3 (+) (+) (+)
c7 -/ (+) T/ (+) + -+
C{7 + + +
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= tocar el sombrero
"mama suegrita" bzw. "papa suegrita"
Gleichsetzung Schwiegervater = Schwiegermutter

o
o

Erliuterung: Die Schwiegereltern gehdren zur selben Generation
wie die Eltern. Es ergeben sich also keine Verhaltensabweichun-
gen aus dem Alter der Personen. Beziglich rezar sind sich die
Informanten einig mit der Ausnahme von C7, die selbst nie
Schwiegereltern hatte und diesen Fall nur hypothetisch durch-
spielt. Ebenso gleichmdBig vertreten ist das Element sacar,
wobei C13 den Hut nur liiftet, also nicht ganz abnimmt und C7,
also eine Informantin, angibt, eine Schwiegermutter nicht so

zu griiBen, wohl aber einen Schwiegervater. C7 gibt im Inter-
view hingegen die folgende Regel an: "El sombrero se saca sdlo
a los sacerdotes no mis y a papa y mama." (Den Hut zieht man
allein vor den Priestern und vor Papi und Mam&.). saludar 1°
wird von C1 und C17 nicht genannt, bei C7 ist die GrufBreihen-
folge gegeniiber einer eventuellen Schwiegermutter undifferen-—
ziert, sicherlich aus den schon angefiihrten Grilinden. Respeto
wird nur von C17 genannt, dagegen ist die Anrede "taita"/"mama"
wohl iiblicher als im Falle der eigenen Eltern, die vertrauli-
chere Form "padre"/"madre" aber mindestens ebenso iblich. C13
griiBt seine Schwiegereltern mit "papa suegrito"/"mama suegrita”.
Insgesamt ist die Ubereinstimmung mit dem Schema Kinder-Eltern

sehr gut, es ergeben sich keine signifikanten Unterschiede.

Die Ergebnisse fiir das Verhdltnis Enkel-GroBeltern konzen-
trieren sich auf den Bereich Respektsbezeugungen. Rezar wird
fiir die GroBeltern zusammengenommen in jedem Fall benannt,
ebenso sacar und saludar 1°. Dies ist nicht weiter verwunder-
lich, da zu der normalen Respektsbeziehung, die schon auf der
verwandtschaftlichen Verbundenheit beruht, hier noch der auch
fiir Saraguro belegte allgemeine Respekt vor dem Alter hinzu-
gerechnet werden muB. "Taita"/"mama" und "padre"/"madre" als
Anredeformen sind den GroBeltern gegeniiber insgesamt nicht so
iblich und werden nur von einem Teil der Informanten benutzt.
Die Entsprechung zum Verhiltnis der Kinder zu den Eltern bzw.

Schwiegereltern ist trotzdem gut. Die Nennung von "taita"/"mama"'
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und "padre”/"madre" deutet auf eine Ybertragung des Kinder-
Eltern-Musters hin, da ja die eigentliche Anrede fiir die GroB-
eltern "abuelo"/"abuela" bzw. "taita grande"/"mama grande"
lautet. Ein weiterer Hinweis filir diese Ubertragung ist auch
ein Zitat von C17, wonach Kinder ihre GroBeltern auf die glei-
che Weise behandeln wie ihre Eltern. C17 stammt aus dem kon-

servativsten Dorf der untersuchten Region, Ofnacapa.

Etwas komplizierter sind die Grundlagen flir die Ubertragung
der typischen GruBformen zwischen Kindern und Eltern auf die
Beziehung zwischen Patenkind und Pate, ahijado und padrino,
die jedoch prinzipiell nicht zu leugnen sind31. So schreibt
GUDEMAN

"Contextually, the compadrzrazg o must be examined

in relation to the systems of kinship and affinity, since

the institution is patternd after the family."

(GUDEMAN 1972: 67)
und ESTHER GOODY sagt, daB compadrinazgo Gebrauch mache "of
elements of the parental role to create reciprocities which
form the basis of links between individuals and groups" (E.
GOODY 1971: 335). Zunidchst sind aber wohl einige allgemeine
Informationen {ilber das sogenannte compadrinazgo-System von-
ndten. Dieses System ist durch besondere rituelle Formen ge-=
kennzeichnet:

"... nearly all godparenthood bonds seem to be marked by

some form of ritual etiquette, such as distance or deference

behavior, exaggerated respect, forms of greeting, sexual
avoidance, prohibitions upon drinking, and so forth."

(GUDEMAN 1975: 225)

Das compadrinazgo-System, das ESTHER GOODY als eine "form
of pro-parenthood" (E. GOODY 1971) bezeichnet, beruht auf der
(eventuell universalen) Trennung des Menschen in seine beiden
Aspekte Korper und Seele. Dieser Dualismus ist einmal charak-

teristisch fiir das Christentum33 und ist mit der Missionierung

in Siidamerika34 in der heute uns bekannten Form eingedrungen.
Im folgenden sprechen wir also nur insofern {iber autochtone

Dualismen dieser Art, wie sie vielleicht in das compadrinazgo-

System EinlaB gefunden haben35. Die weiteren allgemeinen Uber-
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legungen beruhen auf dem Essay von STEPHEN GUDEMAN "The com-
padrazgo as a reflection of the natural and spiritual person"
(GUDEMAN 1972), das diesem Studienfeld eine bleibende Grund-
lage verschafft hat. Warum das compadrinazgo-System heute im
lateinamerikanischen Raum so weit verbreitet und in den ein-
zelnen Gesellschaften von so groBer Bedeutung ist, soll hier
nicht ndher untersucht werden. Nur soviel sei bemerkt, daf die-
ses System unserer Ansicht nach zumindest auf der Modellebene,
wenn nicht auch in den tatsdchlichen Vorstellungen der Kultu-
ren eine Art Ubergangsform zwischen den beiden grundsdtzlich
méglichen Arten von interpersonellen Beziehungen darstellt,
namlich denen innerhalb der Familie bzw. der Verwandtschaft
und denen auferhalb. Ubergang deswegen, weil es Merkmale bei-
der polarer Formen hat, dazu aber vor allem von beiden Syste-
men die Vorzlige verbindet. Aus dem nichtfamilidren/ nichtver-
wandtschaftlichen Bereich den Vorzug, in Besetzung und Umfang
frei gestaltbar zu sein, aus dem familidren/verwandtschaftli-
chen Bereich den Vorzug, daB die resultierenden Obligationen
den verpflichtenden Charakter der Obligationen im Familien-/
Verwandtschaftsbereich teilen. In der allgemeinen Charakteri-
sierung der Funktionen dieses Systems kann man wohl der Ansicht
von MINTZ und WOLF folgen, daB compadrinazgo
"... is a two-way social system which sets up reciprocal re-
lations of variable complexity and solemnity. By imposing
automatically, and with a varying degree of sanctity,
statuses and obligations of a fixed nature, on the people
who participate, it makes the immediate social environment
more stable, the participants more interdependent and more

secure. "
(MINTZ und WOLF 1950: 335)

Man kann das compadrinazgo-System durchaus als eine paradig-
matische Erweiterung der Beziehung von Eltern und Kindern an-
sehen, denn der Pate steht beziiglich der Seele des Patenkindes
zu i1hm im gleichen Verhdltnis wie der Vater beziiglich des Kor-
pers. Die Rechte und Pflichten des einen Sektors haben ihr ge-
naues Gegenstiick im anderen. Man kann also schreiben Vater
Kind :: Pate : Patenkind oder aber dieses Verhdltnis auch durch

ein Beziehungsdreieck darstellen, das auch die noch zu bespre-
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chende Relation von Vater und Paten beriicksichtigt, also die

Beziehung der beiden compadres.

Abbildung 1: Beziehungsdreieck der biologischen und rituellen

Verwandtschaft

compadre/Pate
comadre /Patin

Vater/compadre
Mutter/comadre

Kind/hijo
Patenkind/ahijado

[

spirituelle Beziehung

-
= biologische Beziehung

In der Tat wird in Saraguro von den indfgenas die Beziehung
der Paten zu den Patenkindern als so klares Paradigma der Be-
ziehung Kinder-Eltern angesehen, daB die allgemeine Vorstel-
lung herrscht, daB Patenkinder von ihren Paten bestimmte Cha-
rakterziige "erben" kénnen. Aus diesen Griinden sucht sich nie-
mand gerne eine Person als Paten fiir die Kinder aus, die etwa
als Liigner angesehen wird. Auch hierin wird eine dem Beziehungs-
dreieck entsprechende Konzeption des compadrinazgo deutlich:
1. Es sind charakterliche und nicht kdrperliche Merkmale, die
Kinder von ihren Paten "erben" konnen; 2. "Erben" wird hier
nicht im biolcgischen Sinne verstanden von den indigenas,
zumal der compadre hiufig erst ausgesucht wird, wenn das Kind
schon geboren ist. Die Analyse der einzelnen Beziehungen im
compadrinazgo-System kommt zu dem folgenden SchluB:

"Its core pattern consists of three roles: parent, child,

and godparent; and three relationships: a kin tie between

parent and child; a spiritual tie between child and god-

parent; and a spiritual tie between godparent and parent.”
(GUDEMAN 1972: 45)

Einen weiteren Hinweis auf die Bhnlichkeit dieser beiden

Verhdltnisse liefert die Verwandtschaftsterminologie in ihren
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Begriffen. Dabei ist das System im Deutschen noch mit Fremd-
wdrtern besetzt, die seine deutliche Ahnlichkeit im tdglichen

Gebrauch etwas verschleiern.

Vater : Pate/Patenonkel
Mutter : Patin/Patentante
Sohn : Patensohn

Tochter : Patentochter

Es ist mdglich, daB die Begriffe Patenonkel/Patentante entweder
die besonders enge Verbindung von Eltern und Pateneltern zum
Ausdruck bringen, indem aus der Sicht des Patenkindes die Pa-
ten mit den Geschwistern der Eltern gleichgesetzt werden, oder
aber, daB diese Bezeichnungen aus dem bekannten Verhalten von
Kindern herriihren, gute Bekannte der Eltern mit "Onkel" und
"Tante" anzureden. Wie dem auch sein mag, auf jeden Fall steckt
in "Pate" das lateinische pater, also dieselbe Wurzel wie in
den romanischen Bezeichnungen. Fiir das Englische und Spanische
schreibt GUDEMAN (1972: 57):

"The contrast between the family and comp adrazgo

is reflected on the linguistic level. In both systems

special words are used to address and mark off individuals.

As in English the terms describing the comparable roles
are linguistically related:

father : godfather :: padre : padrino
mother :  godmother :: madre : madrina
son : godson :: hijo : ahijado
daughter : goddaughter :: hija : ahijada"

Man muB also wohl RIVIERE zustimmen, der der Ansicht ist, daB
"the family and the relationships within it act as a model for
for the compadrazgo; the model is a social one"
(RIVIERE 1974: 433). Auf die Ubertragung von Verhaltensweisen
iiber den familidren und den cempadrinazgo—Breich hinaus kommen

wir noch zu sprechen.

Zum compadrinazgo—System in Saraguro ist folgendes zu sagen.
Die indigenas kennen mehrere Arten von Paten, deren wichtigste
die Taufpaten, die padrinos de bautismo, und die Hochzeitspa-
ten sind, die padrinos de matrimonio. AuBerdem gibt es padrinos
de la comunion und padrinos de la confirmacién, die aber eine
untergeordnete Rolle spielen und nicht durch besonderes GruB-

verhalten ausgezeichnet werden. Wie in allen Fdllen, in denen
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verschiedene Arten von Paten existieren36, sind auch in Sara-
guro die wichtigeren die Taufpaten. Bei den indigenas sind filir
die Taufpaten die Bezeichnungen aus dem Quichua gebrduchlich,
"marcantaita" fir den Paten und "marcanmama" flir die Patin.
"Taita" und "mama" (Vater, Mutter) sind ja schon bekannt. Bei
den Bezeichnungen handelt es sich um Komposita, die noch das
Element "marcana” (in den Armen tragen) enthalten. Der marcan-
taita ist also der Mann, der das Kind bei der Taufe trdgt -
eine Pflicht des Paten bei den dortigen Formen der katholischen
Taufe. Die padrinos fir den jeweiligen AnlaB sind bis auf we-

nige Ausnahmen stets Ehepaare.

Pateneltern von indigenas kdnnen grundsdtzlich allen drei
in Saraguro vertretenen ethnischen Gruppen angeh&ren. Unsere
obigen Vermutungen iiber die Griinde filir die Attraktivitat des
compadrinazgo -Systems erhdrten sich, wenn man die Motive fiir

= In vielen Fdllen ist es

die Auswahl der Paten untersucht
tatsdchlich so, daB wirtschaftlich starke Personen aus allen
drei ethnischen Gruppen bevorzugt werden, ansonsten auch An-
gehtbrige der weiBen Gruppen, vor allem der blancos del centro,
da sich hierdurch evt. wichtige politische und soziale Bezie-
hungen im herrschenden System aufbauen lassen. Zudem scheint
mit weiBen compadres auch ein gewisser Prestigegewinn verbun-

den zu werden.

Trotz dieser Uberlegungen zeigt sich, daB das GruBiverhalten
der indigenas gegeniber den Paten den allgemeinen Stand der
Akkulturationssituation in Saraguro wiedergibt. Das Verhalten
gegeniiber Paten aus der eigenen ethnischen Gruppe ist stdrker
traditionell geprdgt als das gegeniilber Paten aus den weiBen
Gruppen. Das wird aus der Tabelle klar ersichtlich. Hingegen
ergeben sich keine Unterschiede zwischen den Taufpaten und den
Hochzeitspaten, trotz der schon genannten Bedeutungsunter-

schiede.
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GruBverhalten gegeniiber Tauf-

und Hochzeitspaten

Taufpatin:
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blanco del campo

rezar

o
sacar saludar 1 respeto

"mama"

"madrina"

"madre"

besar

C1

(=)

ez [-]

-1/6

®
(+)/[-]

C13

+

c3

c7

C17

Taufpate:

blanco del centro

rezar

o
sacar saludar 1 respeto

"taita"

"padrino"

||]; adre"

besar

C1 nyn

"_n nyn

@ /"

c2 =

&

E

C13

Cc3

C7

c17

Taufpatin:

blanca del centro

rezar

o
sacar saludar ! respeto

"mama"

"madrina"

"madre"

besar

@, ")

(al_u) (n+n)

+/+

(+)

ez (=)

(=)

%
+/+

C13

(Legende siehe S. 190)

Taufpate: indigena

rezar sacar saludar 1° respeto "taita" "padrino" ‘“padre" besar
o+ + + +
2 o+ + + g
c13 /4 + & v
C3 + + +
c7 +/- + +
c17 + + + + +
Taufpatin: indigena

rezar sacar saludar 1° respeto "mama" "madrina" ‘"madre" besar
1w (+) "
c2 (+)/||_|l (+)/|I_|l (+) " +" /+=:
C13 (+) {+)
C3 (+) (+) (+) /||+" ‘|+"
c7 -/1+1 + i
C17 (+) (+) (+) (+) +)
Taufpate: blanco del campo

rezar sacar saludar 1° respeto "taita" "padrino" '"padre" besar
cl o+ =/ /+/°
Cc2 {-} - +
C13 +# (+) +
Cc3
c7

c17

c3

(+)

(+)

Cc7

c17
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Hochzeitspate: indigena

rezar sacar saludar 1° respeto "taita" '"padrino" "padre" besar
C1 + (+)
c2 e + + +
c13 " + 4 TR
c3 + - + + + +
c7 + +
17+ + + +
JHochzeitspatin: indigena

rezar sacar saludar 1° respeto "mama" "madrina" "madre" besar
C1 (+) +
cz2 + + {+) +
c13 SO T R Vs
c3 ) ) ) +) + (+)
Cc7 (+) (+)
cC17  (+) (+) % +
Hochzeitspate: blanco del campo
a rezar sacar saludar 1° respeto "taita" '"padrino" "padre" besar
Cl
c2 [+]
Ci3
C3
c7 +
c17

p--

189

Hochzeitspatin: blanca del campo

saludar 1O

rezar sacar respeto "mama" "madrina" "madre" besar
c1
c2 [+]
C13
C3
Cc7 +
17
Hochzeitspate: blanco del centro
rezar sacar saludar 1° respeto "taita" "padrino" "padre" besar
C1 +
Cc2 +
Cc13
c3 " Wy LISyam wyn
Cc7 = +
c17
Hochzeitspatin: blanca del centro
B rezar sacar saludar 1° respeto ‘'mama" "madrina" “"madre" besar
cCi (+)
2 5
C13
E;- e R u_n e
ci =) +
c17
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Die in den Tabellen verwendeten Zeichen bedeuten:
*# = "marcantaita" / "marcanmama"

#% = "taita padrino" / "mama madrina"

# = tocar el sombrero

() = Gleichsetzung Pate = Patin

// = Gleichsetzung indfgena = blanco del campo

"" = Gleichsetzung indfgena = blanco del centro

[1 = Gleichsetzung blanco del campo = blanco del centro

{} = Gleichsetzung indfgena = blanco del campo = blanco del
centro

Il = Verhaltensvariante

/ = "oder"

Verhdltnis zu den Taufpaten: Es zeigt sich auch im Falle
der Hochzeitspaten, daB die Materialbasis fiir Aussagen {iber
das Verhdltnis zu den Paten besser ist als zu den Patinnen.
Die Tabelle 10 ist um die Kategorie des besar, des Handkusses38
erweltert, der zur traditionellen BegriiBung gehdrt, aber nur
in diesem Zusammenhang genannt worden ist. Bei den Taufpaten,
die ebenfalls indigenas sind, zeigt sich deutliches Respekt-
verhalten. Die fehlende Eintragung von rezar bei C13 erklirt
sich durch die Tatsache, daB die Paten von diesem Informanten
blancos del campo sind, und aus der Tabelle geht deutlich her-
vor, daB rezar gegeniiber WeiBen ein nur sehr selten genannter
GruBbestandteil ist. Sacar el sombrero und saludar 1° sind
durchweg vertreten, wie auch die Anrede des padrino mit "mar-
cantaita" oder der Kurzform "taita". Die Anredeform "padrino”
wird von keinem der indfgena-Informanten den indi{gena-Paten
gegenliber gebraucht, was unserer Ansicht nach ein weiterer Hin-
wels darauf ist, daB das GruBverhalten gegeniiber dieser Per-
sonengruppe noch deutlich traditionell geprdgt ist. Eine Be-
stdtiqung dafir liefern die Angaben fiir die Paten, die Weife
sind. Dort finden sich einzelne Fdlle der Anrede "padrino". C2
etwa sagt lUber seinen Taufpaten, der ein blanco del centro ist:
"no es marcantaita, sino padrino de bautismo" (Er ist kein mar-
cantaita, sondern ein Taufpate.). Es scheint also die Vermutung

gerechtfertigt, daB wir es hier mit einer Anpassung an die un-—

ter den blancos libliche Anrede- und GruBform zu tun haben. Eine
Untersuchung der Anredeformen filir die Paten unter der weiBen
BevOlkerung Saraguros bestdtigt, daB dort fast ausschlieBlich
die Form "padrino" verwendet wird. Es gibt auch einen weiteren
Unterschied zwischen dem Verhalten gegeniilber indigenas und

blancos.

Die Eintragungen fiir sacar zeigen deutlich, daB den indige-
nas gegeniilber der Hut abgenommen wird, nicht aber gegeniiber
den WeiBen, hdchstens einmal in einzelnen F&dllen. Dies belegen
auch die negativen Eintragungen in der entsprechenden Spalte
der Tabelle sowie eine diesbeziigliche Aussage von C2. Auch hier
ist zu erkennen, daB sich die indigenas in interethnischer ri-
tualisierter Kommunikation hin und wieder zumindest teilweise

an die Rituale der blancos anpassen.

Der Handkuss wird nur von einer einzigen Informantin, c17,
genannt, die Quichua-Sprecherin ist und an den traditionellen
Normen orientiert. Die einzelnen Tabellen enthalten eine Reihe
von besonders gekennzeichneten Eintragungen, die Entsprechungen
im Verhalten gegeniiber den verschiedenen ethnischen Gruppen
darstellen. Auf diesem Weg erlangte Angaben, bei denen die In-
formanten den gesamten Grufkomplex von einer abgefragten Per-
sonengruppe pauschal auf eine andere {libertragen, sind mit be-
sonderer Sorgfalt und Vorsicht zu betrachten, da sich fast
immer noch Differenzierungen in der Verhaltensweise gegeniliber
den einzelnen ethnischen Gruppen ergeben, wenn sie nochmals fir

sich abgefragt werden.

Einer der Informanten (C2) hat einige Beispiele fiir Unter-
haltungen zwischen einzelnen sozialen Kategorien von Personen
aufgezeichnet. Die folgende Unterhaltung findet statt zwischen
Pate und Patensohn. Die Striche bezeichnen Satzeinheiten; sie
sind nachtrdglich zur Erleichterung des Verstdndnisses einge-
figt, da der Text nicht weiter durch Satzzeichen unterteilt

lst.

"La costumbre de los padrinos y los ijados son estos / El
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ijado encuentra a beses en el mercado con su padrino / en-
tonces el ijado le saluda resando el bendito sacando el
sumbrero dice / buenos dias taitito como as pasado / se
cojen de las manos / entonces el padrino contesta/ bien no
mas i la ijadita esta bien / si bien estamos taitito / El
padrino les pregunta / a donde te bas ijadito / el ijado
contesta ..."

(Gebrduchlich zwischen Paten und Patensdhnen ist folgen-
des / Der Patensohn trifft seinen Paten manchmal auf dem
Markt / dann griiBt der Patensohn ihn betet das "Gesegnet"
nimmt den Sombrero ab und sagt / guten Tag Vdterchen wie
ist es dir ergangen / sie nehmen sich bei den Hénden / dann
antwortet der Pate / gut soweit und geht es der Patentochter
gut / ja es geht uns gut Vidterchen / Der Pate fragt sie /
wohin gehst du PatensShnchen / der Patensohn antwortet ...)

Der Vergleich der Daten fiir den ind{gena-Taufpaten zeigt die
groBe Ahnlichkeit dieses Komplexes mit dem Elternkomplex. Eine
Ubertragung der Verhaltensweisen findet also offensichtlich
statt. DaB auch die Informanten die Entsprechung des compadri-
nazgo-Systems zur Nuklearfamilie erkennen, zeigt etwa das fol-
gende Zitat von C7: " (los padrinos de bautismo) vuelta a los
ahijados o al ahijado se tratan de que fueran como ser un hijo"
((die Taufpaten) verhalten sich gegeniiber den Patenkindern
oder dem Patensohn als widre er ein Sohn). Und C1 sagt iber das
Verhdltnis von Patenkindern zu ihren Paten: "algunos no mas
los ahijados del matrinomio sacan el sombrero como a su padre
y saludan, pero no todos, y también algunos de los ahijados de
bautismo" (nur einige der Hochzeitspatenkinder nehmen den Som-—
brero ab wie gegeniiber ihrem Vater und griiBen, aber nicht alle,

wohl aber einige der Taufpatenkinder).

Verhdltnis zu den Hochzeitspaten: Das Verh&dltnis zu den

Hochzeitspaten ist in Saraguro nicht so eng und wichtig wie

das zu den Taufpaten. Es verwundert daher nicht, hier vor allem
gegeniiber den WeiBen eine recht magere Datenbasis zu finden.
Fiir Hochzeitspaten, die derselben ethnischen Gruppe angehdren,
ist das Material jedoch gut und weist eine deutliche Entspre-
chung einmal zuden Taufpaten auf, aber ebenso zu den Angaben
iiber das GruBverhalten gegeniiber den Eltern, Schwiegereltern
und GroReltern. Der hauptsdchliche Unterschied liegt in den An-

redeformen. Die Anrede "marcantaita" ist offensichtlich nur filr
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die Taufpaten gebréuchlich39, fir die Hochzeitspaten werden
einmal die Kurzformen "taitito"/"mamita" verwendet, zum anderen
aber die Form "padrino". Die schon oben angefiihrten Uberlegun-
gen zu der Ubertragung von Verhaltenskomplexen von einer ethni-

schen Gruppe auf eine andere gelten auch hier.

An dieser Stelle mbchten wir ein weiteres Beispiel bringen.
Gelegentlich ist zwischen ahijado de matrimonio und seinem pa-
drino die gesamte traditionelle, elaborierte GruBsequenz zu

beobachten. Ein solcher GruB hat die folgenden Elemente4o.

1 Der ahijado griiBt den padrino mit den Worten "buenos dias,

padrinito/taita + Name".
2 Der padrino erwidert diesen GruB: "buenos dias, hijadito".

3 Der ahijado zieht den Hut, kniet auf das rechte Knie nieder
und spricht die rezar-Formel in ihrer vollstdndigen Form:
"bendito Dids alabado sea el Santisimo Sacramento del altar"
oder eine der Rurzformen: "bendito alabado", "alabado sea
Dids".

4 Wiahrenddessen nimmt der padrino seinen Hut ab oder liiftet ihn
wenigstens "para recibir el bendito", also um das "Gesegnet"

entgegenzunehmen.

5 Daraufhin steht der ahijado auf und nimmt die Hand des pa-

drino zum Handschlag.
6 Der ahijado kliBt die Hand des padrino.
7 Der padrino erwidert den HandkuB.

Diese Form ist nicht iiblich zwischen Taufpaten und kleinen Pa-
tenkindern, zumal sich die dort vorzufindende Form im Verlauf
der Sozialisation zun&dchst einmal entwicklen muf. Sind die Pa-
tenkinder jedoch etwa 14 Jahre alt, so wird in den traditio-
nellen Orten (Onacapa, Tambopamba z.B.) diese GruBform auch

von ihnen erwartet.

Insgesanmt 148t sich sagen, daB das GruBverhalten bisher in

allen Fillen innerhalb der Gruppe der indfgenas sehr genau demge-
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Compadres: indigena-blanco del campo
genliber den Eltern entspricht und daB auBer der erhobenen Mate-

rialbasis auch die einzelnen Aussagen der Informanten iiber Ver- rezar sacar saludar 1° respeto "usted"
haltensnormen den direkten Vergleich mit dem Verh&dltnis Kinder- c1 _
Eltern deutlich machen und so die eingangs aufgestellte Hypo-
these besté&dtigen. -
C13 [+] [+] [+]
Bevor wir den Bereich des compadrinazgo abschlieBen, m&chten c3 [-1
wir noch kurz das GruBverhalten unter den compadres erwdhnen.
Das Verhdltnis der compadres schlieBft den Beziehungskomplex c7
Kinder-Eltern-Paten ab, denn die compadres, die natiirlichen c17

und spirituellen Eltern des Kindes, sind durch die jeweils bi-

lateralen Beziehungen zu den Kindern bzw. Patenkindern eben-

falls aneinander gebunden. Compadres: indigena~-blanco del centro

rezar sacar saludar 1° respeto "usted"
Tabelle 11: GruBverhalten zwischen compadres C1
c2 "w_mn n_n L
. / . rd
Compadres: indigena-indigena c13 "yn u+"* "y
rezar sacar saludar 1° respeto "usted" C3 -
cT - + i c7
c2 - - + c17
=
C13 + + -
c3 _ ¥ = tocar el sombrero
"" = Gleichsetzung ind{gena = blanco del centro
Cc7 - i
[] = Gleichsetzung indf{gena = blanco del campo
c17 -

Das compadre-Verhdltnis ist ein weiteres Respektverhéltnis4u

dessen Manifestation in den GruBformen jedoch stark abgeschlif-
fen erscheint,wenn es jemals besonders elaborierte Formen in
Saraguro gegeben haben soll. Immerhin wird von einem Informan-
ten noch rezar belegt ebenso wie das Vermeiden von "Ud." als
Anredeform. Respeto wird von zwei Informanten angegeben, wih-
rend sacar gegenitiber den compadres wohl nicht (mehr) iiblich
ist. W&hrend das Verh&ltnis unter compadres nach Aussagen der

‘ Informanten zwar durch gegenseitigen Respekt bestimmt wird,



entspricht ihm kein besonderer Komplex von GruBformen im ein-

zelnen.

Auch flir das Verh#ltnis zwischen compadres gibt es als Bei-
spiel eine von C2 aufgezeichnete fiktive Unterhaltung:

"Con el compadre se encuentra los dia domingos en el merca-

do tambien con la comadre / el compadre saluda disiendo /

como has pasado compadrito / les da las manos disiendo /

Como ba mi ijadillito no esta enfermo / el otro contesta

disien / bien estamos compadrito, compadrito bamos a pa-
sear, ..."

(Den Gevatter trifft man sonntags auf dem Markt und auch
die Gevatterin / der Gevatter griift indem er sagt / wie ist
es dir ergangen Gevatterchen / er gibt ihnen die H#&nde und
sagt / Wie geht es mein PatensShnchen ist nicht etwa krank /
der andere antwortet indem er sagt / gut geht es uns Ge-
vatterchen, laB uns umhergehen...)

GUDEMAN berichtet, daB im allgemeinen der Status des Paten
als héher angesehen wird als der des natiirlichen Vaters eines
Kindes. Dieses Gefdlle beruht auf der Uberlegung, daB der Pate
dem Kind etwas Geistiges mitgeben muBf und daBf dieses Geistige
seiner Natur nach auBerhalb der Reichweite der Reziprozitdt
steht, also vom Vater nur indirekt durch denzugebilligten Sta-
tus und nicht durch andere Mittel aufgewogen werden kann. Hier-
aus folgt auch eine Begriindung fiir die oft zu beobachtende Re-
gel, daB das Verhdltnis von Vater und compadre nicht umgekehrt
werden darf, der Vater also das Kind des Paten seines Kindes
nicht zum Patenkind nehmen darf. Aus einer solchen Verbindung
wirde sich eine Perversion des Respektverhdltnisses zwischen
den compadres herleiten, die den Partner einerseits als ho&her,
andererseits als untergeordnet im Prestigegef&lle ansehen miiB-
ten42. Die Wichtigkeit des Respektverhdltnisses, das durch
keine MaBnahme tangiert werden darf, erkennt man auch an diesen
Romplex betreffenden speziellen Heiratsregeln. Es ist in Sara-
guro verboten, nach dem Tode des Ehepartners eine comadre oder
einen compadre zu heiraten, deren Partner ebenfalls gestorben
sind. Der angegebene Grund fiir dieses Verbot ist, daBcompadres
untereinander Respekt haben miissen, d.h. daB das Verh&dltnis

seinen formellen Charakter behalten muf. Dasselbe gilt fir
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ahijado und ahijada und zwar nur aus formellen Respektsgriinden.
Daf es nicht nur die N&he und Vertrautheit der Beziehung ist,
die hier zum Verbot fiihrt, zeigt die Tatsache, daB die Ge-
schwister der ahijados geheiratet werden diirfen, ebenso wie
Kinder des compadre. Dieselben Vorschriften gelten auch flir
Hochzeitspaten und Firmungspaten. Damit kommen wir zum AbschluB

der Darstellung des compadrinazgo—-Systems in Saraguro.

Ziel der bisherigen Ausfilhrungen ist es gewesen, eine Art
ethnographische Grundlage fiir die Darlegung des Saraguro-Mate-
rials aufzubauen, die auch erkennen 13Bt, daB wir es hier nur
mit einem einzigen Beispiel fiir wahrscheinlich weit verbreitete
Verhaltensweisen zu tun haben. Folglich lieBen sich der vor-
liegenden Analyse sicherlich eine Reihe anderer an die Seite
stellen, wenn auf diesem Gebiet weitere Feldforschungen durch-
gefiihrt wiirden. Zum anderen sollte such auf die Bedeutung die-
ses Materials filir die Analyse von compadrinazgo-Systemen und
anderen sozialen Systemen hingewiesen werden, etwa auch des
noch zu besprechenden cargo-Systems. Daher ist die folgende
Untersuchung ein Beitrag zu einer Behandlung des Problems, das

GUDEMAN en passant anschneidet, wenn er bemerkt:

... certain compadrazgo 'customs' such as
linguistic expressions, modes of address and specific forms
of behavior seem to merge in non-contiguous areas. These
customs too are a part of the great tradition, but the
nature of their connexion to the basic structural pattern-
ing, as well as the reasons for their occurence and non-
occurence, and their permuted forms are problems yet to be
solved."

(GUDEMAN 1972: 48)

Bevor wir aber auf das cargo-System zu sprechen kommen kdn-
nen, bleibt noch ein Verhaltenskomplex zu erl&utern, der in
den grdBeren Zusammenhang des GruBverhaltens gegeniiber Ange-
hérigen fremder ethnischer Gruppen gehSrt. Dabei handelt es
sich um die Frage, ob die paradigmatische Ubertragung des
GruBverhaltens gegeniiber den Eltern auch bei den weiBen Ver-
tretern der katholischen Kirche gilt. Sowohl die tabellarische
Darstellung wie auch die Aussagen der Informanten iiber kultu-

relle Verhaltensregeln legen diese Vermutung nahe.
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Tabelle 12: GruBverhalten gegeniber Vertretern der Kirche . X . . X
Erlduterung: Die obige Tabelle enthdlt nur die benannten Ver-

RRg=reg rezar sacar saludar 4© haltensweisen. Daten fiilr das Verhalten gegeniiber den Franzis-
kanern gibt es nur fir C7. Die Formel rezar im Umgang mit Ver-
C1 ] + + tretern der Kirche ist etwas anderes als die in den bisherigen
c2 + Fdllen gebrduchliche. Sie lautet "alabado sea Jesucristo”" oder
c13 _ +* + auch "sea(n) alabado JesGs y Maria Madre". Alle diese Formen
gehdren allerdings fest zum Verhaltenskomplex rezar. Der res-
c3 ® pektvolle Charakter dieser Beziehung geht deutlich aus der
c7 + + + Tabelle hervor und es besteht in dieser Hinsicht gute Ahnlich-
c17 4 + % keit mit dem Elternverhdltnis. Die Informanten machen dieses
Paradigma auch klar, wenn etwa C7 sagt: "el sombrero se saca
s6lo a los sacerdotes no mas y a papa y mamd" (den Sombrero
Madres Marianitas nimmt man nur fiir Priester und Pap& und Mam& ab) oder C17 die
3 BegriiBung des Pfarrers mit der BergliBung der Eltern vergleicht:
geeor  SREEn) ERRECEE 2 "como saludamos a mi papa, por ejemplo, asi hay que saludar
C1 + + (al cura)" (So wie wir meinen Papa griiBen, zum Beispiel, ge-
e 4 nauso muB man (den Priester) begriifen).
c13 & +
Cc3 + + 2 Das cargo—System
c7 + + + 2.1 Einleitung
c17 + + + Feste und Zeremonien jeder Art haben in allen Gesellschaf-
ten immer in irgendeiner Weise mit der sozialen Struktur zu
tun. Diese Funktion kann offen oder verdeckt sein, sie kann
Padre Franciscano nur fiir den Familienbereich gelten oder auch, etwa in Form von

or sacar saludar 1° "sozialen Dramen" (V. TURNER), fiir groBe Teile oder die Gesamt-
rez

heit der Gesellschaft. Wdhrend in diesem Sinne der eigentliche

1 Gegenstand der Feste dabei von sekunddrer Bedeutung ist, ist

c2 das Resultat in jedem Falle eine partielle oder auch umfassen-

c13 dere Demonstration der sozialen Beziehungen innerhalb einer
wie auch immer gearteten Gruppe von Teilnehmern, bzw. dieser

&0 Gruppe oder von Angehdrigen dieser Gruppe mit anderen gesell-

Cc7 + + schaftlichen Formationen oder Individuen.

C17

—— MARCEL MAUSS schreibt iiber Feste und den in der Regel damit

verbundenen Austausch von Gaben die in diesem Zusammenhang'
* = tocar el sombrero

wichtigen Worte:
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"Donner, c'est manifester sa supériorité, &tre plus, plus
haut, ma g i s t e r ; accepter sans rendre ou sans rendre
plus, c'est se subordonner, devenir client et serviteur,
devenir petit, choir plus bas (min i s terxr .)"
(MAUSS 1978: 269f.)
Diese Aussage gilt nicht nur flir das potlach, ein Fest der
Nordwestkiistenindianer, sondern auch ganz allgemein. Das Fest,
selbst eine Gabe, stellt einen wichtigen gesellschaftlichen
Mechanismus dar, der den Individuen ihre Orientierung auf der
"sozialen Stufenleiter" erm&glicht, so diese in ihrer Gesell-

schaft thematisiert ist.

Die eingangs getroffene Feststellung gilt also auch fir
die Feste in Saraguro, zumal fiir die, die sich zu einem wohl-
geordneten System von fiestas finden. Dabei kdnnen die Funk-
tionen von Festen fiir die soziale Struktur einer Gesellschaft
ganz unterschiedlicher Art sein, sie k&nnen sowohl der Separa-
tion, der Integration oder auch der "Passage" (VAN GENNEP) von
Individuen oder Gruppen dienen, um nur einige MOglichkeiten zu
nennen. Das fiesta-System von Saraguro dient nach Ansicht von

BELOTE/BELOTE (1977: 47) der sozialen Integration:

"este sistema en si mismo constituye una base importante en
n

la integracidn social de los indigenas de Saraguro...".

Damit wird die Position der Gruppe der indigenas gegeniiber den

beiden anderen ethnischen Gruppen gestdrkt.

Die Art und Intensit#t der Beteiligung der indigenas am re-
ligidsen fiesta-System kann auch in Verbindung gebracht werden
mit dem gesamten sozialen System in der Untersuchungsregion,
denn es ergeben sich hier deutliche Unterschiede zu den beiden
anderen ethnischen Gruppen. Somit best&dtigt sich einmal mehr
die Ansicht von ERICH GOODE (1968: 2):

"Members of different class strata ... have different

'styles' of religious expression: the various dimensions of

religion appeal quite differently to those variously placed
in the class structure." ‘

Ziel dieses Teils unserer Untersuchung ist es, die Darstel-

lung der Sozialstruktur durch fiestas anhand einer besonderen
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Datenbasis zu erhdrten, anders ausgedriickt, die Einflilisse der
fiestas auf die Sozialstruktur zu analysieren. Angesichts des
zur Verfilgung stehenden speziellen ethnographischen Materials
heiBft das, daB unser Thema die Darstellung und Analyse der Be-
griBungsrituale flir die Inhaber von religiSsen Amtern im cargo-
System von Saraguro und der Gemeinde San Lucas ist. San Lucas
(cantén Loja), eine kleinere Siedlung und Zentrum der siidlich-
sten Gemeinde des Untersuchungsgebietes, gehdrt mit zum tradi-
tionellen Siedlungsgebiet der indigenas von Saraguro und ist
hier mit einbezogen, weil die Daten aus diesem Gebiet von denen
aus der Gemeinde Saraguro z.T. abweichen und so einige zusdtz-
liche Gesichtspunkte bieten. Wie im ersten Teil sollen auch
hier wieder die Einfliisse der Sozialstruktur auf die Formen der
alltdglichen Interaktion, diesmal zwischen den einzelnen cargo-
Trdgern dargestellt werden, insbesondere aber die Art und Wei-
se, wie solche Einfliisse durch spezifische Anrede- und GruBffor-

men reprdsentiert werden.

Mit der Untersuchung des cargo-Systems verlassen wir den Be-
reich der interethnischen Beziehungen und handeln nur noch von
der Gruppe der indigenas. Dazu schreiben BELOTE/BELOTE (1977:
49) ¢

... el sistema de cargos de las fiestas es la lnica insti-
tucidn de importancia que existe hoy, que sirve para inte-
grar la estructura socdial de los indigenas
de Saraguro y para diferenciarla de los sistemas no-indige-
nas."

2.2 Das fiesta—-System in Saraguro

Fiir den Weiteren Zusammenhang ist zundchst einmal zu klé&ren,
was ein cargo-System ist. In den vergangenen zwanzig Jahren
sind eine ganze Reihe von Arbeiten iiber hierarchische zeremoni-
elle Organisationsformen im mesoamerikanischen Raum entstanden,
zum Beispiel NASH (1958), WOLF (1959), CARRASCO (1961), VOGT
(1965) und CANCIAN (1965), um nur wenige Titel zu nennen. Weni-
ger gut bestellt ist es um die Literatur flir das andine Silidame-
rika, doch gibt es die schon genannte Untersuchung von BELOTE/
BELOTE (1977) iiber Saraguro.
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Cargo-Systeme sind eine Form der sozialen Organisation,
die die Feiertage des katholischen Kirchenkalenders zur Grund-
lage fiir verschiedene Arten von Zeremonien machen, die von ein-
zelnen Personen durchgefiihrt werden. Diese Personen sind die
sogenannten cargo-Triger oder Inhaber von religi®sen Amtern,
die jeweils flir ein Jahr eingesetzt sind. Die einzelnen Amter
sind dabei in unterschiedlichem MaBe hierarchisch strukturiert.
Umfang und Komplexitdt der Organisationsform dieser Systeme
unterscheiden sich in den einzelnen Gesellschaften. Manchmal
existieren zivile und religdse Systeme Seite an Seite und mis-
sen abwechselnd durchlaufen werden. Die Vorschriften fiir die
Reihenfolge, in der ein Individuum cargos lbernehmen kann, sind
ebenfalls gesellschaftsspezifisch geregelt43. Allen diesen Sy-
stemen ist jedoch gemeinsam, daB sie einzelnen Personen den
iibernommenen Amtern entsprechend ein unterschiedlich hohes MaB
an Ansehen verleihen, das zum Teil sicherlich auch auf den Aus-
gaben beruht, die die groBenteils sehr aufwendige Gestaltung
der einzelnen Feste mit sich bringt. Das cargo-System ist je-
doch nicht unbedingt als ein potlach-&hnlicher Mechanismus an-
zusehen44, der die wirtschaftlichen Kapazitdten in einer Ge-
sellschaft wenigstens zum Teil nivelliert, es unterstreicht
wohl eher die vorhandenen Unterschiede auf diesem Gebiet, ver-

festigt auch diesen Aspekt der sozialen Stratifikation.

Es gibt im Gegensatz zu anderen bekannten cargo-Systemen in
Saraguro kein eigenes rituelles Zentrum filir die Feierlichkeiten
und es findet auch keine Umsiedlung der cargo-Inhaber fiir die

Dauer ihrer Amtsperiode statt45.

Der einzige bisher publizierte ethnographische Bericht Uber
das cargo-System von Saraguro ist BELOTE/BELOTE (1977)46. Die
ethnographischen und historischen Untersuchungen der BELOTES
kommen zu dem Ergebnis, daB in Saraguro in der Vergangenheit
zwei relativ eigenstdndige cargo-Systeme nebeneinander exis-
tiert haben, eines davon ziviler, das andere religidser
Natur. Das zivile (politische) cargo-System, das sogenannte

envarado-System47, funktionierte noch etwa bis in die 40er Jah-
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re hinein, als es durch politische und wirtschaftliche (struk-
turpolitische) Entwicklungen auf iiberregionaler Ebene an Be-
deutung verlor. Daraufhin wurden die einzelnen Emter nach dem
Tode oder dem Ausscheiden ihrer Inhaber nicht wieder von neuem
besetzt, so daB das envarado-System langsam in Vergessenheit
geriet. Einige Informationen liber die Struktur dieses Systems
enthilt die oben genannte Arbeit, jedoch sind sie fiir das Ver-
stindnis des heutigen religiBsen cargo-Systems, mit dem wir

hier ausschlieBflich befaBt sind, nicht erforderlich.

Parallel zum zivilen envarado-System existierte in Saraguro
ein religidses cargo—System, das sogenannte fiesta—-System. Die-
ses System lebt heute ungebrochen weiter. Die Griinde filir seine
Stabilit#t liegen einmal sicherlich darin, daB das religidse
Leben, zumal in seiner orthodoxen katholischen Form, in seinen
Grundkonstellationen bestdndiger gegen schnellen Wandel ist als
das politische oder wirtschaftliche, zum anderen aber auch da-
rin, daB dem fiesta-System als wichtiger Form und Ausdruck die-
ses religidsen Lebens von Seiten der indfgenas Saraguros grdBe-
rer Wert beigemessen wird als der Verwaltung ziviler Aufgaben.
BuBerdem kann - ganz im Sinne der vorliegenden Arbeit - ange-
nommen werden, daB diesem System als wohlgeordneter Darstel-
lungsform eines gesellschaftlichen Mechanismus eine gewisse Be-
diirfnisstruktur beizuordnen ist. Diese Annahme scheint nicht
im selben MaBe filir das envarado-System zu gelten, und diese Be-
merkung ist nicht einfach als ex post Argumentation abzutun. Den
leider nur wenigen Informationen nach kann das envarado-System
nur oberfldchlich mit dem fiesta-System verglichen werden, da
es nicht die dynamisierende Funktion dieses Systems mit seinen
wechselnden Positionen bietet, die zwar im envarado-System zum
Teil auch periodisch gewechselt, aber vom "teniente politico”
als dem Vertreter der staatlichen Gewalt besetzt wurden. Zudem
war der in Frage kommende Personenkreis auch genealogisch und
nach wirtschaftlichen Uberlegungen vorbestimmt. Die BELOTES be-
richten denn auch, daB das envarado-System nach Ansicht der
indigenas nicht viel mit ihnen selbst zu tun hatte und haupt-

sichlich den WeiBen dazu diente, die Dienstleistungen der ind{-
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gena-BevOlkerung zu organisieren48.

Kommen wir damit auf die fiestas der indfgenas zu sprechen,
auf denen sich das fiesta-System in der Gemeinde Saraguro auf-
baut. Es gibt auBerhalb noch eine ganze Reihe von kleineren
fiestas, die nur sehr regionale Bedeutung haben und hier nicht
aufgefihrt sind. Die erste groBe fiesta im Jahreszyklus ist
Carnaval, ein zeitlich variables Fest, das zwischen den 3. Fe-
bruar und den 9. Mdrz f&llt. Darauf folgen die Feierlichkeiten
zu Ostern, die fiesta de la Semana Santa, die am Palmsonntag
beginnt, friher auch schon am Vorabend dieses Tages. An den
einzelnen Tagen finden dann verschiedene Feste statt, z.B. die
fiesta del Sagrado Corazén und die fiesta de la Virgen Doloro-
sa. Diese Feiern enden einige Tage nach Ostersonntag. 2m 3. Mai
findet die fiesta Santa Cruz (oder: fiesta de las Cruces) statt,
die eine Reihe von Kreuzen an markanten geographischen Orten
zum Mittelpunkt hat. Daran schlieBt am 24.5. La Virgen Auxilia-
dora in Shindar, einer AnhShe bei Saraguro, wo in der Kapalle
eine Marienstatue aufbewahrt wird, die an diesem Tage ausge-
stellt wird. Von besonderer Bedeutung ist die folgende fiesta
Corpus Cristi, also Fronleichnam. Am 29.6 schlieBt daran die
fiesta fir den Schutzheiligen von Saraguro, San Pedro. Der Tag
der virgen del Trdnsito ist der 15. August, ein weiterer Marien-
feiertag der 24. September, die fiesta de la Virgen de las Mer-
cedes, deren Statue in einer Kapelle im Ort Tambopamba aufbe-
wahrt wird, ca. acht Kilometer von Saraguro. Beendet wird das
Jahr auf besonders spektakuldre Weise durch die vielleicht
wichtigste fiesta in Saraguro, die fiesta de Navidad/Tres
Reyes49. Auf diese fiesta werden wir noch im einzelnen zu

sprechen kommen.
2.3 Die Bmter im fiesta-System

Das fiesta-System in Saraguro mit seinen periodischen cargos
muB vor dem Hintergrund der verschiedenen anderen ZAmter in der
ind{gena-BevSlkerung gesehen werden. Bei den indfgenas von
Saraguro gibt es zwel Amter, die auf Lebenszeit vergeben werden,
das des mayoral und das des sfndicoso. Die Aufgaben des mayoral

sind mehr ziviler Natur und decken sich zum Teil mit denen der

205

cargo-Triger aus dem aufgegebenen envarado-System. Der mayoral
hat beispielsweise die Arbeitsgruppen (mingas) zu organisieren,
die die Wege und Briicken in der Region in Ordnung halten und
andere gemeinschaftliche Projekte in Angriff nehmen51. Der
mayoral ruft auch die Bevdlkerung zur Teilnahme an Wahlen, Ver-
sammlungen, etc. auf. Er wird vom teniente polftico52 der Ge-
meinde eingesetzt, der ein Regierungsfunktiondr auf regionaler
Ebene und natiirlich ein WeiBer ist. Wenn der teniente politico
keinen Einspruch anmeldet, kann das Amt des mayoral an einen
dlteren Sohn oder Neffen des letzten Inhabers vererbt werden.
Die Macht des mayoral, die ohnehin nicht sehr gro8 ist, beruht
lediglich auf seinem persdnlichen EinfluB sowie auf dem gele-
gentlichen Rickgriff auf die Amtsbefugnisse des teniente poli-
ticoS3. Das Amt des mayoral ist laut BELOTE (1972:14) "supposed
to be one that confers respect and prestige - as well as

responsibility"54.

Das andere Amt auf Lebenszeit ist das des sindico. Inhaber
dieses Amtes ist immer ein indfgena, der vom Pfarrer in Ab-
sprache mit den anderen ind{genas, die ein wichtiges cargo ,be-
kleidet haben oder noch bekleiden, eingesetzt wird (siehe ra-
belle 9). Wenn ein sindico stirbt, wird von einer geladenen
Versammlung von indigenas ein Nachfolger ausgewdhlt, den zu-
nichst der Pfarrer, dann noch der zust&ndige Bischof akzeptie-
ren und in einem Schreiben ernennen muB. Nachdem er so bestéd-
tigt ist, macht der neue sindico &ffentlich eine Reihe von Ver-
sprechungen, die seinen zukiinftigen vorbildlichen Lebenswandel
zum Thema haben, und er verspricht auch, daB er den Pfarrer
wie seinen eigenen Vater behandeln werde55. Wir haben also ein-
mal mehr eine Beziehung, die sich an die zwischen Kindern und

Eltern anlehnt, das Paradigma einmal mehr verwendet. Der sindi-

co ist "como hijo de la iglesia", "al parroco se verad como hijod'
(wie ein Sohn der Kirche, er betrachtet sich dem Pfarrer gegen-—
{iber wie dessen Sohn)56. Es ist also die Gleichsetzung erlaubt
Kirche/Parrer : sindico :: Vater : Sohn. Das Amt des sindico

ist von besonderer Bedeutung in der Gemeinde und wird hoch an-

gesehen: "the sindico has generally great prestige among the
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Indian Population” (BELOTE 1972: 13).

Es gibt in Saraguro zwei Kirchen, die zentrale Pfarrkirche
und die Kirche des Franziskaners, sowie zwei Kapellen, die der
Madres Marianitas und die von Shindar. Die Pfarrkirche und die
beiden Kapellen haben je einen sindico, die Franziskanerkirche
Vier57. Die Aufgaben des sindico, der in der Regel ein verant-
wortungsbewuBSter Familienvater ist und sich mit der Kirche be-
sonders verbunden fiihlen muB, sind zahlreich und direkt mit
dem religitsen Leben der Kirchengemeinde und dem Unterhalt und
der Pflege der Kirche verbunden. Er hat zum Beispiel die Kir-
chengelder und Kirchenger&dte zu verwalten. Obwohl die sindicos
grundsétzlich unabhidngig vom fiesta-System existieren, haben
sie auch hier eine besondere Bedeutung, da der sindico in Ab-
sprache mit einzelnen Personen, die im fiesta=System eine be-
sondere Rolle spielen (Inhaber von cargos, fundadores, etc.)
die priostes der fiestas benennt, also die Inhaber der hdchsten
Amter in der cargo Hierarchie, die fiir die Durchfiihrung der

fiesta verantwortlich sind (rabelle 13).

Kommen wir aber auf das fiesta-System und die damit verbun-
denen cargos zu sprechen. Fiestas in Saraguro sind recht kom-
Plexe Ereignisse. Wihrend die Religion den duBeren Anlaf fir
die einzelnen fiestas abgibt, handelt es sich um kommunikative
Ereignisse ersten Ranges, in denen in der interkulturellen In-
teraktion und auch in der intraethnischen Kommunikation58
Prestige und Status der Teilnehmer neu ausgehandelt und ge-
festigt werden. Dazu ist reichlich Gelegenheit, denn die fies-
tas sind die Zeit des zeremoniellen Austauschs, der Bewirtung,
des Feierns, Tanzens und Essens, vor allem auch des Trinkens,
dem in Saraguro besondere soziale Bedeutung zukommt. All diese

Tdtigkeiten haben ihre genau definierten Regeln.

Die Durchfiihrung der fiestas liegt insbesondere in den Hin-
den einer Reihe von cargo-Inhabern, deren Rechte und Pflichten
traditionell genau umrissen sind. Die einzelnen AEmter im cargo-
System sind hierarchisch angeordnet, wie aus der folgenden rTa-

belle 14 hervorgeht. Dem System fiir Midnner entspricht ein pa-
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Tabelle 13: Sindicos und priostes

Kirche nicht periodisch
cargo—Inhaber, ehem. pfarrer Bischof
cargo—Inhaber : :

: ]
0 1
4 W
sindicos
— Madres | |San Fran-| | San Fram{ |San Fran- | |San Fran-
Pﬁarr prndar i i i cisco cisco
kirche Marian.| |cisco cisco
cargo-Hierarchie periodisch
P T i o 5 : = e =
—> = Wahl
-——-> = Zustimmung

ralleles flir Frauen. Jedes dieser beidenSysteme ist dabei dop-
pelt besetzt, unterteilt in ein genau gleiches System fiir so-
genannte "mayores" und "menores", wobei dem System der "mayores"
eine gewisse Vorrangstellung eingerdumt wird. Die Tabelle zeigt
jeweils nur ein System. Zur Anzahl der mufiedores der priosta59
ist zu sagen, daB sie zwischen fiinf und sechs schwanken kann™~.

An dieser Stelle miissen die einzelnen cargos einmal vorge-
stellt werden. Grundsitzlich ist es nicht notwendig, daB cargo-
Inhaber selbst oder ihre Eltern vor ihnen die gesamte Zmter-
hierarchie durchlaufen miissen. Personen kdnnen ohne weiteres
als mayordomo oder sogar als prioste ihr erstes cargo beklei-
den. In dieser Hinsicht widersprechen die Angaben unserer In-
formanten den Ansichten von BELOTE/BELOTE6O. Der prioste bzw.

die priosta nehmen den hdchsten Rang im allgemeinen cargo- Sy-
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Tabelle 14: Cargo-Hierarchie in der fiesta de la Virgen del

Transito
prioste ] I priosta
mayordomo mayordom4 1mayordom4
\ \ \ W

muﬁedorllmuﬁedorlImuﬁedorl I mufiedora I mufiedora ] mufiedora

[
[ muﬁedo;_l l mufiedora ] mufiedora
[ I

] muﬁedora? ] mufiedora i [ muﬁedoraJ
[

! muﬁedofgq [muﬁedora |[muﬁedora]

r l 1

i mufiedora I Lmuﬁedora ] ] mufiedora 1

r(_rnuﬁ edora)! i(muﬁ edora)! l(muﬁ edora)l

—> = Wahl

Stem von Saraguro ein. Prioste ist ein religidses Amt. Aufgabe
des prioste ist die Durchfiihrung des gesamten Festzyklus ge-
mdB den traditionellen Gebr&duchen seiner ethnischen Gruppe61.
Die priostes suchen sich dann weitere cargo-Trdger aus, die
ihnen bei der Durchflihrung der fiesta behilflich sind und auch
eigene Veranstaltungen in diesem Rahmen organisieren. Aller-
dings nehmen die priostes nicht an der Weihnachtsfiesta teil,
wie wir weiter unten sehen werden, und auch in der Osterfiesta
ist ihre Position nur zweitrangig. Ein prioste darf niemals
mit einer priosta derselben fiesta verheiratet sein, wohl aber
mit der priosta einer anderen fiesta, doch auch das scheint
eher die Ausnahme als die Regel zu sein, da in einem solchen
Fall die finanzielle Belastung flir den Haushalt und die Fami-
lie ja doppelt so hoch sein wlirde. Diese Heiratsregel gilt
auch fir dié mayordomos und die mufiedores. Allerdings bezeich-
nen sich, wie auch BELOTE (1972) bemerkt hat, im informellen
Sinne die Frauen der cargo-Inhaber oft mit den Termini aus der
parallelen weiblichen Hierarchie, sie haben jedoch nicht die

Rechte und Pflichten der wirklichen cargo-Inhaberinnen. Glei-
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ches gilt fiir den Ehemann einer priosta oder mayordoma. Die
priostes ernennen die mayordomos, die ihnen bei der Durchfih-
rung der fiestas zur Hand gehen und auch eigene Feiern gestal-
ten. AuBerdem wihlt der prioste noch einen mufiedor, der weiter
untergeordnete Funktionen in diesem Zusammenhang hat. Fiir die
Auswahl von mufiedores gibt es einige Gesichtspunkte. Man sucht
sich im allgemeinen Personen aus, die einen guten Ruf haben.
Es werden gerne jlingere indigenas ausgewdhlt, wohl auch des-
halb, weil das Amt nicht sehr hoch in der Hierarchie ist. Ein
prioste nimmt nur dann Mitglieder seiner eigenen Familie als
mufiedor, wenn diese den ausdriicklichen Wunsch &duBern,’ auch
dann f&llt die Wahl eher auf entferntere Verwandte, so daB sich
in der Familie die Ausgaben nicht zu sehr konzentrieren. Mog-
lichst aber werden keine Verwandten genommen und auch keine
Personen aus der compadrinazgo-Beziehung, da der prioste den
mufiedores Anweisungen erteilt, dies sichabermit dem durch die an-
dere Beziehung geforderten Respektsverhdltnis nicht vereinba-
ren 14B8t. Oft f&llt die Wahl jedoch auf einen Nachbarn. Prio-
stes, die gerne dem Alkohol zusprechen, nehmen sich mufiedores,
die nur m&Big trinken, so daf immer ein Verantwortlicher Herr
der Lage bleibt. AuBer dem prioste wdhlt auch der mayordomo

sich zwei weitere mufiedores.

"Mayordomo (a)s do not ask for the office - they are requested
to serve by the prioste or priosta. Mayordomo(a)s are not
usually close relatives (by blood or marriage) or c o m -
padres of those who ask them to serve (they are less
likely to be relatives than compadres as the former are more
important to the cargo-holder as participants or helpers."”
(BELOTE 1972: 23)

Das System fiir Frauen ist personell umfangreicher. Das hédngt
sicherlich damit zusammen, daB die Frauen die Hauptlast der
Feiern tragen, weil sie flir Essen und Getridnke zu sorgen haben.

Sie brauchen daher auch mehr Helferinnen.

Die hierarchische Struktur der cargos in den einzelnen fies-
tas ist unterschiedlich. Wdhrend Tabelle 14 die allgemein giil-
tige Form flir die meisten fiestas angibt, zeigt Tabelle 15 die
entsprechende Organisationsform filir Semana Santa, Tabelle 16

die fir die fiesta de Navidad, Weihnachten.
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Tabelle 15: Cargo-Hierarchie in der Osterfiesta

[alumbrador 1

!guionero (= prioste) [
v v v

[guiadorl guiador]

guiadorl

Alumbradore562 sind verantwortlich fiir die Osterfiesta.
Nach Ansicht von BELOTE (1972: 17) haben sie eine strenger re-
ligidse Rolle als die andren cargo-Inhaber und sind jedenfalls
unter den cargos von besonderem Ansehen. Die Frau eines alum-
brador darf nach derselben Quelle nicht gleichzeitig mit ihrem
Mann alumbradora sein. Nach MASSON (1974a) werden die alumbradores von
den sindicos ausgewéhlt63. Der guionero ist seiner Funktion
nach eine spezielle Form des prioste, ebenso wie der marcan-
taita, auf den wir noch zu sprechen kommen werden. Fiir die
Hauptkirche (Pfarrkirche) gibt es, wenn sich geniigend Minner
oder Frauen bewerben, fiir jeden Tag der Karwoche (von Montag
bis Samstag) einen guionero oder eine guionera. Eine weitere
Ahnlichkeit zwischen diesen beiden fiestas ist auch das Vorkom-
men von guiadores ("Fiihrern"), von denen die guioneros drei
haben. Neben den je drei guiadores wdhlt jeder guionero noch
zwel rezadores aus, die wdhrend der Prozession in Quichua vor-
singen. BELOTE berichtet noch, daB der prioste der Osterfiesta
dem alumbrador untergeordnet ist, so daB sich hier zwei vom
sindico benannte Amter an der Spitze der cargo-Hierarchie be-
finden. Flir die Osterfiesta 1974 gab es in Saraguro insgesamt
sechs alumbradores, je einen alumbrador mayor und einen alum-
brador menor in der Kirche des Franziskaners, in der Pfarrkir-
che und in der Kapelle der Madres Marianitas; es waren also alle
cargos besetzt. Von den sechs iiblichen guionero-cargos waren
jedoch nur die filir den Montag und den Freitag besetzt durch

einen guionero und eine guionera.
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Tabelle 16: Cargo-Hierarchie in der Weihnachtsfiesta in der

Pfarrkirche von Saraguro

| marcantaita marcanmama ]
guiador guiador
guiador guiador
guiador guiador
janaillu uraillu
(mayor) (menor)

Marcantaita ist die Bezeichnung fiir den prioste der fiesta
de Navidad, marcanmama diejenige fir die priosta. In dieser
fiesta gibt es keine mayordomos oder mufiedores wie in den ande-
ren fiestas, sondern wie in der bereits beschriebenen Oster-
fiesta guiadores. Uber die guiadores schreibt BELOTE (1972:
20) :

"Guiadores are children of both sexes under about
12 years in age. The boys are called Jivaros and
are masked, have feather headdresses and carry spears. The
girls are S ar ahues , are not masked, wear blouses
not tucked into their skirts (as is the usual custom) and
also carry wooden spears. Both accompany the image of the
Christ child (nifio) as it is being moved from place to
place."

Diese Angabe ist wohl falsch. SCHMITZ berichtet liber die

guiadores folgendes:

"Guiadores o guiadoras son chicos o chicas de aproximada-
mente 10 atios. Los padres de los chicos 'piden' al marcan-
tayta que acepte a su hijo o sus hijos como guiador(es);

los padres de las chicas 'piden' a la marcanmama que acepte
a su hija o sus hijas como guiadoras. Asi, cada marcantayta
tiene hasta tres guiadores, cada marcanmama es acompafiada
por hasta tres guiadoras en las procesiones entre la casa
del marcantayta y la iglesia." (SCHMITZ 1975a: 6)
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BELOTE scheint die Gruppe der guiadores mit einer allgemeinen
Gruppe von Tdnzern zu verwechseln, die eine wichtige Rolle bei
den Weihnachtsfeiern spielt. In der iberarbeiteten spanischen
Fassung seines Aufsatzes (BELOTE/BELOTE 1977) werden die guia-
dores gar nicht mehr erwdhnt, jivaros und sarahues dann aber

richtig den T&nzern zugezéhlt64.

Nach {bereinstimmender Auskunft unserer Informanten werden
die guiadores in zwel Gruppen unterteilt, die einer alten dua-
len Organisationsform entsprechen, die in der Untersuchungsre-
gion einmal existiert haben muB65 Diese Organisationsform fin-
det ebenfalls ihren Ausdruck in der Unterscheidung zwischen
prioste mayor und menor sowie mayordomo mayor und menor, in
Onacapa auch heute noch als prioste/mayordomo janaillu bzw.
uraillu bezeichnet. Die Gruppe, die der marcantaita zuerst aus-
gewdhlt hat, heiBit janaillu (mayor), die andere uraillu (menor).
Der zuerst gewdhlte guiador beider Gruppen ist der guiador pri-
mero. AuBerdem haben die einzelnen guiadores noch die folgen-
den Bezeichnungen: die beiden ersten guiadores jeder Gruppe
heiBen "aisadores" (aus dem Quichua von 'aisana', 'an einem
Griff (oder Seil) tragen') oder "jaladores" (aus dem Spanischen
von 'jalar’', 'ziehen') ("porque jalan la tembladera") (weil
sie das WeihrauchgefdB schwenken). Der letzte guiador in Jjeder
Gruppe heiBt “churalén” (aus dem Quichua von 'churana', 'setzen,
stellen, legen') ("porque pone el incensio en la tembladera"

(weil er den Weihrauch in das Weihrauchgefdf tut).

Es ist, wie wir gesehen haben, der sindico, der die
marcantaitas flir die fiesta de Navidad, wie auch die priostes
flir die anderen fiestas auswdhlt und somit das hdchste cargo
der fiesta de Navidad vergibt. Dabei kann der sindico sowohl
Personen auswdhlen, die sich besonders filir dieses cargo bewor-
ben haben, indem sie eine Summe an die Kirche zahlen, er kann
aber auch andere Personen bestimmen, die dann vor dieser Ver-—
antwortung nicht ausweichen kOnnen und sich sogar verschulden
miissen, wenn sie wirtschaftlich nicht stark genug sind, die fi-
nanziellen Lasten zu tragen67 Motive fir die Auswahl eines

marcantaita-Kandidaten sind fiir den sfndico einmal die Bereit-—
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schaft, ein solches Amt zu {ibernehmen, das mit hohen Ausgaben

verbunden ist, besondere Umgidnglichkeit und Bescheidenheit des
Kandidaten oder auch freundschaftliche Beziehung des zukiinfti-
gen marcantaita zum sfndicoes. Die marcantaitas werden etwa im
Oktober gewdhlt. Die indfgenas, die gerne marcantaitas werden
m&chten, kommen mit ihren Frauen, den zukiinftigen marcanmamas,
zum sindico und tragen ihm ihren Wunsch vor. Der sindico weiB

die Situation geschickt zu nutzen, indem er die Kandidaten um

eine groBziigige Spende fiir die Kirche angeht. Die Einigung mit
dem sindico erfolgt iliber einem gemeinsamen Schnaps. Von diesem
Moment an ist der Kandidat der "nuevo marcantaita", seine Frau

" w69
nueva marcanmama .

Im cargo-System der fiesta de Navidad gibt es keine Eintei-
lung der Amter in mayor und menor. Es gibt aber eine gewisse
Hierarchie unter den marcantaitas aus den folgenden Griinden.
Die marcantaitas erhalten fiir die Weihnachtstage je Paar eine
Figur des Kindes Jesus, ein sogenanntes "Nifio". Auch hier ist

also der marcantaita eine Person, die ein Kind trdgt, in diesem

Fall nicht bei der Taufe, sondern in der fiesta de Navidad 70.

Dieses Nifio tragen die marcantaitas nach Hause und stellen
es dort auf, in einem beobachteten Fall vom Morgen des 24.12.
bis zum Mittag des ersten Weihnachtstages. In jeder der beiden
Kirchen in Saraguro gibt es drei verschiene Nifios, je eines
fiir die Christmette um Mitternacht, fir die Messe bei Tagesan-
bruch und fiir die Mittagsmesse am ersten Weihnachtstag. Die
Reihenfolge der Messen entspricht dabei auch der Reihenfolge
der Wichtigkeit der einzelnen wNifios und damit auch dem Presti-

ge der verschiedenen marcantaitas.

Die Nifios sind nicht im Besitz der marcantaitas; die beiden
Nifios de media noche gehdren den beiden Kirchen selbst, die an-
deren Nifios den sogenannten fundadores. Fundadores sind indi-
genas bzw. indfgena—Familien71, die auch einen gewissen Ein-
fluf bei der Auswahl der zukiinftigen marcantaitas durch die
sindicos haben. Die Beziehungen zwischen marcantaita, fundador
und Nifio verdienen eine kurze Uberlegung. Es scheint sich hier

um eine Sonderform eines allgemein iiblichen Musters zu handeln.
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GUDEMAN verzeichnet die folgende Variante eines compadrinazgo-
Systems:
"Structure replication with
substitution in t he godchild.
po s ition. In some cases the structure is not only
repeated over various ceremonies but certain objects are
substituted for the godchild. ... A personal relationship
is formed only between the owner or 'parent' of the object
and the godparent."
{GUDEMAN 1972: 61)
Damit lehnt sich dieses Verhdltnis an das schon dargestellte
Beziehungsdreieck zwischen Vater, Kind und Paten (Abb. 1) an.
Das Modell wird also repliziert, die Art der Beziehungen bleibt
aber wegen ihrer Natur undefiniert, sie sind jedoch vergleich-
bar, denn der fundador ist der Stifter des wnifio, der marcan-

taita sein Tréger.

Abbildung 2: Beziehungsdreieck in der fiesta de Navidad

fundador &————— marcantaita

-

spirituelle Beziehung

—>
—

"biologische" Beziehung

Wichtig in diesem Zusammenhang ist der Hinweis auf die Anrede-
formen zwischen marcantaita und sindico, da ja die sindicos
die ~Nifios in Kirchenbesitz an die marcantaitas geben. sindico
und marcantaita reden sich gegenseitig mit "compadre" an, "co-
madre" ist die Form zwischen marcanmama und der Frau des sin-
dico. Damit ist sehr deutlich geworden, daB auch in diesem

Fall das compadrinazgo-Muster wiederholt wird.

Bevor wir auf die Anredeformen filir die einzelnen cargo-Tré&-
ger eingehen, mSchten wir an einem Beispiel das besonders res-

pektvolle Verhalten darstellen, das den priostes gezollt wird.
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Dies ist insofern wichtig, als sich die Anredeformen gerade
auf den Respektcharakter beziehen, den eine Position im sozi-

alen Gefilge mit sich bringt.

In den fiestas herrscht eine feste EB- und Trinkordnung,
die einmal mehr das Respektverhdltnis zwischen den Trigern der
einzelnen cargos deutlich macht. In den normalen fiestas sieht
diese Ordnung folgendermaBen aus. Vom Essen erhdlt der prioste
den ersten Teller, der ihm aufgrund seiner hohen Stellung zu-
steht. Diesen Teller reicht der prioste selbst weiter an sei-
nen Vater, falls dieser anwesend ist, wodurch er sein Verhdlt-
nis zu ihm zum Ausdruck bringt. Ist der Vater nicht da, kann
der prioste den ersten Teller an einen bevorzugten Freund wei-
tergeben, wenn Vater und ein Freund beide anwesend sind, er-
hdlt jedoch immer der Vater zuerst das Essen. Danach erhidlt
der prioste einen neuen Teller fur sich selbst, dann gibt er
weitere Teller mit Essen an den mayordomo und die mufiedores,
schlieBflich an die Ubrigen Giste. Der maestro (Musiker und
Leiter der Tédnzergruppe) bekommt seine Mahlzeit zuletzt. Wenn
die Mdnner ihr Essen erhalten haben, folgen die Frauen in glei-

cher Reihenfolge.

Interessant ist die Abweichung von diesem Muster, die sich
flir die fiesta de Navidad ergibt. Wieder erh#lt der marcantaita
als erster seinen Teller, doch gibt er ihn an den fundador wei-
ter. Dieser 1lddt die guiadores, dann bekommt auch der marcan-
taita einen neuen Teller. Charakteristisch ist das Verh#iltnis
aus folgenden Griinden. Wir haben schon gesehen, daB der marcan-
taita seiner Bezeichnung nach ein Taufpate ist, daB er das
Nifio in derselben Weise tr&dgt, wie frilher die Taufpaten ihre
Patenkinder bei der Taufe. Der marcantaita verhdlt sich genau
dieser Entsprechung folgend dem fundador, der ja Stifter des
Nifios ist, wie seinem Vater gegeriliber und 148t ihm allen Res-
pekt zukommen. Wir haben hier also einmal mehr einen Fall, in
dem das Verh&ltnis zwischen zwei nicht verwandten Personen mit
den Mitteln strukturiert wird, die das paradigmatisch verwen-

dete Muster der Beziehung zwischen Kindern und Eltern zur Ver-



fiigung stellt. Bei der Trinkreihenfolge und auch bei den Frau-
en gelten im lbrigen dieselben Regeln. Ein weiteres Beispiel

fiir Respektverhalten ist das folgende.

Dem marcantaita und der marcanmama, die immer seine Frau
ist, gebiihrt auf Grund ihres hohen cargos besonderes Ansehen
und Respekt. Das gilt insbesondere auch fiir das Verhdltnis
zwischen den marcantaitas und den guiadores mit ihren Familien.
Guiadores sind, wie wir schon gehdrt haben, die Begleiter der
marcantaitas und ihre besondere Aufgabe ist es, bei den Weih-
nachtsprozessionen mit Blumen geschmiickte Weihrauchschalen zur
Kirche bzw. von der Kirche zu tragen. Um guiador zu werden,
miissen die Eltern solcher Kinder den marcantaita und die
marcanmama bitten, ihr Kind als guiador zu nehmen. Guiadores
und deren Eltern iibernehmen marcantaita und marcanmama gegen-
iber eine besondere Pflicht, die das Respektverhdltnis zu den

cargo-Inhabern kennzeichnet.

In der fiesta de Navidad gehen die meisten marcantaitas in
der Woche vor Weihnachten jeden Tag zur Messe, einige aller-
dings auch nur wihrend der letzten drei Tage und der folgenden
fiesta. Am Tag des ersten Kirchgangs, in der Regel also am
17. Dezember, spielt sich folgendes ab. Der marcantaita und
die marcanmama werden bei Tagesanbruch mit einem duftenden
Wasser von den guiadores gewaschen. Die guiadores bereiten die-
ses Wasser zuvor im Hause des marcantaita in groBen TSpfen zu.
Wenn die Viter der guiadores, die flir ihre Kinder tdtig werden,
alle notwendigen Vorbereitungen getroffen haben, waschen sie
den marcantaita, widhrend die Miitter die marcanmama waschen.
Dabei wird nur am ersten Tag der ganze RSrper gewaschen, an
den folgenden Tagen wdscht man nur H&nde, Gesicht, FiBe und
den Kopf. Wenn marcantaita und marcanmama gewaschen sind, wa-
schen sich auch die Eltern der guiadores Gesicht, Kopf, Hénde
und Fiife mit dem iibriggebliebenen Wasser. Zum SchluB wéscht
sich auch noch die Familie des marcantaita mit diesem Wasser,
sofern sie im selben Haus lebt. Als Gegenleistung flir diesen

Dienst verteilt der marcantaita Essen und Getrdnke, danach
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geht die gesamte Begleitung des marcantaita einschlieBlich der
von ihm filir den musikalischen Teil der Feier benannten maes-

72
tros zur Messe.

Dieses Geschehen wiederholt sich jeden Tag bis Weihnachten.
Es wird dann unterbrochen bis zum 4. Januar, wenn marcantaita
und marcanmama in der Regel wieder am ganzen Kdrper dgewaschen
werden. An den beiden folgenden Tagen, also bis zum 6. Januar,
dem Dreikdnigstag, werden wiederum nur Kopf, Gesicht, Hdnde

und FiiBe gewaschen73.

Resultat dieses Brauches ist ein ausgeprdgtes Respektver-
hédltnis zwischen marcantaita und marcanmama und den guiadores
und ihren Eltern. Dieses Verhdltnis stellt sich auch in der Be-
griiBung dar. Wenn der Vater des guiador den marcantaita trifft,
drickt er seinen Respekt einmal durch die GruBreihenfolge aus,
indem er den marcantaita zuerst griBt, weiterhin durch den
GruB selbst: "Buenos dias, taitito". Der marcantaita erwidert
den Gruf daraufhin in derselben Weise: "Buenos dias, taitito".

Dann geben sich beide die Hand.

Der GruB von marcantaita und guiador selbst sieht folgender-
maBen aus. Wieder ist es der marcantaita, der zuerst gegriift
wird: "Buenos dias, taitito". Daraufhinerwidert der marcantaita:
"Buenos dias, compafierito” und beide geben sich die Hand. Bei

der BegriiBung der marcanmama ist dasselbe iblich.

Vom guiador aus gesehen findet das Respektverhdltnis also
nicht nur Niederschlag in der Anredeform fiir den marcantaita,
der dem Vater gleichgesetzt wird, sondern auch in den ent-
sprechenden Regeln fiir den ErstgruB und das Handgeben, die von
ihm aus fir Vater und marcantaita gleich sind, die beide iber
ihm im sozialen Geflige stehen. Ein Informant berichtet iiber
dieses Verh&dltnis: "a los guiadores el (marcantaita) dice que
le traten como a un padre propio; le dicen 'taitito', 'mamita'"
({der marcantaita) sagt den guiadores, daB sie ihn wie einen

richtigen Vater behandeln sollen; sie sagen zu ihm 'taitito',
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'mamita'). Der Vater des guiador ordnet sich dem marcantaita

durch die GruBreihenfolge unter.

Tabelle 17: Anredeformen der cargo-Inhaber in der fiesta de

Navidad

marcantaita Vater des guiador "taitito"
guiador "compafierito"
Vater des marcantaita "taitito"
guiador guiador "hijo"
guiador marcantaita "taitito"
Vater des guiador "taitito"

2.4 Die GruBformen flir die cargo-Inhaber

Die nachfolgenden Tabellen stellen die Anredeformen fir die

cargo-Inhaber bei den normalen groBen fiestas mit Ausnahme der

schon beschriebenen fiesta de Navidad und der Osterfiesta dar

und zwar fiir Saraguro selbst.

Tabelle 18: Gegenseitige Anredeformen fir cargo—Inhaber in

Saraguro

prioste, prioste "taita", "taitito"
g;;ﬁsg:; priosta, "mamita"
5 Frau des
prioste
prioste

mayordomo

"compafiero", "compafiero +

Name"

mayordoma,
Frau des
mayordomo

mufedor "compafiero", "mi huahua",
"mi huahuita", "mi mufedor
mufiedora "compahera", "mi huahua",

"mi huahuita", "mi mufie-

dora"
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mayordomo,
mayordoma,
Frau des

mayordomo

prioste "taita"
priosta,Frau des "mamita"
prioste

mayordomo "compafiero"”
mayordoma, Frau "compahera"

des mayordomo

muhedor "compafiero", "compafiero +
Name"

muhedora "compaiiera"

prioste "taita", "taitito", "taita

+ Name", "taitito + Name"

priosta, Frau des
prioste

"mamita"

mayordomo

"tajta", "taitito", "taita
+ Name", "taitito + Name"

mayordoma, Frau "mamita”
mufiedor, des mayordomo
muniedora, = m m
Frau des mufiedor compafiero
muniedor munedora "compafiera"”
Tabelle 19 zeigt die Anredeformen flir die Nachbargemeinde

San Lucas.

Tabelle 19:

in San Lucas

Gegenseitige Anredeformen unter den cargo-Inhabern

prioste,
»riosta,
Frau des
brioste

prioste

priosta, Frau des
prioste

mayordomo

"compafiero sefior mayordomo '
"compafiero sefior"

mayordoma, Frau
des mayordomo

mufiedor

"compafiero sefior", "mi hua-
hua/huahuito/munedor™

mufiedora

"mi huahua/huahuita/mufiedo-
rall
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des mayordomo
mayordomo

prioste "taita senor", "taita senor
+ Name"
priosta, Frau des "mamita sehora”", "mamita
prioste sefiora + Name"
mayordomo, mayordomo
mayordoma,
mayordoma, Frau
Frau des 2 ¥

muhedor "companero senor"

munedora, Frau
des munedor

prioste "taita senor", "taita
sefior + Name"

priosta, Frau des "mamita sefora", "mamita

prioste sefiora + Name"

mayordomo

mayordoma, Frau
des mayordomo

mufiedor, =

~ munedor
muriedora,
Frau des munedora, Frau
mufiedor des mufiedor

Die Tabelle fiir San Lucas ist nicht vollst&ndig, doch ent-
sprechen die fehlenden Angaben nach Aussage der Informanten
genau den Gepflogenheiten in Saraguro. Die Ubereinstimmung
zwischen den vorhandenen Daten flir die beiden Gemeinden sind
eindeutig, eventuell 148t sich sagen, daB die in San Lucas
noch gebrduchlichen Formen eine Spur formeller sind durch den

Gebrauch von "sehor".

rabelle 20 stellt die Anredeformen zwischen marcantaita und
sindico dar. Diese Anredeformen sind in dem Moment wirksam, in
dem der sindico einen Kandidaten zum marcantaita, seine Frau

zUr marcanmama ernennt.

In der Begriifung zwischen priostes im allgemeinen und den
sindicos kommt das Respektverh#ltnis den sindicos gegeniiber
zum Ausdruck, die die priostes benannt haben. Daher griifen die

priostes die sfndicos durch HandkuB. Bei dieser BegriiBung wird
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allerdings weder der Hut abgenommen noch das bendito gebetet.
Der HandkuB ist vor allem noch in den traditionellen dstlichen
Teilen der Region Saraguro zu beobachten. Die Stellung des sin-
dico den priostes gegenilber stellt auch das folgende Zitat gut
dar: "el sindico ... tiene que mandar a los priostes, a toditocs
los priostes, a toditos los priostes o empleados de la iglesia"
(Der sindico ... muB den priostes Befehle erteilen, allen prio-

stes, allen priostes oder bei der Kirche Beschéftigten).75

Tabelle 20: Anredeformen zwischen marcantaitas und sindico

sindico marcantaita "compadre"
Frau des sindico marcanmama "comadre"
marcantaita sindico "compadre”
marcanmama Frau des sindico "comadre"

Auch die allgemeinen Interviews haben Informationen iiber die
Anredeformen filir cargo-Inhaber erbracht. Fiir ind{genas, die
keine cargos in den betreffenden fiestas innehaben, gelten die
folgenden Regeln.

Tabelle 21: Anredeformen der indigenas fiir marcantaitas in der

fiesta de Navidad

Marcantaitas

sacar saludar 1° respeto "taita"
c1 +
Cc 2
c 13 +2 i + +P
C 3 + +
c 7 +©
c 17 + +
84 = tocar el sombrero
b = "marcantaita"
¢ = gegeniiber &dlteren Personen
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Tabelle 22: Anredeformen der indigenas rfiir priostes

Priostes

o .
sacar saludar 1 respeto "taita"

d = nur wdhrend der fiesta

Der letzte Aspekt des cargo-Systems, der hier zu besprechen
ist, da er sich in besonderen BegriiBungsformen manifestiert und
damit dem Prestigeunterschied Nachdruck verleiht, ist der der
Verhaltensweisen zwischen den cargo-Inhabern der einzelnen
fiestas. Es 1Bt sich hier beobachten, daB einzelne Personen
besonderes behandelt werden. MaBstab flir eine besonders repekt-
volle Begriifung ist einmal, wie schon besprochen, der HandkuB.
Der HandkuB ist iiblich bei der Verabschiedung der Kinder von
den Eltern, wenn sich die Kinder auf eine ldngere Reise begeben
und den Segen der Eltern empfangen haben. In der Begriifung ist
der HandkuB zu beobachten zwischen compadres ahijado de matri-
monio und seinem padrino, zwischen Neffe und Onkel, bzw. Tante
und schlieBlich zwischen bestimmten Angehtrigen der cargo-Hie-
rarchie, einschlieflich des sindico. Zwischen compadres sieht
diese GruBform folgendermaBen aus. Man sagt: "Buenos dias,
compadrito", dann faBt man mit der rechten Hand die rechte Hand
des anderen und macht einen Handschlag mit den auch bei uns ib-
lichen Bewegungen, zieht dann die Hand des anderen an den Mund,
wobei einige den KOrper etwas vorbeugen, dann wird der Handriik-
ken gekiBt. Daraufhin zieht der andere die Hand des GriiBenden
an seinen Mund und kiiRt sie ebenfalls. Diese Sequenz ist nicht

nur flir die compadres selbst {iblich, sondern gilt auch fiir alle
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die Fdlle, die nach dem compadre-Verhdltnis gestaltet werden.
Die Ubertragung des compadrinazgo-Musters auf das cargo-System

wird an einigen Beispielen deutlich.

Man betrachtet in Saraguro den prioste von Corpus als "el
principal hombre de la iglesia" (den wichtigsten Mann der Kir-
che). Die Identifikation der cargo-Tr&dger mit der Kirche ist
sehr stark. Ein prioste von Corpus, dessen Amtsperiode abgelau-
fen war, betrachtete sein Gehen als "salir de la iglesia" (die
Rirche verlassen). Dieses Amt ist also am hdchsten angesehen
und von allen wohl auch das teuerste, obwohl in Saraguro das
mit einem solchen Amt verbundene Ansehen nicht an den Kosten in

Zeit und Geld allein gemessen wird76.

Wihrend den Amtstrdgern der Corpus-fiesta zwar, wie wir se-
hen werden, besonderes Ansehen zuteil wird, 188t sich die Fra-
ge nach dem Unterschied im Prestige der einzelnen priostes bei-
spielsweise in Saraguro wohl nur mit gr&Bter Vorsicht stellen.
AuBer den wenigen F&dllen sind auch keine weiteren Beobachtungen
gemacht worden. Damit steht das cargo-System Saraguros in dieser
Hinsicht in deutlichem Gegensatz etwa zu dem System in Zinacan-
tan77. Diese Frage ist flir Saraguro vielleicht auch deshalb von
nicht so groBer Bedeutung, da sich der jeweilige Statusgewinn
in der sehr individualistischen Atmosphdre Saraguros hauptsidch-
lich wdhrend der fiestas selbst darstellt, hinterher nicht von
solcher Bedeutung ist. Auch kann in Saraguro z.B. der prioste
menor von Corpus in der fiesta grOReres Ansehen gewinnen als
der prioste mayor, wenn es ihm und seinen Helfern gelingt, mehr

Raketen wdhrend der cCorpus-Prozession hochzuschieBen als dieser.

Zundchst kann man der abbildung 3 entnehmen, daB sich die
priostes VvOn Corpus 2zU alumbradores und marcantaitas wWie com-
padres verhalten. Nehmen wir zum Beispiel das Verhdltnis zum
alumbrador. Es gibt ein besonderes Respektverhédltnis der prio-
stes und mayordomos von Corpus mit dem alumbrador ihres Jahres.
Dieser groBe Respekt driickt sich auch in der BegriiBung aus. Es
konnte beobachtet werden, daB der alumbrador, der den mayordomo

von Corpus traf, der ihm bei seiner fiesta behilflich war, nach
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der BegriBung durch Handschlag ihm den Handriicken kiiBte, worauf

der mayordomo den HandkuB erwiderte.

Wenn der alumbrador dem mayordomo von Corpus oder dem prio-
ste die Hand kiiBt, "behandelt er ihn wie einen compadre", zeiat
ihm den Respekt, der auch die Beziehung zwischen compadres
kennzeichnet. Der alumbrador fiihrt den HandkuB als erster aus,
weil der Corpus-mayordomo/prioste ihm bei seiner fiesta gehol-
fen hat, indem er an den rituellen Waschungen des alumbradors
teilgenommen und bei dessen Prozession bis zu 30 Kerzen getra-
gen hat. AuBerdem verdienen die cargo-Trdger von Corpus auch
deshalb besonderen Respekt, weill sie das ganze Jahr der Gemein-
de gegeniiber Pflichten haben und nicht nur wdhrend der (meist
kurzen) Festtage selbst, wie es bei den anderen cargo-Trdgernm,

z.B. auch den marcantaitas der Fall ist.

Auch in der Gehordnung dokumentieren sich wieder die Regeln
fiir Respektsverhidltnisse in Saraguro. Personen, denen jemand
Respekt entgegenbringen muB, gehen immer vor, da die ind{genas
ja nicht nebeneinander gehen, sondern hintereinander. Beil die-
ser Marschordnung wird der Ehrenplatz, der sonst immer rechts
ist, auf die neue Richtung iibertragen, d.h. daB die zu respek-
tierende Person vorgeht. Man 14Bt den Vater, den GroBvater, den
Schwiegervater und alte Midnner vorgehen, bei Frauen gilt das-
selbe filir Mitter, GroBfmiitter und Schwiegermiitter, die sonst hin—

ter den Mdnnern hergehen.

Dieselbe Reihenfolge gilt auch fiir die cargo-Trédger. Vorn
geht der prioste, gefolgt vom mayordomo, und zum SchluB kommt
der muhedor. Es ist zu beachten, daB der Ehrenplatz immer vom
in der Situation wichtigsten Ort aus bestimmt wird, also in der
Kirche vom Altar aus, bei Festen im Haus des cargo-Trdgers vom
Hausaltar aus, der am Tischkopf steht. Fliir das Verhdltnis zwi-

schen den priostes gilt folgendes.

Wdhrend der Osterfiesta reitet der prioste von Corpus in der
Prozession direkt hinter dem alumbrador, der die Hauptperson in

dieser Feier ist. Diese Ordnung driickt wiederum die herausgeho-



226

bene Stellung des prioste aus, der dem alumbrador bei seinen
Vorbereitungen zur Seite gestanden hat. Die Reihenfolge im Pre-
stige driickt aber auch die normale Prozessionsordnung aus78,

die friher {iblich war. Diese Reihenfolge war folgendermafBen.

Tabelle 23: Alte Prozessionsordnung in Saraguro

1 sindico

2 prioste de Corpus (mayor)

3 prioste de Corpus(menor)

4 prioste de San Pedro (mayor)

5 prioste de San Pedro (menor)

6 prioste del Sagrado Corazdn de Jesis (mayor)

7 prioste del Sagrado Corazdén de Jesiis (menor)

8 prioste de la Virgen Dolorosa (de la Semana Santa) (mayozrn
9 prioste de la Virgen Dolorosa (de la Semana Santa) (menor)
lo prioste de 15 de Agosto (mayor)
11 prioste de 15 de Agosto (menor)
12 mayordomos in gleicher Reihenfolge
13 mufiedores 1n gleicher Reihenfolge

Diese Angaben, die von verschiedenen Informanten gesammelt
wurden, widersprechen also der Ansicht BELOTES, daB marcantaita
und auch alumbradores 1in Saraguro das hdchste Ansehen genie-

79
Ben " .

Festzuhalten bleibt, daB auch im Fall der cargo-Inhaber un-
tereinander im alltdglichen Verhalten und besonders auch im
GruBverhalten dieselben Regeln benutzt werden, wie im Familien-
und compadrinazgo-System. Die Muster werden iibertragen, die je-
weiligen Einzelbeziehungen werden entweder als vom Typ "compad-

re - compadre" oder vom Typ "hijo - padre" bezeichnet.

3 Respekt und Vertrauen

Die erste Folgerung, die sich aus den Daten ergibt, ist die,

daB die Beziehungen zwischen bestimmten Personengruppen durch
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kulturspezifische Anrederegeln gekennzeichnet sind. 80

"Language calls attention to the fine social gradation
within a social system, because language is social inter-
action, not a set of abstract rules. Language codifies and
perpetuates social relations - or, it can be used to change
them. This is particularly true in those interface areas
of social relations between ethnic groups, where inequali-
ties, power relationships, and value clashes emerge most
clearly." (FISKE 1978: 88)

Im ersten Teil der Untersuchung hat sich gezeigt, daB es
einen Verhaltenskomplex gibt, den die indigenas mit rezar be-
zeichnen, bestehend aus dem Element rezar-Formel, sacar el som-
brero, saludar 1° und den Anredeformen "taita"/"mama" bzw.
"padre"/"madre", der in erster Linie ein Respektsverhdltnis
kennzeichnet. Wir haben gesehen, daB dieses Verhiltnis, das in
seiner urspriinglichen Form die Beziehung zwischen Kindern und
Eltern betrifft, paradigmatisch auf eine Reihe von anderen Ver-
hdltnissen angewendet wird, die fiir die Informanten in ihrem
wohl wesentlichen Aspekt, der Respektsbezeugung, diesem Ver-
hiltnis nachgeformt werden. Dies ist das von den Informanten
angegebene Merkmal, in dem sich die hier behandelten GruBfor-
men von den sonst im Alltag mit anderen Partnern lblichen un-
terscheiden. Personen, die nicht dem aufgefiihrten Kreis der Fa-
milie, dem compadrinazgo-System, der cargo-Hierarchie angehd-
ren oder aus anderen Griinden (Alter, kirchliche Funktion etc.)
besonders respektvoll behandelt werden miissen, werden normaler-
weise mit "hermano” (Bruder), "primo" (Vetter), "cuhado"
(Schwager) oder auch dem Namen angesprochen. Auch hier zeigt
sich wieder eine paradigmatische Verwendung einer aus einem
speziellen Sektor (Familie) entlehnten Terminologie, die we-
sentlich auf die Gleichberechtigung und Solidarit&dt der Spre-
chenden abzielt. Der Unterschied zu der elaborierten Form, die
den Respektspersonen gegeniiber iiblich ist, liegt aber vor allem
darin, daB hier die zum Komplex rezar gehSrigen Elemente nicht
verwendet werden. Es bleibt bei einem einfachen "buenos dias"

oder "buenos dias, primito".

Es ist weder iiblich, den Hut zu liften, noch ihn abzunehmen,

und auch bei der GruBreihenfolge driickt sich nur allgemeiner Re-
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spekt vor dem Alter aus; wenn sich Gleichaltrige treffen, griiBRt
der, der den anderen zuerst wahrnimmt. Die Untersuchung bestd-
tigt also in dieser Hinsicht die Ansicht von DELL HYMES, daB
"... we must understand speech habits as functionally varying

in their adaptation to particular social and natural environ-
ments ..." (HYMES 1961: 55). DaB wir es bei den untersuchten
Formen nicht einfach mit einer allgemein kulturell angelegten
Verhaltensweise zu tun haben, die fiir bestimmte Klassen von Per-
sonen einschlieflich der Eltern gilt, zeigen die zitierten In-
formantenaussagen, die sich immer wieder auf das Kinder-Eltern-
Verhdltnis ausdriicklich beziehen. Aber auch wenn diese Annahme
80 nicht richtig wére, wdre es immer noch legitim, in der Ana-
lyse denselben Weg zu verfolgen, den die Ethnotheorie der indif-

genas von Saraguro vorschldgt.

Die Daten aus beiden Teilen weisen darauf hin, welche beson-
dere Bedeutung der Anrede "taita" bzw. "marcantaita" zukommt.
Eine einseitige Anrede mit "taita" kennzeichnet das Verhdltnis
des GriiBenden zum GegriBten sofort in der sozialen Hierarchie,
der GriliBende bezeugt dem GegriiBten denselben Respekt wie ein
Kind seinem Vater, er ordnet sich unter. Es handelt sich hier
offensichtlich um einen ausgeprédgten, weit verbreiteten Mecha-
nismus bei den indigenas von Saraguro. Die untersuchten ver-
wandtschaftlichen Verhdltnisse sind alle so gepr&dgt. Dasselbe
gilt auch filir das compadrinazgo-System sowie fiir die Gruppe von
kirchlichen Wirdentrdgern und auch &ltere Leute allgemein. Die-
ser Mechanismus findet sich aber auch im cargo-System wieder.
Die Tabellen weisen ein deutliches Gefille auf. Die Trdger vor
untergeordneten cargos reden die ilibergeordneten mit "taita"
an, wdhrend der paradigmatische Charakter auch in den umgekehr-
ten Formen deutlich wird, vor allem, wenn die hdheren cargo-
Trdger die untergeordneten mit "huahua" anreden, der Quichua-
Entsprechung fiir "hijo"/"hija" (Sohn/Tochter). Grunds&dtzlich
gilt in Saraguro, daB alle dlteren Personen und solche, die
schon einmal ein héheres cargo innegehabt haben, alsc wenig-
stens mayordomo oder prioste gewesen sind, mit "taitito"/"mamita"

anzureden sind. Fir den Fall, daB zwei Personen sowohl cargo-
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Triger, also etwa der eine prioste, der andere sein mayordomo,
gleichzeitig aber auch compadres sind, kann die Anredeform so-
wohl aus dem compadrinazgo-System wie auch aus dem cargo-

System gewdhlt werden.

Bei der Ubertragung von "taita"/"mama" auf eine grSBere Per-
sonengruppe, die nicht genealogisch verwandt ist oder eine ent-
sprechende Fiktion aufrechterhilt, erhebt sich die schon von
MALINOWSKI angesprochene Frage, ob es sich hier um eine Exten-
sion des Verwandtschaftsbegriffes handelt, um die Erweiterung
einer Kategorie. MALINOWSKI argumentierte in diesem Zusammen-—
hang, daB die Kategorie sich in erster Linie auf die nahen Ver-
wandten, hier also pater(-cum-)genitor und mater (-cum-)genetrix

beziehe, die andere Verwendung eine "libertragene" sei.

Diese Position ist verschiedentlich kritisiert worden, z.B.
von FORTES (1957) und vor allem auch von LEACH (1958), der die
Ansicht vertritt, daB solche Worte Kategorien bezeichneten und
eine Argumentation wie die von MALINOWSKI eine unbeweisbare,
psychologisierende sei. Als Beispiel fiihrt LEACH an, es seil
ebenso unsinnig zu behaupten, daB das Wort "Tisch" zun&dchst
einmal "mein Tisch" bedeutet und alle anderen Tische nur in

der Erweiterung bezeichnet.

Mit demselben Problem sieht sich auch BLOCH (1971) konfron-
tiert in seiner Analyse des malegassischen Verwandtschafts-—
systems, in dem eine Reihe von sehr diffusen Begriffen vorkommt
die in der Praxis zum Teil mit genau entgegengesetzten Be-
deutungen verwendet werden. Dies nimmt BLOCH als einen Hinweis
darauf, daB solche Kategorien situativ zu filillen sind. Dabei

kommt er zu der auch fir uns sehr interessanten Feststellung:

"The nature of the tactic (...) is entirely dependent

upon context but what is constant is the concept it-

self. The word is a judgement on people rather than a
label - it is a moral concept..... We do not normally

try to discover the meaning of such a word as w i ¢ k ed
by attempting to list all people who can be so described.
Rather we fit words into the linguistic and moral scheme
of a particular language and, having thus defined them,
view their use as strategies. I suggest that this is the



230

way we should consider such a word ..." (BLOCH 1971: 82 f)

Eine solche Argumentation gilt auch fiir die Verwendung der
Worte "taita"/"mama" und "marcantaita"/"marcanmama" in dem uns
interessierenden Zusammenhang. Der Gebrauch dieser Worte zielt
weniger auf eine Klassifizierung ab, vielmehr auf die Aktuali-
sierung, das ins-Spiel-bringen eines Verhdltnisses der Art
Sohn - Vater. Es handelt sich eindeutig um eine kulturelle Stra-
tegie, die auf das Wertsystem abzielt, aber auch den emotionel-
len Bereich beriihrt.

Einen weiteren Hinweis darauf, daB alle Arten von Respekts-
beziehungen dem Kinder-Eltern Paradigma folgen, bildet die Be-
schreibung des Verhdltnisses zwischen Pfarrer und sindico und
des natlirlich nicht nur fir Saraguro so strukturierten Verhdlt-
nisses von Christen zu Gott und Maria. Der sindico ist nach den
Aussagen der Informanten "como hijo de la iglesia” (wie ein
Sohn der Kirche) und betrachtet sich als Sohn des Pfarrers. An-
dererseits bezeichnen die Priester in Saraguro Gott als "taita
Dios" und Maria als "mama Virgen". Solche Formen sind natiirlich
in der christlichen Welt allgemein geldufig, es ist aber doch
bezeichnend und kann unsere These bestdtigen, daB hier bewuBt
die Quichuaformen verwendet werden, taita und mama, obwohl sich
gerade in der Zusammensetzung mit spanischen Wortern die Formen
padre und madre anbieten wilirden. Es handelt sich um einen wohl-
bedachten Versuch der Kirche, das paradigmatische Respektsver-

hdltnis hier anzusprechen und zu niitzen.

Es 1laBt sich fiir Saraguro zusammenfassend also eine gewisse
Variationsbreite in den Anredeformen feststellen. Die hier un-
tersuchten Formen driicken den besonderen Respekt aus, der den
Personen aufgrund ihrer Position in den verschiedenen sozialen
Beziehungsnetzen gezollt wird, in denen das Individuum seine
Umwelt ordnet. Auch als ein Ausblick auf noch laufende Unter-
suchungen sei das folgende Modell zur Sozialstruktur skizziert.
Ausgehend von der - nunmehr auf dem allgemeinen Forschungsstand
nicht falsifizierbaren - Hypothese, daB sich sozialstrukturelle

Merkmale durch die Situation, in der die Interaktion zwischen
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Personen stattfindet, in den gewdhlten sprachlichen und nonver-
balen Verhaltensweisen niederschlagen, stellt sich der hierar-
chische Aspekt der Sozialstruktur der indigena-Bevblkerung von
Saraquro in den von den Informanten benutzten Kategorien fol-

gendermaBen dar.

Tabelle 24: Kategorisierung der Sozialstruktur in Saraguro

% N respeto Eltern, Alte, Paten, hohe cargos,
O Kirche, etc.

o u

n g

oY

g O

azj confianza Gleichaltrige, Vettern, Schwager,
4 & andere indigenas, fremde indigenas
0O

-

T 9§

j=ile] no respeto unerzogene Personen, Kinder von
ﬂ WeiBen, einzelne WeiBe, etc.

I

Eine Sonderposition nimmt in diesem ersten Schema noch die
Kommunikation im interethnischen Bereich ein. Es ergeben sich
besonders dadurch Probleme, daB das GruBverhalten unter den
indigenas verhdltnismi#Big genau strukturiert ist und die rezi-
proke Beziehung, die gegenseitige aktuelle Statusaskription und
-akzeptierung ausdriickt. Das heiBt praktisch, daB ein Gru8,
der den GegriiBten wie einen Vater erscheinen ld8t und behandelt,
von diesem so erwidert wird, wie es dem Verhdltnis zu einem

Sohn entspricht.

Die konsistente und detaillierte Struktur der GruBregeln,
die aus der konsequenten Ausarbeitung des kulturspezifischen
Modells der sozialen Beziehungen resultiert, ist im interkul-
turellen Bereich nicht so anzutreffen, was auf einem Auseinan-
derklaffen der ethnischen Erfahrungsrdume beruht, das GrufB-
verhalten ist also (vielleicht nicht nur) in diesem Fall ein
recht zuverldssiger Index fiir die Zahl und Art der ethnischen

Gruppen in einem gegebenen interethnischen Milieu.
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Eine der Grundlagen fiir die Gestaltung des GruBverhaltens so-
wohl im engeren Bereich von Familie und Verwandtschaft wie auch
im alltdglichen Netz der sozialen Beziehungen ist bisher noch
nicht genannt worden. Hierbeil handelt es sich um das Vertrau-
ensverhdltnis der indigenas zu den unterschiedlichen Personen.
Dieses Vertrauensverhdltnis ist ein wichtiger Faktor bei der
Wahl des an deﬁ Tag gelegten Sozialverhaltens einschlieBlich
des GruBvehaltens. Es darf das Vertrauen, dessen Gegenteil das
MiBtrauen ist, aber nicht verwechselt werden mit der Vertrau-
lichkeit im Verhalten, deren Gegenstiick der Respekt ist. Resul-
tat von Vertrauen kann sowohl vertrauliches wie auch respekt-
volles Verhalten sein, MiBtrauen jedoch fiihrt nicht zu respekt-

vollem GruBverhalten.

Betrachten wir den Komplex "Vertrauen" genauer. Nur ein
(mdnnlicher) Informant, C 1, gab an, daB er allen Mitgliedern
seiner Familie Vertrauen entgegenbrdchte. Die {ibrigen Informan-—
ten nannten unterschiedliche Kategorien von Personen, denen sie
Vertrauen entgegenbringen, bzw. denen sie miBtrauen. Die Ergeb-
nisse dieser Befragung sind in der folgenden Tabelle festgehal-

ten.

Tabelle 25: Vertrauen und MiBtrauen

€1 c2 ci3 C3 c7 c17
+ f : E
Eltern - *
A 3
4 B #
Geschwister -
4/ = &
+ b & 23 4
Kinder -
+ /=
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c1 c2 c13 c3 e7 c17
+
kleine Kinder - & i
oy
+ % & % ]
Ehepartner =
+ /’- &
+ & 3 [
Schwiegereltern -
+/= %
+
Schwiegereltern -
der Geschwister £ fe §
+ % 3 3
GrofReltern -
+/=
+ % # * %
Onkel, Tanten -
+/= ]
¥ t
Schwéager, * * !
Schwédgerinnen - * %
+./~ i
t & & %
Vettern, - &
Kusinen
+ /=

Zu der Tabelle ist zu sagen, daB C3 eine ledige Informantin
ist, bei der folglich einige Kategorien von Verwandten nicht
besetzt sind. Insgesamt hingen die Ergebnisse stark von der
Geschichte der pers®nlichen Beziehungen zwischen den Informan-—

ten und den genannten Personen ab. Es ist bei den ind{igenas
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von Saraguro nicht ungewthnlich, daB es in der Familie, sogar
innerhalb der Nuklearfamilie zwischen Vidtern und S6hnen zu ge-
richtlichen Auseinandersetzungen z.B. um Grundbesitz kommt.
Solche Vorkommnisse kdnnen sich in der obigen Tabelle ebenfalls
niederschlagen.

Immerhin ist das Vertrauensverhdltnis der Informanten beson-
ders zu ihrer engeren Familie insgesamt positiv. Wenn man die
nur von einem Informanten genannte Kategorie der Schwiegerel-
tern der Geschwister vernachldssigt, ebenso auch die kleinen
Kinder und noch den Familienstand von C3 beriicksichtigt, erge-
ben sich 31 positive Nennungen von 44 mdglichen. Von den sechs
negativen Beurteilungen betreffen dann zwei die Schwidger und
eine die Vettern, d.h. also nicht den engsten Familienkreis.
Das MiBtrauen von C 2 seinem Vater gegeniiber 188t sich erklé-
ren durch biographische Besonderheiten. Auch die sechs Fédlle
von unentschiedener Einstellung den einzelnen Personen gegen-
iber lassen sich durch &hnliche Einfliisse erkldren. In jedem
einzelnen Fall ist es jedoch so, daB das Verhdltnis in der Fa-
milie (teilweise deutlich) mehr durch Vertrauen als durch MiB-

trauen gekennzeichnet ist.

Bei den Personen auBerhalb des Familienkreises ist eine Auf-
teilung nach zwei verschiedenen Gesichtspunkten zu beobachten.
Ein Kriterium flir Vertrauen in eine Person beruht auf dem Amt,
das diese Person bekleidet, das andere Kriterium ist das des
persdnlichen Bekanntheitsgrades, das sich in etwas anderer Form
auch als Kriterium der Charaktereigenschaft bemerkbar macht.
Dieses letztere Kriterium liberlagert im Zweifelsfall das erst-—

genannte.

Von Amtes wegen Vertrauen bringen alle befragten Informan-
ten dem Priester der Gemeinde entgegen. Dieses Vertrauen der
Person gegeniber wird auch mit dem Amt begriindet: "porque es
parroco" (weil er der Pfarrer ist). Zum kirchlichen Bereich ge-
hdren auBerdem sindico und prioste. Bei den sindicos und prio-
stes aber spielt die Tatsache, daB beide kirchliche Amtstrédger

sind, keine Rolle mehr. Beide sind zu sehr Person und damit ist
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die Frage nach dem MaB8 an Vertrauen ihnen gegeniiber gleichzei-
tig die Frage nach der Art der individuellen Beziehungen Zwi-
schen ihnen und den einzelnen Informanten. Typische Reaktionen,
die diese Darstellung erhirten, sind die Aussagen aller Infor-
manten, daB man einigen priostes und sindicos vertraue, mit de-
nen man besser bekannt sei, daB es aber unter ihnen auch eine
Reihe von nicht vertrauenswilirdigen Individuen gebe. Vertrauen
beruht hier nicht auf dem Amt, sondern auf dem individuellen

Bekanntheitsgrad.

MiBtrauen von Amtes wedgen bringt man den Vertretern der
staatlichen Gewalt entgegen. Alle Informanten sind sich einig
im MiBtrauen der Polizei und den Alkoholfahndern des Zolls ge-
geniiber, wobei auch das Verhalten dieser Personen bemdngelt

wird, die ihre Machtposition auszuniitzen wissen.

Ambivalent ist die Einstellung gegeniiber der Mision Andina,
einer staatlichen landwirtschaftlichen Entwicklungsorganisation.
Jeweils die Hilfte der Informanten bringt der Misidn Andina
Vertrauen bzw. MiBtrauen entgegen, ohne jedoch Griinde fir die-

ses Verhalten zu nennen.

Von den Fillen, in denen Vertrauen von Amtes wegen noch in
Frage kommen kdnnte, bleibt noch der Stadtrat (Consejo Munici-
pal) und der Ratspridsident (Presidente del Cabildo) zu nennen.
Aber auch in diesen Fidllen erweist sich, daB das Vertrauen ein-
zig und allein vom Stand der individuellen Erfahrungen mit die-
sen Personen abhingt. Zusammenfassend 1&Bt sich sagen, da8 nur
einzelnen Personen, namlich dem Pfarrer, Vertrauen, bzw. im
Falle der Polizei und der Alkoholfahnder, MiBtrauen aufgrund
ihres Amtes entgegengebracht wird, so da® dieser Faktor insge-
samt gegeniiber dem des Bekanntheitsgrades klar in den Hinter-
grund tritt, zumal selbst in den genannten Fdllen individuelle

Kritik an den Amtsinhabern laut wird.

Damit kommen wir auf den weiteren Bereich des tdglichen Le-
bens auBerhalb von Familie, Kirche und Behtrden zu sprechen.

Das Gesundheitswesen ist durch zwei Arten von Personen bestimmt,
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den in der westlichen Medizin ausgebildeten Arzt und den soge-

nannten curandero, eine Art von Volksheijilkiinstler. Diese Perso-

nen markieren den Ubergangsbereich zwischen Amts- und Geschifts-

welt. Flinf der sechs Informanten bringen dem Arzt Vertrauen
entgegen, die Ausnahme bildet C7, die aber auch die einzige ist,
die dem curandero vertraut. Dies geht sicher entweder auf per-
sbnliche Grilinde zurlick oder aber auf allgemeines MiBtrauen den
Methoden der westlichen Medizin gegeniiber. Das Vertrauen in den
Arzt griindet sich bei den anderen Informanten einmal auf dessen
Gerechtigkeit bei der Berechnung von Leistungen, zum anderen
auch auf ein gutes persénliches Verh&ltnis zu den Patienten.

Beide diese Eigenschaften werden dem curandero abgesprochen.

Auch bei den Inhabern von Ldden und den fahrenden Hindlern
richtet sich das ihnen entgegengebrachte Vertrauen nach dem
Grad der Bekanntheit und der Erfahrung der Informanten mit der
individuellen Geschdftspraxis. Allgemein kann man sagen, daB
diesen Personen solange MiBtrauen entgegengebracht wird, bis

sie sich das Vertrauen ihrer Kunden verdient haben.

Von Miftrauen gekennzeichnet ist schlieBlich das Verhdltnis
aller befragten Informanten zu den Inhabern der Kneipen, in de-
nen chicha (ein in Heimarbeit hergestelltes, nicht gebranntes
alkoholisches Getrdnk) und geschmuggelter und gepantschter
Schnaps (teilweise mit Nikotin oder Kalk etc. angereichert, um
ihn wieder auf Stdrke zu bringen) verkauft wird. Hier ist es
vor allem die Geschéftspraxis, die zu dem sicherlich berechtig-

ten MiBtrauen den chicheros, den Wirten, gegeniiber fiithrt.

Insgesamt 1ldBt sich aber auch hier festhalten, daB das Ver-
trauensverhdltnis in jedem Fall ein individuelles sein muR, daB
den genannten Personenkreisen nur dann Vertrauen entgegenge-
bracht wird, wenn dies die Geschichte der persdnlichen Bezie-
hungen anzeigt.

Kommen wir damit zum undifferenzierten allgemeinen Bekannten-
kreis der indigenas, der aus den Angehdrigen der drei ethni-

schen Gruppen besteht. Die Daten sind hier nicht sehr umfang-
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reich, jedoch zeigt sich eine Tendenz, den anderen indigenas
mehr Vertrauen entgegenzubringen als den Angehdrigen der beiden
weiBen Bevdlkerungsgruppen. Aber auch hier ist letztlich aus-
schlaggebend der Charakter der einzelnen Personen. Diese Hal-
tung beschreibt C2 mit den folgenden Worten: "tenemos conocer
bien para tener confianza si no como" (Wir miissen eine Person

gut kennen, um Vertrauen zu ihr zu haben) .

Ohne Zweifel ein wichtiges Zeichen fiir gegenseitiges Vertrau-
en ist in Saraguro der KuB. Es geht hierbei nicht um den Hand-
kuB, von dem ja schon die Rede war, sondern um den Ku8 auf den
Mund bzw. die Wange oder auch andere Teile des Gesichtes wie
etwa die Stirn. Nach Angaben der Informanten kiissen sich vor
allem Verliebte und Verheiratete, und zwar auf den Mund oder
auf andere Teile des Gesichtes, Eltern und kleine Kinder, etwa
im Alter bis zu 5-6 Jahren, ebenfalls auf Mund und Gesicht.
Kleine Kinder kiissen sich auch untereinander. Jeweils einmal ge-
nannt wurden Kiisse zwischen Paten und Patenkindern, Geschwistern
und Onkel/Tanten und Neffen/Nichten. SchlieBlich wurden auch
Kiisse zwischen betrunkenen Erwachsenen in chicherfas angegeben,

dieses Verhalten jedoch gleichzeitig beméngelt.

Zhnlich sind die Ergebnisse fir die Umarmung, den abrazo,
der ebenfalls Vertrauen zwischen den beteiligten Person aus-—
driickt. Umarmungen gibt es zwischen Eheleuten, teilweise auch
mit beiden Hinden ausgefiihrt, teilweise nur mit einer Hand auf
die Schulter. Ublich ist diese Umarmung jedenfalls bei Verab-
schiedungen, aber auch bei BegriiBungen. Eltern umarmen ihre
Kinder, vor allem die kleinen bis zu 5-6 Jahren, teilweise ein-,
aber auch beidh#ndig. Die Kinder umarmen ihrerseits auch die
Eltern. Freunde k&nnen ebenfalls umarmt werden, teilweise gibt
man ihnen aber auch nur die Hand. Vettern gibt man eher die
Hand. Kleine Kinder, zum Teil auch Jugendliche und Verliebte
umarmen sich ebenfalls. SchlieBlich wurden noch Umarmungen zwi-
schen Paten und Patenkind genannt sowie zwischen Nachbarn und
kleinen Kindern. Fiir Eltern und kleine Kinder, Verliebte, klei-
ne Kinder und Nachbarn und kleine Kinder unter sich nennt ein

Informant auch das Koseverhalten, wobei wohl vor allem der Kopf
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getdtschelt wird.

Insgesamt kann man sagen, daB die nonverbalen Ausdrucksfor-

men von Vertrauen in eine Person sich auf einen recht kleinen

und gleichmdBigen Kreis erstrecken, der aus Familienmitgliedern

und solchen anderen Personen besteht, mit denen die Informanten

im Alltag regelmdfigen Kontakt haben, also gute Freunde und
Nachbarn. Ausgeschlossen bleiben in der Regel die beiden Grup-

pen der blancos.

Probleme im Umgang mit den Angehtrigen der beiden weiBen
ethnischen Gruppen ergeben sich auch auf der Ebene des Ethos.
Die Untersuchungen zum GruBverhalten zeigen unserer Ansicht
nach ndmlich auch, daB bestimmte Kommunikationsstrategien von
einzelnen Angehdrigen vor allem der Gruppe der blancos del
centro bewuBt oder intuitiv eingesetzt werden, um die aktuell
stratifizierende Funktion der GruBformen zum eigenen Vorteil
zu manipulieren. Wir denken dabei etwa an die geschickte tber-
tragung der Respektsbeziehung Kinder - Eltern auf das Verh#lt-
nis der indfigenas mit der Kirche und ihren Wirdentrdgern; wei-
tere Beispiele dieser Art werden auch die Untersuchungen des
Materials zu Konflikten in interethnischer Kommunikation er-

bringen. Dies gilt vor allem fiir den Bereich der kommunikati-

ven Rituale, nur in zweiter Linie fiir den der Routinen, die of-

fener angelegt sind, umfassender orientiert in ihrer Intention

und dadurch auch flir den Kommunikationspartner aus einer ande-

ren Ethnie besser erkennbar. Angesichts der ohnehin schon zahl-

reichen Klippen im ProzeB der interkulturellen Verst&ndigung

kommt der Untersuchung solcher Formen der ritualisierten Kom-

munikation besondere Bedeutung zu; eine Analyse der GruBformen,

die ja immer personenbezogen sein miissen, kdnnte gerade in der
Ethnologie zu einer wichtigen Untersuchungsroutine entwickelt
werden, die filir die Methodologie der ethnologischen Datenerhe-
bung eine ebensolche Bedeutung erlangen kénnte, wie die Ent-

wicklung der geneélogischen Methode durch RIVERS.
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4 Anmerkungen

1)
2)
3)
4)
5)

6)

7)
8)

10)
1)

Vgl. dazu SCHEGLOFF (1972).

Vgl. auch FERGUSON (1976: 145).

Vgl. YOUSSOUF/GRIMSHAW/BIRD (1976: 799).

Siehe zu diesem Problemkreis etwa WINCH (1973).

San Lucas wird auch in der existierenden Literatur zum Ge-
biet von Saraguro gerechnet. Vgl. etwa LANDIVAR (1969).

Es scheint unhaltbar, allein die Parroquia Saraguro als "the
traditional highland home" (BELOTE 1972: 1 f.) der ind{igenas
von Saraguro zu bezeichnen. Zumindest gibt es dafiir keine
ethnohistorischen Belege.

In der Parroguia Jimbilla und in der Gegend von El Valle.

Im Gegensatz zu unserem Untersuchungsergebnis steht die Auf-
fassung von LINDA BELOTE (1978) und BELOTE/BELOTE (1979). Sie
behaupten, allerdings bezogen auf eine kleinere empirische
Basis (nahezu ausschlieBlich Informanten aus der Bevdlkerung
der parrogquia Saraguro), es handele sich bei den beiden Grup-
pen der blancos um eine einzige Ethnie. L. BELOTE (1978: 24)
fligt sogar hinzu:

"... there is no strong attempt on the part of members
of either group to disassociate one from the other. They
are all blancos, and feel a common bond and identity."

Dies entspricht jedoch weder unseren Beobachtungen noch den
Aussagen zahlreicher Informanten. Andererseits scheint auch
L. BELOTE (1978) die Notwendigkeit gesehen zu haben, von
zwei blanco-Gruppen zu sprechen, eine Trennung vorzunehmen,
die ihre ganze Arbeit durchzieht; die notwendige Konsequenz
hat sie daraus jedoch nicht gezogen.

Nach {iblicher Diktion unterscheidet man zwischen "Quechua"
als Bezeichnung filir die Sprache und "Quichua" als Bezeich-
nung fir die ecuadorianischen dialektischen Formen. Zur lin-
guistischen Charakterisierung der Untersuchungsregion siehe
MASSON (1975). Zum Stand der Quechuaforschung vgl. HARTMANN
(1972; 1978; 1979). Zur Aussprache des Quichua siehe Teil 3,
Anmerkung 2.

Siehe BELOTE (1972)

In einer Kommunikationsdimension bedeutet "exposed marginal"
fir SCHERMERHORN: "Recipients of communication noticeably
affected by it" (1970: 130). In einer institutionellen Di-
mension bedeutet "exposed marginal": "Market exchanges, pay-
ment of taxes, some group labor for dominants. Sporadic or
intermittent schooling for a few children in educational
system of dominants." (1970: 131) Die indfgenas von Saraguro
besuchen aber die Schule ziemlich regelmiBig, jedoch mit nur
wenig Erfolg.
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",..., dominant group signifies that collectivity within a
society which has preeminent authority to function both as
guardians and sustainers of the controlling vglue"system,
and as prime allocators of rewards in the society ]
(SCHERMERHORN 1970: 12 £.). Bezliglich des Viehhandels sind
dieser Gruppe die weiBen Hindler aus Loja, Cuenca und
Guayaquil zuzurechnen.

In der Kommunikationsdimension tendiert diese Gruppe in der
Tat mehr zur Stufe "integrated (centripetal)": "Exchanges
of communication in manyspheres of life facilitating shared
understandings." (SCHERMERHORN 1970: 130)

Der Begriff "Situationstheorie" ist keinesfallslidenyisEh
mit K. POPPERS Erklidrungsschema "logic of the situation”.

Hinsichtlich dieses Punktes bilden auch hohe staatliche
Funktionidre keine Ausnahme. So wurde einem der Autoren auf
die Frage, warum im Zensus von 1974 die ethnische Zggg-
hérigkeit nicht mit berilicksichtigt werde, in der oOficina
de los Censos Nacionales in Quito geantwortet: "Wir machen
keine Unterschiede zwischen den Rassen unseres Lances”.

zu den vielfdltigen Problemen empirischer Sozialforschung
im interkulturellen Kontext siehe SCHMITZ (1975).

An dieser Stelle sei dem Subdirektor de la Oficina de los

Censos Nacionales und der Economista Sta. MAGDALENA TORRES
gedankt fiir ihre Hilfe dabei, uns die unpublizierten Zen-

susdaten von jedem einzelnen barrio oder anejo des Unter-

suchungsgebietes zugdnglich zu machen.

Dies war notwendig, da der Segundo Censo de Poblacfég 19§2
keine Differenzierungen mehr nach ethnischer ZugehSrigkeit
vorgenommen hatte.

Siehe dazu auch WAGNER (1972), besonders pp. 3-13.
Vgl. etwa MYRDAL (1971) und SCHMITZ (1976) .

Fiir eine detaillierte Deskription einer solchen Begriifung
siehe Teil 4 und den Anhang.

Vgl. damit das von DUNCAN (1962: 266 f.) zitierte Beispiel:

"Even an absolute monarch must return greetings prope;ly
and in good style. Like all of us he strives to make his
greeting a communication of what he thinks our plage

to be, and in turn, of how he wants us to regard him.
Thus Saint-Simon tells us of Louis XIV:

'Never was man so naturally polite or of a politeness so
measured, so graduated, so adapted to person, time, and
place. Toward women his politeness was without para}lgl.
Never did he pass the humblest petticoat without ralsing
his hat; even to chambermaids, that he knew to be such,
as often happened at Marly. For ladies he took his hat
off completely, but to a greater or lesser extent; for
titled people, half off, holding it in his hand or
against his ear some instants, more or less ma¥ked. For
the nobility he contented himself by putting his hand to
his hat. He took it off for the Princes of blood. as for

23)
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the lLadies His reverences, wmore or less marked, but
always light, were incomparable for their grace and
manner, even his mode of half raising himself at supper
for each lady who arrived at the table.'"

Diese Form ist auch von anderen Ethnographen beobachtet
worden. Vgl. z.B. PUNTN DE JIMENEZ (1975).

Siehe dazu etwa GRABURN (1971: 375 f.).

Diese Bemerkung geht natiirlich iiber die Feststellung hin-
aus, daB die Familie in einfach strukturierten Gesellschaf-
ten praktisch das Netz der sozialen Beziehungen selbst ab-
decke. Vielmehr wird die Familie als eine Art Grundstruk-
tur angenommen, die dann in den Schritten der Diversifi-
zierung ein Paradigma vorgibt. Zu einem solchen ProzeR
schreibt TURNER:

"A kinship system provides one basis upon which an
individual may build up his social network. In small
scale societies with comparatively simple material
cultures, kinship can easily supply the dominant
organizing principle for social life. Allocation of
social positions can be made on the basis of an
individual's position in the kinship system. But the
likelihood of a reasonable 'fit' between the patterning
of kinship, and economic, political, religious, or
leisure activities decreases with the developement of a
more complex society. The major spheres of social life
tend to become more insulated from each other, and
specialisation of activities leads to proliferation

and differentiation of social positions, and hence to an
increasingly complex structure of social relationships
within society."

(TURNER 1969: 85 f.)

Vergleiche auch PARSONS, der in einer Er8rterung iiber "die
Familie und die umfassendere Sozialstruktur” schreibt:

"Es gibt in der Tat einige Gesellschaften, in denen man
kaum von irgendeinem 'Status' oder einer Gruppe spre-
chen kann, ohne damit zur gleichen Zeit einen Verwandt-—
schafts-Status oder eine Verwandtschaftsgruppe zu be-
riihren."

(PARSONS 1968: 117)

Dabei kann das Paradigma auch die ethnischen Grenzen iiber-
schreiten, da die Familien sich gelegentlich auch aus ver-
schiedenen Ethnien rekrutieren. BELOTE/BELOTE (1977: 48)
bemerken etwa, daB

"el parentesco por si solo no ha separado a los indige-
nas del resto de la poblacibn, matrimonios interétnicos
Yy transculturales son comunes."

In dieser und den folgenden Tabellen werden einige Verhal-
tensweisen von den Informanten als gleiche flir eine Reihe
von Kategorien von Personen bezeichnet. Diese Gleichset-
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zungen sind als Ergdnzungen in die Tabellen eingefiigt und
kenntlich gemacht.

Zur Verwendung von taita/mama im weiteren andinen Raum
siehe FLOREZ (1954).

Hier handelt es sich natiirlich um einen oft anzutreffenden
Vorgang. Vergleiche zum Beispiel FISKE (1978), die die
kommunikative Kompetenz von Navajo-Frauen untersucht.

"Elsewhere we recognize only partially, through the use of
derivative terms with the prefix 'step-' or the suffix
'‘—-in-law', in which respect we differ from most societies,
who ordinarly apply elementary terms to affinal relatives.'
(MURDOCK 1967: 103)

"An elementary term is an irreducible word ... whic@ cannot
be analyzed into component lexical items with kinship
meanings."”

(MURDOCK 1967: 98)
Vergleiche auch RUBIO ORBE:

"Los padrinos adquieren un valor de segundos padres. Con
frecuencia, al encontrar un ahijado (de bautismo) a su
padrino o madrina en la calle, se arrodilla, pide la
bendicidén y besa la mano."

(RUBIO ORBE 1956: 352)

In Anlehnung an RAVICZ (1967) verwenden wir den Begriff
compadrinazgo, um auf die Verknilipfung zwischen padrinazgo,
dem Verhiltnis zwischen Pateneltern und Patenkindern,und
compadrazgo, dem Verhdltnis zwischen den Pateneltern und
den Eltern des Kindes, hinzuweisen.

Zur Entwicklung dieses Komplexes in der Kirchengeschichte
siehe MINTZ und WOLF (1950) und GUDEMAN (1972; 1975).

Compadrinazgo—Systeme sind auBer fiir Stidamerika auch fir
den weiteren Mittelmeerraum gut dokumentiert sowie neuer-
dings ebenfalls fiir die katholische Enklave in Sri Lanka.
Siehe zu den Besonderheiten des dortigen Systems STIRRAT
(1975) .

Siehe dazu MINTZ und WOLF (1950), besonders Seite 353 f£.
Siehe etwa GUDEMAN (1972: 56).

7Zu diesen Fragen werden wir noch eine besondere Untersu-
chung vorlegen.

Zum HandkuB vergleiche die detaillierte Deskription in Teil
4 und Anhang.

Vergleiche Seite 185.

Vergleiche auch die BegriiBung des Vaters, Seite 165.
GUDEMAN berichtet:

"It is also frequently reported that godchildyen.pay
respect to their godparents by knealing and kissing )
their hands, in return for which a benediction is said;

41)
42)
43)

44)

45)

46)

47)

48)
49)

50)

51)

52)

243

this custom itself may be a replication of the practice
of kissing the ring of a bishop or pope."
GUDEMAN 1972: 66)

Vgl. hierzu auch Kapitel 3.
Vgl. GUDEMAN (1975: 234).

Zur Reihenfolge, in der Amter in Zinacantan durchlaufen
werden miissen, das wohl das am besten studierte cargo-Sys-
tem aufweist, siehe CANCIAN (1974).

Es gibt allerdings auch innerhalb des fiesta- und cargo-
Systems Austauschformen, die potlach-Charakter haben, ohne
wie potlach zu wirken.

Vgl. dagegen etwa die Situation in Chamula; siehe VOGT
(1973).

Hierbei handelt es sich um eine iliberarbeitete Fassung von
BELOTE (1972).

Envarado: von "vara", dem Stab, der dem cargo-Inhaber als
Zeichen seines Amtes iibergeben wurde ("envarar”). Unsere
historischen Daten zum envarado-System, dessen Quellen noch
nicht gut erforscht sind, werden wir an anderer Stelle ver-
S8ffentlichen.

Vergleiche BELOTE (1972: 12 f.).

Vergleiche BELOTE/BELOTE (1977). Diese Arbeit enth&dlt auch
einen Vergleich des fiesta-Zyklus mit den durch den Jahres-
ablauf bedingten landwirtschaftlichen Tdtigkeiten der Be-
vblkerung von Saraguro. Siehe dazu auch TEMME (1972: 286 f.)
und PUNIN DE JIMENEZ (1974: 226 f.). Zum fiesta—System all-
gemein siehe auch die vorurteilsvollen Bemerkungen in

DAVIS (1946: 71 f.).

Wdhrend diese Amter normalerweise auf Lebenszeit gelten,
gibt es doch gelegentlichF&lle, in denen der sindico auf
den anhaltenden Druck der anderen indigenas hin vom Pfar-
rer aus seinem Amt entfernt werden kann, wenn er sich gro-
ben MiBbrauch seiner Befugnisse hat zuschulden kommen las-
sen.

"The community, through elected officials and traditional
leaders (may or al e s), also provides a weak frame-
work for management and apportionement of common and
reserve land, and administration of local matters of minor
importance.”

(STEWART/BELOTE/BELOTE 1976: 382)

"In the realm of governmental institutions, contact and
relations with the teniente politico,
or with the functionaries of political authority in
general, are almost as attenuated as in the case of the
priest. The teniente politico is in
charge of the parish (now understood as a secular ad-
ministrative unit, and the smallest such unit in Ecuador)
... Only exceptionally is an Indian, so recognized,
appointed to that office.”

(SALZ 1955: 132)
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Zum EinfluB der mayorales vergleiche BELOTE/BELOTE (1977a).
Siehe dazu auch MASSON (1974).
Siehe MASSON (1974a: 3).

Siehe MASSON (1974a).

Die Informationen zu diesem Punkt sind nicht eindeutig.
BELOTE (1972: 13) berichtet von drei sindicos, MASSON
(1974a) ebenfalls.

Siehe auch BURGOS (1970: 196).

Diese Hierarchie gilt fiir die fiesta de la Virgen del
Trinsito, aber ebenfalls entsprechend auch fiir san Pedro,
Sagrado Corazbén de Jesls, Santf{simo (=Corpus) und Virgen
de los Dolores.

Vvgl. BELOTE/BELOTE (1977: 53).

RIVET (1903) erwdhnt priostes der Region Riobamba. Die An-
gaben stimmen in vielen Ziigen mit Saraguro uberein (siehe
vor allem pp. 75-76).

"Les Indiens ont un désir ardent de faire des fétes qui
gclipsent toutes les fétes antérieur. Cette folie pousse
certains malheureux & travailler une année entiére, en
se refusant tout 1'indispensable avec acharnement, méme
le dimanche (&trange contradiction)! Alors vient la
féte, les viola priostes, et, en huit jours
d'orgie, le fruit d'une année de travail est englouti!"
(RIVET 1903: 76)

7u alumbradores siehe auch die Beobachtungen von TEMME
(1972: 304-309).

Es ist tiblich, daB sich fiir die fiesta Semana Santa Kandi-
daten um das Amt des alumbrador bewerben, nur gelegentlich
tritt der sindico an eine Person heran. Der Kandidat zahlt
1000 Sucres an die Kirche und ist damit gewdhlt. Wenn sich
kein alumbrador bewirbt, bleibt dieses Amt in dem betref-

fenden Jahr unbesetzt. Dasselbe gilt auch flr guioneros.

Vergleiche BELOTE/BELOTE (1977: 63).

Reste einer alten dualistischen Organisationsform finden
sich im Gebiet von Saraguro vor allem noch in Ofiacapa.

Siehe dazu MASSON (1974a: 2).

"So muB z.B. der 'marcagtayta' fiir die Messe am Weih-
nachtsmorgen und das Entleihen der Jesuskindfigur an den
Pfarrer 300 Sucres entrichten. Landwirtschaftliche Arbeiter
in dieser Region erhalten einen Tageslohn von 10 Sucres.
... Der '‘marcagtayta', der seine Giste etwa widhrend 14 Ta-
gen bis drei Wochen freihalten muB, schlachtet dazu allein
drei bis vier Rinder. Das gesamte Fest kostet ihn 10.000
bis 12.000 Sucres (1969 = etwa 2000 DM). Dies ist ungefdhr
der gesetzliche Jahresverdienst, den man dem Leiter einer
Grundschule in der Provinz Loja zukommen l&Bt."

(TEMME 1972: 313f.)

68)
69)
70)
71)

72)

73)
74)
75)
76)
77)
78)
79)
80)
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Siehe MASSON (1974a: 2).
Siehe MASSON (1974a: 1).
Siehe auch TEMME (1972: 310).

Vergleighe agch BELOTE (1972: 19), der f&lschlicherweise
der Ansicht ist, daB nur Frauen fundadores sein k&nnten.

Zur Frage der Bezahlung der maestros siehe LANDIVAR
(1969: 165).

VergleicHé auch MASSON (1974a).
Siehe auch MASSON (1974a: 1).
Vergleiche MASSON (1974a).
Siehe dazu CANCIAN (1963).

Vgl. CANCIAN (1965; 1974).
Siehe MASSON (1974a).

Siehe etwa BELOTE (1972: 17).

Vgl. aucb BENED;CT (1967: 47ff.) fiir ein Beispiel aus einer
streng hierarchisch organisierten Gesellschaft (Japan).
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PETER MASSON

GRUSS—- UND WOHLBEFINDENSFORMELN IM QUICHUA VON SARAGURO
(ECUADOR)

Die in den vorangehenden und nachfolgenden Teilen dieses
Bandes angefilhrten sprachlichen Daten, die nicht im regionalen,
lédndlichen Spanischen (castellano, C), sondern im Quichua (Q)
dieses Gebietes gegeben sind, sollen hier zunichst mit analy-
tisch-interlinearen Ubersetzungen versehen, somit verstindlich
und den spanisch lautenden Daten vergleichbar gemacht, an-
schlieBend um einige vom Verfasser dieses Beitrags erhobene
baten erweitert werden1. Soweit filir diese Daten erforderlich,
folgen dann Angaben zum sprachsoziologischen Hintergrund des
Verhdltnisses von Quichua und regionalem Spanischem (Zwei-
sprachigkeit, Kontaktphdnomene), sowie zur linguistischen Cha-
rakterisierung des Quichua-Dialekts unserer Untersuchungsre-
yion, ist doch einigen strukturellen Merkmalen dieser nicht-
westlichen Sprache wie einigen Aspekten ihres sozialen Umfel-
des Rechnung zu tragen, um Transkriptionen und Ubersetzungen
unter Vermeidung grundlegender MiBverstindnisse adiquat ein-
ordnen zu kdnnen. Die fiir die Begriifungen hier im Quichua vor-
yelegten Daten nehmen im Rahmen der Datengrundlage des gesam-
ten Bandes zwar nur einen relativ geringen Platz ein, sind je-
tloch flir die Thematik des Bandes von derselben Relevanz wie

dle im C dokumentierten.
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1 Filmton-Texte: Drei Gesprdche unter indfgenas im Quichua von

Saraguro
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SCHMITZ aufgenommenen ge-

Kurzdialogen und Verabschiedungen.

Die folgenden drei Szenen im Q beinhalten die verbale Kom-
verbunden mit einer approximativen Umsetzung in deutsche All-
tagsrede, gegeben. Die analytisch-interlineare Ubersetzung der

stellten Begegnungen. Nach den jeweiligen Argaben {iber die in
diesen freien Rollenspielen dargestellten Gespréchspartner

wird eine Synchrontranskription der AuBerungen beider im Q,

Sie bilden einen Teil der von H.W.

ponente von BegriliBungen,
drei Gesprdche folgt in 1.3.
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H,: mis cayacam’, tait’t’.
Hy: cayacam’.
L2 H1 H BIS MORGEN SPATESTENS, taititu.
H,: BIS MORGEN!
.. Hy: son viejos son.
: H2: SIND ALT SIND DIE.

1.2 Zur Transkriptionsweise des Quichua von Saraguro und zum

Aufbau der analytisch-interlinearen Ubersetzungen

Die Transkription des Quichua von Saraguro (QS) im vorlie-
genden Band folgt, wie bei der Verschriftung von Q-Dialekten
Ecuadors weitgehend iiblich, der Orthographie des Spanischen
(C)2. Ausnahmen stellen die zus#itzlich notwendigen und teil-

weise auch abweichenden Zeichen dar:

sh : Frikativ - alveopalatal - stimmlos

zh : Frikativ - alveopalatal - stimmhaft

dy : Affrikata - alveopalatal - stimmhaft (zumeist etwas wei-
ter vorn artikuliert als "zh")

Frikativ - bilabial - stimmlos und sehr h&ufig vorvelari-
siert (hauptsdchlich bei aus dem C stammenden Wortern vor-=
kommend)

z : Frikativ - alveodental - stimmhaft.

In Wortendposition und vor velaren Verschluflauten wird "n

velar gesprochen ([9]); in anderen Positionen wird die velare

Artikulation durch Trema angezeigt: "#".

Abweichend von den iibrigen Teilen dieses Bandes werden im -
Q das "-o" als Wortendung und meistens auch interkonsonanti-
sches "-o-" als "-u" wiedergegeben3. Als fallende Diphthonge

sind "ai" und "ui" zu sprechen.

Untergeschriebenes "»" bei Vokalen und stimmhaften Konso-
nanten markiert Stimmlosigkeit. Verdopplung von Vokalen zeigt

deren Langung an.

Das Zeichen "’" am Wortende zeigt getilgte Endsilben oder
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Endvokale, desgleichen getilgte interkonsonantische Vokale an,
tragt somit dem Umstand Rechnung, daB im QS bei vielen Wdrtern
in alltagsrhetorischer Perspektive ein markantes paradigmati—
sches Nebeneinander von ("vollst&ndigen") Totalformen (T) und
reduzierten Kolloquialformen (R) zu verzeichnen ist (siehe
hierzu die Ausfiihrungen in 3.2).

Der emphatische Wortakzent wird nur dort als "’ " (primirer
Druckakzent) angezeigt, wo ein Abweichen vom "Normalfall" der
Betonung auf der vorletzten Silbe oder ein mdglicher Zweifels-
fall (wie immer bei R) vorliegt.

Aus dem Vorangehenden wird bereits deutlich, daB die hier ge-
wédhlte Transkription von Texten und lexikalischen Items im QS einem
praktischen Alphabet folgt, welches das phonemische Prinzip an
verschiedenen Punkten durchbricht, um auch markante Allophone
reprdsentierbar zu machen. Es soll zudem Ubergangsphdnomenen,
wechselseitigen Interferenzen und Alternationen zwischen Q und
C ohne Bruch in der Graphie Rechnung tragen kénnen4. Im vorlie-
genden Band sollen, wie aus dem Vorangehenden ersichtlich, auch
einige phonetische Merkmale verzeichnet werden, soweit diese

thematisch relevant und zugleich belegbar sindS.

Die Transkription der Filmtontexte in 1.1 war bereits eine
interpretative, weshalb zur Markierung von Sinngrenzen und Ab-
schlissen von Redestiicken Interpunktionszeichen eingesetzt
wurden. Dies geschieht ebenfalls, wenn auch begrenzt, bei den
folgenden Interlineariibersetzungen, wie Uberhaupt die gleicher
Darstellungs- und Transkriptionsverfahren auch in den anschlie-

Renden weiteren Kapiteln Anwendung finden.

Kursive Schrift in einzelnen Formeln oder Redesegmenten be-
deutet, daB es sich um neuere Q und C amalgamierende Inter-
ferenzen (ausdrucksseitige Entlehnungen von Redesegmenten aus
dem C ins Q), ferner um in Gesamtheit aus dem C liber-
nommene Formeln oder auch um einzelne, bisher in der Lexik des

QS nicht fest verankerte Worter aus dem C handelt. Uber den
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ersten Fall, verfestigte Ubergangsphdnomene zwischen Q und C,
die sich im Q als Inkorporation assimilierter Elemente des C

realisieren ("media lengua", "ML"), wird in 3.2 ausfiihrlichere

Information gegeben.

Die analytisch-interlinearen Ubersetzungen im folgenden Ab-
schnitt werden in der Reihenfolge der AuBerungen in den drei
Gesprédchen gegeben; bei effektiv simultaner Artikulation folgt
die "untere" der "oberen". Sich ginzlich wiederholende Aus-
driicke und Formeln werden groBenteils nur einmal analysiert;
bei Teilwiederholungen wird dann das bereits Bekannte ausgelas-—
sen und nur im Deutschen entsprechend wiedergegeben. Zunédchst
werden die zu iibersetzenden Redestiicke, ohne den Sprecher an-
zugeben, als zusammenhdngende S&tze, Teilsdtze oder ellipti-
sche ZXuBerungen aufgefiihrt. Ihre Interlinear-Analyse in den
folgenden Schritten bewegt sich auf morphosyntaktischer Ebene
muB sich jedoch im Rahmen des vorliegenden Bandes auf eine Seg-
mentierung nach morphemischen Einheiten beschrinken. Ist die
betreffende AuBerung in der Form einer R gegeben (durch "'"
am Wortende kenntlich), so erfolgt die Segmentierung nach der
ihr entsprechenden T. Varianten als R, die in Kap. 2.2 ange-
geben werden, sind dort nach oder unter der zuerst bzw. zu-
oberst aufgefiihrten R oder T und durch "/" von dieser getrennt,

vor der Segmentierung (als T) aufgefiihrt.

Die sich an die Segmentierung anschlieBende interlineare
Analyse folgt im Rahmen der Ziele dieses Werkes praktischen
Gesichtpunkten im Sinne einer mdglichst eindeutigen und den-
noch einfachen Deskription, die manche rigide Systematisie-
rungen auBer acht lassen kann. Sie wird daher teilweise in
deutschen Entsprechungen der Kerninhalte einzelner Worter
und Wortteile, teilweise in grammatikanalytischen Konzepten
gegeben. Eine (numerische und) alphabetische Liste der Abkir-
zungen filir diese hier verwendeten grammatikanalytischen Be-

griffe besteht in der folgenden Legende.



258

Legende

1 Erste Person

2 Zweite Person } (Singular/Plural)

3 Dritte Person

A Affirmativsuffix (-mi/-m")

Auh héfliche Aufforderung

Ct KRontinuierlichkeit/Verlauf einer Handlung bzw. eines
Geschehens ausdriickend (-cu-)

DAf Affektives Diminutiv (-itu/-ita)

EK konnektives bzw. kontrastives emphatisches Suffix
(-taj/-tag/-ta’/-t")

£ weiblich (natilirliches Geschlecht)
Fokus-Suffix (-ca/-c’/-qui)

FE Emphatisches Fokus-Suffix (-cari/-car’)

FK kontrastives Fokus-Suffix (-c&)

Ft futurisch; bevorstehende oder zukiinftige Handlung

Ij Interjektion, Ausruf, exklamatorisch

Im Imperativ (als Suffix in der Verbalflexion)

ImN verneinter Imperativ (Partikel) (ama...)

In Interrogativsuffix (-chu/-ch’/-dy")

InN Negierte Frage (Partikel) (manachu/mand¥’...)

InRt Emphatisches Suffix rhetorischer Frage

Lm Limitativ (-1la)

m: mdnnlich (natilirliches Geschlecht)

N komplementédres Negationssuffix (-chu/-ch’/-dy’)

Ng Negation (Partikel) (mana/man’...)

Pl Plural (pronominal und Verbalflexion)

Pln Plural als Nominalsuffix (-cuna/~cun’)

PPe Personalpronomen

PPo Possessivpronomen

Po Possessivbezug markierendes Suffix {(-paj/-baj/-bag)

Ps Prdsens/Gegenwart

Pt Prdteritum/Vergangenheit

Ptn Nominalisierendes Vergangenheitssuffix (einem Partizip
des Perfekts vergleichbar) (-shca/-shc’)

Rf reflexiv (-ri-)

Sg Singular

vn Verbalstdmme nominalisierendes Suffix (teilweise als

Infinitiv, teilweise als Orts-~ oder Mittel-Relation zu
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iibersetzen) (-na)
Vs : Verbalsubordinator (teilweise einem spanischen "Gerun-
dium" vergleichbar) (-shpa/-sh’)
(uv) : im Transkript : unverstdndliche Textstelle, z.B. durch
Nebengerdusche
X : Fiillwort, diffus (Frage einleitend).

Im folgenden Schritt werden die grammatikanalytischen Kenn-
zeichnungen in Elemente einer daruntergeschriebenen interline-
aren deutschen Version iiberfiihrt. Im Falle eines zu hohen Ab-
straktionsgrades wird die erste deutsche Interlinearversion
noch durch eine zweite (ggf. auch dritte) konkretere Formu-
lierung erginzt. Nur wenn es notwendig erscheint, erfolgt da-

runter dann noch eine tentative Umsetzung in deutsche Alltags-

rede.
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2 Weitere Daten zur Begriifung im Quichua von Saraguro

In den folgenden beiden Abschnitten dieses Kapitels werden
weitere GruB- und Wohlbefindensformeln im QS aufgefiihrt und ana-
lytisch-interlinear ibersetzt; hierfiilr kommen nur Daten in Be-
tracht, die nicht bereits in den BegriiRungen der drei Szenen
(Filmton-Texte) vorgekommen sind. Sdamtliche dieser Daten ent-
stammen - in unterschiedlicher Hdufigkeit - eigenen Sprachauf-
nahmen, Informantenbefragungen und Beobachtungen, sind in den
meisten Fdllen mehrfach oder vielfach belegt18. Aus Raumgriinden
kann die Darstellung hier nur eine vereinfachende und summari-
sche sein, strikt beschrédnkt auf GruB- und Wohlbefindensfor-
meln. Nicht beriicksichtigen k&nnen wir demnach hier Erkundigun-
gen nach Wegziel oder Herkunft, Bitten und Verabschiedungen‘|9
im Q (unter EinschluB von Ubergangs- und Interferenzerscheinun-
gen zwischen Q und C); diese, in sich stdrker differenziert als
die BegriiBungen, sollen in spdteren Arbeiten eingehenderer Be-

trachtung unterzogen werden.

2.1 Einleitung zu BegriiBungen vor dem Hause anderer im Quichua

Den in Teil 1 beschriebenen Einleitungen zu BegriiBungen unter
indigenas, von denen sich einer dem Hause eines anderen n#hert,

um diesen dort aufzusuchen (verbal im C - Besucher: "¢vendré?"

(als einzelner), "gvendremos?" (als einer von mehreren Besu-

chern), oder ":se puede?" - darf ich kcmmen?/diirfen wir kommen?/

darf man ...? entspricht - verbal - im Q als hdufigste Form:

calavimu? / galavemo? (Vermutlich entstanden aus einem Spruch
jalabamos al Sefior! oder jalabemos a
Jesucristo! = Lasset uns loben den
Herrn / Jesus Christus! -~ im C)

Der Hausherr (oder dessen Frau, vielleicht auch eine andere im

Hause sich aufhaltende Person) wird antworten:
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ishamui!, iyaicuilla!
ishamu- il iyaicu - i -1lla!
kommen-Im2Sg eintreten-Im2Sg -Lm
Komm, tritt ein! / Kommen Sie doch nur herein!

Oder:

ishamuichilla!
ishamu- ichi -11la!
kommen-Im2P1l -Lm
Kommt nur!

ishamunguilla!l
ishamu- ngui -1lla!
kommen-ImFt2Sg ~-ILm
Komm nur! / Du kannst ruhig kommen! / Kommen Sie nur! / Sie
konnen ruhig kommen!

ishamunguichillal

ishamu- nguichi -1la!

kommen-ImFt2P1 -Lm

Kommt nur! / Ihr k8nnt ruhig kommen!
Oder:
jyaicuilla!

(siehe oben)
Tritt nur ein! / Komm nur herein!

Manche indigenas (Hausherren) pflegen eine eher gemein-
schaftsstiftende Form, vielfach wohl, nachdem sie zuvor aus
der TuUr getreten sind:

iyaicushun!
iyaicu - shun!
eintreten-ImFt1P1l
Treten wir ein! / LaB' uns eintreten!

Der Besucher mag nun (in der Regel vor dem oder beim Eintre-
ten) sagen:

fami chayaricuni, Diussulupague.
fia-mi chaya -ri -cu- ni , Dius-su-lu-pague
schon-A ankommen-Rf -Ct-Ps 1Sg (von C: Dios-se-lo-pague
= Gott-Ihnen-es-vergelte!)
Ich komme schon an / ich bin schon da, vielen Dank!

oder auch nur

"Diussulupague", verbunden mit einer Anrede.
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2.2 Zu GruB- und Wohlbefindensformeln im Quichua von Saraguro

Die im weiteren aufgefiihrten GruBformeln, Anreden und Wohl-
befindensformeln folgen (im Q wie im C) derselben elaborierten
Etikette unter indfgenas, die - fiir die fliichtige Begegnung un-
terwegs oder im zentralen Marktort oder kirchlichen Zentrum -
im Kapitel 1.3 des Teils 2 skizziert worden ist. Das "bendito"
- von dem es eine Q-Version nicht (oder nicht mehr) gibt - wird
dabei grunds&dtzlich als komplette Formel im C in eine sonst
gédnzlich im Q gehaltene BegriiBung inkorporiert, doch wird die-
se rituelle Gebetsformel als Einleitung einer Begriifung im Q
nur im Falle ganz bestimmter statusmdBiger Beziehungen zwischen
den Beteiligten von einem derselben geilibt (siehe Teil 2, 1.3),
zudem variieren Vorkommen und Elaboriertheit (vollstédndige oder
abgekiirzte Version) auch nach "konservativeren" und "moderne-—

ren" Streusiedlungen wie Individuen.

Die typische Begriifung im QS baut sich, der C-Version ent-
sprechend, in GruB und Gegengruf zun#ichst auf aus (1) der GruB-
formel, (2) (fast immer) einer Anrede und (3) manchmal (selte-
ner, fakultativ) dem Eigennamen (Vornamen) des BegrifSten ficht
selten in einer Koseform, die hauptsichlich durch das affek-
tive Diminutiv gebildet wird). Der GegengruB entspricht in
GruBformel und Anrede meist weitestgehend dem GruB (soweit nicht
einander komplementidre Anredebezeichnungen ins Spiel kommen).
Dem GruB oder GegengruB folgen meistens noch Wohlbefindensfor-
meln, durch die die BegriiBung ihre Abrundung erhdlt. Sie wer-
den zunichst als Frage gestellt, dann im allgemeinen affirma-
tiv oder positiv bis neutral beantwortet, worauf sich meistens
dasselbe oder Ahnliches in umgekehrter Richtung wiederholt. Es
gibt jedoch auch gelegentlich Abweichungen von diesem Grundmu-

ster (siehe hierzu die Sequenz-Analysen im Teil 4, Kap. 5).

Die durch den stark ritualisierten Charakter der Begriifung
gegebene Erwartbarkeit mag begilinstigen, daB nach anfédnglichem
Alternieren der Rede nicht selten eine bereits teilweise simul-

tane Artikulation von Elementen der BegriiBuna (oder ihr fol-
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gender Manifestationsbereiche ritualisierter Kommunikation)
eintritt, gelegentlich sogar in der Weise, daB die sequentielle
Ordnung der Abfolge der Kommunikationshandlung durchbrochen
wird (man vergleiche das Gesprdch Nr. 11 im Kapitel 1 dieses
Beitrages; eine ausfihrlichere Diskussion dieser Fragen findet

sich in Teil 4, Kapitel 5).

Die GruBformel (die nur wortlich genommen einem Wunsch ent-
spricht) besteht fast immer aus einem speziellen ritualisier-
ten Wort filir "gut" und einer von drei Tageszeitbezeichnungen,
die den C-Bezeichnungen "dfa", "tarde" und "noche" entsprechen,
so daB diese Formeln ein Abbild der C-Formeln "buenos dias",
"buenas tardes", "buenas noches" sind; die antiquierte l&ndli-
che Variante "buen dia" zeigt eine noch engere Entsprechung.

Im QS:

pundya = Tag (hier: Morgen und Vormittag bis zum Mittag)
tarde = Nachmittag (ab Mittag bis zur Abendddmmerung)
tuta = Nacht (ab Dunkelwerden)

Das Q-Wort "chishi"/"chizhi" (Nachmittag) hat dem aus dem C
stammenden "tarde" bereits in der allgemeinen Alltagsrede weit-
hin weichen missen. Aus ritualisierter Kommunikation ist es

vdllig verbannt.

"Disali" bzw. "dfsal’" ist ein Wort rein ritualisierter
Funktion, das nur im Kontext der GruBformeln auftaucht. Seine
Herkunft ist nicht belegbar (bisher), doch scheint eine Ent-
stehung aus einer finiten Form von C: "decir" und Q: "alli"
("gut") (also: "sage gute/n ...") in bereits ldnger zuriicklie-
gender Zeit mdglich und denkbar. Mit verschiedenen Abschlei-
fungen und Varianten (von denen einige den Bewohnern bestimm-
ter barrios oder Teile der Region zugeschrieben werden), erge-

ben sich nach paradigmatischen Klassen folgende Mdglichkeiten:
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disali pundya tarde / tard’ tuta
disal’ " " " "
I Sa l r " n n "
r sal i 20 " w n "
1 > 2 1 n un " "
1i . 29
puundya
guten/ gute (Vormit-)Tag / Nachmittag/ Nacht

In Ubereinstimmung mit dem jeweiligen Verwandtschaftsver-
hdltnis oder in Analogie sonstiger Sozialbeziehungen unter
indfgenas zu diesem (vgl. Teil 2 dieses Bandes) wird die Anre-
de aus Begriffen der verwandtschaft und des compadrinazgo ge-
bildet. Dabei ergeben sich erstaunliche Wahlmdglichkeiten zwi-
schen alternativen Bezeichnungen und deren Nuancierungen, soO
daB in dieses verfestigte, normative Muster ritualisierter Kom-
munikation ein intentionales Element einflieBen kann, in wel-
chem Stimmung und vor allem jeweilige persdnliche Beziehungen
ihren Ausdruck finden k®nnen. Neben einigen (angeblich) subre-
gionalen Pr&ferenzen sind hier also situative Momente als mit-
konstitutive zu unterstellen, exakte Daten iiber situationsspe-
zifische Verteilungen alternativer Bezeichnungen in der Anre-
de aber kaum auf dem Wege iiber Befragungen zu erhalten. In der
Mehrzahl der Fille erfolgt — wie auch beobachtet werden kann -
die anrede in der BegriiBung in Verbindung mit dem affektiven
Diminutiv (der in der in Saraguro geldufigen Form urspriinglich
aus dem C stammt): -itu flir mdnnliche Personen, -ita fir weib-
liche, oder der reduzierten Kolloquialform (R) -it’, in jedem
Falle an die Wort-Wurzel der Anredebezeichnung angefiligt, unter
Tilgung des letzten Vokals derselben (soweit diese, wie fast

immer, vokalisch auslautet). Als Beispiel mag dienen:

taititu / taitit’ (R) = "Viterchen",
"lieber Vater".

taita + -itu

Hiermit ist eine der respektvollsten und zugleich mit am
weitesten reichenden Anredebezeichnungen unter indigenas ge-
nannt - die andere ist ihr weibliches Pendant: mamita / mamit’

(R) = "Miitterchen”, "liebe Mutter". Beide sind in gleicher Wei-
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se im Q wie im C der Region verankert. Immerhin ist "taita™
seiner Herkunft nach ein altes hispanisches Wort fiir "Vater"23,
das sich aber im Laufe der Zeit {iberall im Andenraum fest ins

Q eingefligt hat, "mama" hingegen ist auch ein altes Q-Wort.

Seltener, aber durchaus nicht uniiblich, ist die Anrede in
Form einer Anredebezeichnung nach dargelegtem Muster, aber ohne
DAf, daflir unter Hinzufiligung des Vornamens der angeredeten Per-
son (dieser allein kann dann gegebenenfalls das DAf tragen). Als

Beispiele kdnnen dienen:

Disal’ tarde, mama Ashuquita = Guten Nachmittag, mama
Asuncioncita/
liebe mama Asunciona.

Disal’ pundya, hermana Angela = Guten Tag, "Schwester" 24
Angela “ ",

Vor eine Anredebezeichnung mit DAf tritt nicht ganz selten
das Possessivpronomen der ersten Person (Singular) im Q:
"fluca", auch "fAuc’"/"fuj’" "fAug’'"/"fiu’" (alles R). Hierdurch
wird ein hSherer Grad der Verbundenheit bzw. Intimitdt zum
Ausdruck gebracht (zumindest vorgegeben). Anstelle dieses Pos-
sessivpronomens im Q tritt mitunter das entsprechende aus dem

C: "mi "fluca"/"fiuc’" ist allerdings zugleich Personalprono-

men der ersten Person (im Singular).

Im folgenden werden einige Anredebezeichnungen aufgefiihrt
und nach Klassen von Personen, die auf diese Weise begriift wer-
den k&nnen (zum Teil auch nach den m&glichen Sprechern) spezi-
fiziert, soweit diese Anredennicht bereits im Teil 2 genannt
worden sind. Leider bleibt hier kein Raum, alle der wichtig-
sten Anredebezeichnungen im Q einmal zusammenzustellen, die in
2iner BegriiBung vorkommen kdnnen. Der Verfasser wird daher an
anderer Stelle diese Anredeformen im Rahmen von Verwandt-
schafts—-, compadrinazgo- und anderen sozialen Referenz- und An-
redebezeichnungen beschreiben und analysieren. Indessen soll
hier noch einmal auf ein entscheidendes Strukturmoment der hier

e¢inschlédgigen Anredeformen hingewiesen werden, das im Teil 2
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dieses Bandes iberzeugend herausgearbeitet und dokumentiert
worden ist: Anredebegriffe der Verwandtschaft25 und - von ihr
abgeleitet - des compadrinazgo stellen das Grundmuster fiir den
analogen Aufbau fast aller iibrigen Anredebezeichnungen dar -

im Q wie im C.

Im QS und im C der Region identisch oder einander weitest-
gehend entsprechend sind Regeln fiir die Wahl der hdufigsten An

reden, wie "taititu" / "mamita" (und die von diesen abgeleite-

ten oder ihnen analogen26 Anredeformen), "hermanitu" / "herma-
nita"27, die BAnreden im Patenschaft-Gevatternschaft-Verhdltnis
und die der Statusbeziehungen im cargo-System. Zur detaillier-
ten Beschreibung typischer Situationen des Auftretens in Be-
griiBungen beziiglich dieser Anredebezeichnungen (und spezifi-
scher, sie begleitender kommunikativer Handlungen) wird auf
Teil 2 dieses Bandes verwiesen. Auf die dort gegebene Deskrip-

tion ist die folgende des Verfassers als Ergdnzung zu beziehen.

Die folgenden Anredebezeichnungen sind s&mtlich im weiteren

Bereich der Verwandtschaft anzusiedeln:

fAanitu / fanit’ (R), turizitu28, huauquizitu

Bruder (Anrede vor allem eines noch unverheirateten Bruders
durch seine Geschwister); Vetter ersten Grades (beifreund-
schaftlichem Verhiltnis m&gliche Anrede); Schwager (gele-
gentlich {ibliche Anrede bei freundschaftlich-briderlichem
Verhiltnis) letztere zwei F&dlle nur fiir "fAanitu” belegt)
- ... .29
flafiita , panizita
Schwester (Anrede vor allem einer noch unverheirateten
Schwester durch ihre Geschwister); Cousine ersten Grades
und Schwidgerin (Bedingung wie bei "fafiitu", nur fir "Hanita"

belegt)

fiuj’ cholitu (m); #uj’ chinita (f) -
(etwa: "mein (lieber) kleiner Bursche"; "mein (liebes) klei-
nes Midchen"); liebevolle Anrede von Kindern durch ihre El-
tern oder GroBeltern (im C: "mi cholito”; "mi chinita"),

auch scherzhaft30

taititugandi / taita gandi; mamita gandi / mama gandi31

GroBvater; GroBmutter
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tiitu / til:t' (R) / tiuzitu32 (m);
tiita / tiit’ (R) / tiuzita (f)

Onkel/Tante (Geschwister des Vaters wie der Mutter); sehr
hdufige Anrede zwischen verheirateten Geschistern sowie
verheirateten Vettern und Cousinen ersten Grades; Anrede
auch der Ehepartner von Onkeln, Tanten sowie verheirateten
Geschwistern, Vettern und Cousinen

sobrinitu (m); sobrinita (f)

Neffe; Nichte (m&gliche Anrede anstelle von "hijitu/a")

mashita (m); cunadita (f)33

Sshwager; Schwdgerin (m6gliche Anrede anstelle von "fafnitu/
a" oder auch "tiitu/a") (DAf der definitorischen Verwandt-
schaftsbezeichnung)

cusita / cusit’ (R) (m); huarmizita (f)

Ehemann; Ehefrau (m8gliche Anrede unter Eheleuten, etwa:
"lieber Mann!, liebe Fraul!")

In"informellerer" Anrede werden der Ehepartner oder die eige-
nen Kinder hdufig auch nur mit dem Vornamen oder dem Vornamen
im DAf angeredet (begriift). Dasselbe ist auch zwischen vielen
befreundeten oder gut miteinander bekannten M&nnern Brauch.
Hieran und an den aufgefiihrten Anredeformen zeigt sich, daB
der eher normative Charakter von Begriifungsregeln, der sich in
Angaben von Informanten niederschligt, durch die mdgliche Wahl
zwischen alternativen Anredebezeichnungen (die in ihrer womdg-
lich situativen Bezogenheit eher als Abbild der alltagskommu-
nikativen Realitdt dienen k&nnen) eine gewisse Relativierung
crfdhrt.

Die Wohlbefindensformeln sind, obwohl wesentlicher rituali-
slerter Bestandteil der BegriiBung, weniger stark standardi-
slert als GruB und GegengruB. Deshalb und aus Raumgriinden kann
hier nicht auf sdmtliche der uns bekannt gewordenen Formeln
und ihrer Varianten eingegangen werden. Ein Teil der gingigsten,
yeldufigsten und hdufigsten Formeln findet sich bereits in den
drei gestellten Szenen (Gesprichen); einige weitere, die Auf-
nahmen, Befragungen und Beobachtungen des Verfassers dieses

Teils entstammen, werden im folgenden aufgefiihrt.
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Der fragenden Wohlbefindensformel geht mitunter, seltener
beim zuerst Fragenden, hiufiger beim anschlieBend Fragenden
(nach dessen Antwort auf des ersteren Frage), das Personalpro-
nomen der zweiten Person - "can" im Singular, "cancuna" bzw.
"cancun’" (R) im Plural - voraus. Da die Differenzierung des C
in "vos"/"td" ("Du") und "usted" ("Sie") im Q keine Entspre-
chung findet ("can" muB flir beide Fdlle stehen) , werden HOf-
lichkeit, Respekt oder Zuneigung in aller Regel nicht in Ver-
bindung mit dem Personalpronomen ausgedrﬁckt34, sondern meist
mit einer Anredebezeichnung (wie oben dargestellt), die vor
oder nach Frage oder Antwort der Wohlbefindensformel eingescho-
ben werden kann. Das Limitativsuffix ("-1la”) in Frage oder
Antwort ("nur", "bloB8", oft auch unlibersetzbar) kann ebenfalls
HSflichkeit konnotativ zum Ausdruck bringen. Das Personalprono-

men35kann etwa in folgenden Formeln auftreten:

i can, ¢imashin’ carcangui?
i can, ¢ima-shina ca -rca-ngui?
und du , wie?-so sein-Pt -2Sg
und du , wie? warst -du
und du , wie (ist es) dir gegangen?

¢ccanc’ /canca allillachu?

;can—ca alli-lla-chu?
du -F gut -Im -In
du gut ?
dir (geht’s) gut?

cancunaca, ¢allillach’ canguichi?

/canclnac’
/cancunac’ .
/cancunaqui
can-cuna-ca, ¢alli-lla-chu ca -nguichi?
2 -Pln -F (s.0.) sein-Ps2P1l
ihr gut ? seid-ihr
euch gut geht es?

Bei der ritualisierten Frage nach dem Befinden tritt insge-

samt als hiufigere Formelklasse eine Wie-Frage auf:

¢imashinalla cangui?

¢ima-shina-1lla ca -ngui?
wie?-so -Lm sein -Ps28g
wie? bist -du

wie geht (es) -dir?
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¢imashinallataj?
/éimashinallata’?
/Zlimashin&llat’?

Sima -shina-lla -taj?
wie? -so -Lm -EK
wie? - (nur) ~ (dann)
wie (geht es) denn nun?

¢imashinadllat’ carcanguichi?

¢ima-shina-lla-taj ca —rca—nguichi?36

sein-Pt -2P1

(s.o0.)
wart -ihr
gegangen—euch (ist-es)
wie (ist es) euch gegangen?

Hiufige typische Antworten hierauf sind (neben den in den

drei Gesprédchen —Rollenspielszenen - vorkommenden) :

allillami canchi /carcanchi.
/allillam’
/allillam’
alli-lla -mi ca -nchi /ca =-rca-nchi
gut -Im -A sein -Ps1Pl /sein-Pt -1P1
gut -(bloB8)-(ja) sind -wir /waren -wir
gut geht (es) uns /(ist es) uns gegangen

fiucanchi allillam’ canacunchi.

fiuca-nchi alli-lla-mi ca =-nacu -nchi
PPel-1P1 (s.o0.) sein-untereinander-Ps1P1l
uns allen geht’s gut

Wenn - nach einem Rollenwechsel in der BegriiBung - die vor-
hergehende Wohlbefindensformel als Antwort mit einer solchen

als Frage gekoppelt war, kann diese zweite Antwort lauten:

fiucapish allilla cani.

filuca -pish alli-lla ca =-ni
PPelSg-auch (s.o0.) sein-PsilSg
ich —auch gut bin -ich
mir auch gut geht es

fiucanchipish allillam’ canchi.

fiuca-nchi-pish alli-l1la-mi ca -nchi
PPel-1P1 -auch (s.o0.) sein-Psi1P1l
uns auch gut geht es
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Wenn die fragende Wohlbefindensformel auf eine Ja-Nein-Ant-

wort ausgerichtet ist, kann sie lauten:

¢callillachu cangui?

calli-lla-chu ca~ngui?
(s.o0.) (s.o0.)

gut ? bist-du

gut (geht es) dir?

¢allillachu pasarcangui?

alli-lla-chu pasa -rca -ngui?
(s.o0.) verbringen-Pt -Ps2Sg
gut ? gegangen (ist es)-dir

allillachu puricungui?

¢alli-lla-chu puri -cu-ngui?
(s.o0.) gehen -Ct-Ps2Sg
gut ? geht (es) -dir

Mogliche Antworten hierauf sind:

ari, allimi cani.

ari, alli-mi ca-ni
ja , gut -A (s.0.)
ja , gut (geht es) mir

ari, allillam’ fucanchi

ari, alli-lla-mi filuca-nchi
ja . (s.o.) (s.o0.)
ja , gut (geht es) uns

(etc.)

Neben dem Austausch gesprichspartnerbezogener Wohlbefindens-
formeln in Frage und Antwort gilt es als besonders h&flich
oder freundschaftlich, nach dem Befinden naher Angehdriger
(Eltern, Ehepartner, Geschwister) sowie der Patenkinder, des
compadre oder der comadre (mit denen man iiber den BegriiBten

verbunden ist) zu fragen:

taita Miguel, chicar’, ¢imashinalla?

taita Miguel, cai -cari, ¢ ima-shina-1la?
dieser-FE (s.0.)
diesem wie

wie geht es dem denn?

~(denn)?
taita Miguel,

-

2717

cfiug’ hijadit’ allillachu?

¢fiuca  (-paj) hijaditu alli-lla-chu?

PPo1Sg (-Po) Patenkind-m (s.o0.)
meinem Patensohn gut ? (geht es)
geht es meinem Patensohn gut?
Auj’ taitituca, 5imashinallataj?37
fiuca (-paj) taititu-ca, ¢ima-shina-lla-taj?
(s.o.) F (s.0.)
"mein" taititu , wie -denn?
"meinem" taititu wie (geht es) denn?

¢chncun’ mamit’ allillachu?

ican-cuna-paj mamita alli-lla-chu?

2 -=Pln -Po (s.o0.)
euere mamita, gut?
euerer mamita (geht es) gut?

i can taitituc&, ¢allilléch’ can?

i can taititu-cd, salli-lla-chu ca -n

und PP02Sg FK (s.0.) sein-Ps3Sg

und dein taititu-aber, gut ? ist -er
deinem taititu aber, gut geht es ihm?

Als mdgliche Antworten sind dann zu erwarten:

paipish allillami.

pai -pish alli-lla-mi
PPe3Sg-auch gut -Lm -A
er/sie—auch gut -ja
ihm/ihr auch gut , Ja (geht es)

ihm/ihr geht es auch gut, ja

ari, paipish allillam’ puricun.

ari, pai -pish alli-l1la-mi puri -cu-n

ja ., (s.o.) (s.0.) gehen-Ct-Ps3Sg
ja , er/sie —auch gut -ja (s.0.)

ja , ihm/ihr-auch gut -ja geht es
ja , ihm/ihr geht es auch gut

3 Aspekte des sprachlich-sozialen Hintergrundes ritualisierter

Kommunikation im Quichua von Saraguro

Als entscheidende Faktoren fiir das Auftreten von Formeln im
Q - als verbaler Komponente ritualisierter Kommunikation - sind

unter anderem anzusehen:
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(1) die rdumliche, ethnische-soziale und altersmi&Bige daneben

auch geschlechtsbezogene) Verteilung von Q und C,
(2) die zu (1) filhrende historische Entwicklung,
(3) Ubergangserscheinungen und Interferenzen zwischen Q und c,
(4) situationsbezogener Sprachenwechsel ("code switching"),

(5) makro-soziale, regionalgesellschaftliche und familienbezo-
gen-8konomische Faktoren im Gefiige der interethnischen Be-

ziehungen (die im indfgena-Milieu wirksam sind),

(6) sprachenbezogene Werte, Normen und Einstellungen im Rahmen
einer partiellen Diglossie (in Verbindung mit einem teil-

weise - und insgesamt gesehen - instabilen Bilingualismus),

(7) dynamische externe Faktoren (z.B. Massenmedien, Markt,
kirchliche Institutionen, Rechtsprechung, Primar- und Se-—
kundarschulerziehung, etc.), die beitragend zum Aufgeben

(oder festhaltenden "Bewahren") des Q motivieren.

In den nachfolgenden drei Abschnitten dieses Kapitels k&n-
nen nur einige grundlegende Gesichtspunkte beziiglich dieser

komplexen Prozesse angedeutet werden.

3.1 Zur Verbreitung, sozialen Verteilung und sprachgeschicht-

lichen Herausbildung des Quichua von Saraguro

Der Dialekt des Q, von dem im folgenden die Rede ist, wird
innerhalb unserer Untersuchungsregion (im Norden der Provinz
Loja) hauptsdchlich im zentralen Osten, im Zentrum und im Sii-
den derselben gesprochen, wobei er im westlichen Teil ihres
Zentrums bereits schwdcher verankert ist. 1973/74 sprachen von
den als ind{genas geltenden, zugleich sich selbst als indfgenas
betrachtenden Menschen in unserer Untersuchungsregion (ein-
schlieBlich der Parrogquia Jimbilla im cantén Loja) der weitaus
gréBte Teil das regionale Spanische - bis auf etwa finf Pro-
zent, die fast nur Q, jedoch kaum oder nur sehr begrenzt und
"fehlerhaft" C sprachen. Etwas weniger als zwei Drittel der
indigenas sind zweisprachig, d.h. sie sprechen das regionale
Spanische und zusdtzlich - in unterschiedlichem Grade und un-

terschiedlicher H&iufigkeit - Q. Vom restlichen Drittel, das nur
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noch das regionale Spanische spricht, versteht die Mehrheit zu-
mindest ein wenig Q. Da es keine brauchbaren statistischen Daten
ilber Sprachenverteilung oder ethnische Zugehdrigkeit in neuerer
Zeit gab bzw. gibt, kdnnen auch keine zuverldssigen Sch&tzungen
iiber Zahlen bilinguer und mehr oder weniger monolinguer Q-Spre-
cher vorgenommen werden. In der Mehrzahl der Wohnorte (Streu-
siedlungen) dominiert das l&dndliche, regionale Spanische (cas-
tellano, C). Dies schlieBt nicht aus, daB in weinzelnen Fami-
lien bzw. Haushaltungen auch das Q vorherrschen kann. Da wir
keinen entsprechenden Zensus durchfihren, in einer so ausge-
dehnten Region nicht jedes Haus (= Grundgesamtheit) auf die
Sprachenverteilung hin untersuchen konnten, beziehen sich unsere
Erhebungsdaten nur auf die Ebene des Ortes, der Streusiedlung
(barrio rural) alsunterster Einheit. Die vorl&dufigen Befunde
erlaubten dem Verfasser des vorliegenden Beitrags, den von in-
digenas bewohnten Teil der Region in folgende erste, grobe

sprachsoziologische Merkmalsklassen einzuteilen:

(1} Orte, in denen unter den Ansdssigen hauptsdchlich noch Q
und nur wenig C gesprochen wird, C nur von einer begrenz-
ten Zahl jlingerer Leute und nur sehr wenigen &lteren Leu-
ten gut beherrscht wird; es handelt sich hierbei um die
soziokulturell "konservativeren" barrios Ofacapa und Jera

(parroquia Saraguro) ;

(2) Orte, in denen sowohl Q als auch C gesprochen wird, im All-
tagsleben in der Mehrzahl der H&duser das Q noch leicht
liberwiegt, von der Mehrzahl der jlingeren Leute aber unter-
einander meistens C gesprochen wird; bisher belegt: die

barrios Tambopamba und Tuncarta (parroquia Saraguro) ;

(3) Orte, in denen "durcheinander" ("entreverado") C und Q ge-
sprochen wird, es also C-sprachige und eher Q-sprachige
Haushalte gibt, wobei die Mehrheitsverhdltnisse nicht ein-
deutig zu kl&ren sind, man jedoch in den meisten F&dllen
von einem Uberwiegen C-sprachiger Haushalte ausgehen kann;
hier sind eine Reihe von Streusiedlungen in der parrogquia
San Lucas sowie das barrio Gafiil in der parroguia Celén zu

nennen;
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(4) Orte (a), in denen nur C gesprochen, Q kaum noch (oder nur
sehr eingeschridnkt) verstanden wird, und Orte (b), in denen
das C durchweg vorherrscht, aber daneben in zweiter Linie
auch noch Q gesprochen wird (in unterschiedlichem Grade und
verschiedener Ausprédgung) - eine deutliche, sichere Grenze
zwischen " (a)" und " (b)" 13Rt sich aufgrund der verfigba-
ren Daten iiber die Vielzahl von Streusiedlungen und Ort-
schaften nicht ziehen: in die Klassen (4) (a) und (b)
fdllt die groBe Zahl aller iibrigen Streusiedlungen und Ort-

schaften, in denen indfgenas leben.

In einigen Streusiedlungen wurden jeweils einige der letzten
Sprecher des Q angetroffen bzw. alte Personen, die noch ein we-
nig Q beherrschen, es aber seit vielen Jahren praktisch nicht
mehr gebrauchen. In verschiedenen Teilen der Region verstehen
viele jlingere und junge Leute noch einigermaBen bis ein wenig
Q (oder zumindest noch eine grdBere Anzahl von WSrtern, kdnnen
es aber nicht mehr sprechen (zum Teil aufgrund von Hemmungen -
wohl auch verinnerlichtem Gefihl der "Minderwertigkeit" des Q).
In den &duBereren westlichen Teilen des Wohngebietes der indige~
nas (in den parroguias Celén und Selva Alegre) ist dieser Pro-
zeB des Aufgebens und Verlustes des Q am weitesten fortgeschrit-—
ten. Uberhaupt ist das Q von Westen, Norden und Siiden her pro-
gressiv im Abnehmen begriffen, wdhrend es zu den siidwestlichen,
nordwestlichen und nord&stlichen AuBenrindern der gesamten Un-
tersuchungsregion hin in der Vergangenheit bereits von auBen
her fortschreitend erloschen ist. Von diesem hier zu skizzie-
renden Q 188t sich demnach folgendes sagen: Der Q-Dialekt des
Nordens der Provinz Loja, also im wesentlichen im Bereich unse-
res Untersuchungsgebietes, in der Region Saraguro - San Lucas,
ist von seinem "urspriinglichen" Verbreitungsgebiet, das womdg-
lich den nahezu gesamten Norden der heutigen Provinz Loja, das
Gebiet um Zaruma und Portovelo in der heutigen Provinz El Oro
und vielleicht auch Teile des Siidrandes der heutigen Provinz
Azvay umfaBte, bis heute zusammengeschrumpft auf den siiddstlichen
Teil des Cantdn Saraguro und einen begrenzten Sektor des nord-
Ostlichen Saums des Cantdn Loja. Seit vermutlich iliber siebzig

Jahren dehnt sich sein Verbreitungsgebiet indessen punktuell
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nach Osten aus, bedingt durch die agrarische und viehzichteri-
sche Kolonisation von indigenas bestimmter Streusiedlungen in
angrenzenden tiefergelegenen und wdrmeren Gebieten der Provinz
zamora-Chinchipe. Andere punktuelle Expansionsinseln in jlnge-
rer, aber bereits zuriickliegender Zeit durch parzelleniiberlas-
sende, zur Abwanderung veranlassende abhingige Landarbeit und
Arbeitsmigration (z.B. Goldminen) in den Provinzen Loja und

El Oro sind inzwischen verschwunden - endgiiltig durch den Wech-
sel von der Zugehdrigkeit zur ethnisch-sozialen Kategorie des
indfgena zu der des ldndlichen "WeiBen" (mestizo, chazo, blanco
del campo). Innerhalb unseres Untersuchungsgebietes hat in
jiingerer Zeit das zunehmende bis vollsténdige Aufgeben des Q
lange vor diesem (von Westen nach Osten sowie vom Sidwesten
und Nordwesten her graduell fortgeschrittenen) Abschluf eth-
nisch-sozialen Wandels eingesetzt. Somit ist ethnisch-soziale
Tdentitdt als indfgena nicht ldnger mit dem Festhalten an der
angestammten, iiberkommenen nichthispanischen Sprache verbunden;
letzteres zeichnet allenfalls die "konservativeren" Bewohner

bestimmter Streusiedlungen aus.

Intradialektale Varianten, die in erster Linie paralingui-
stische Phinomene und morphologische wie syntaktische Interfe-
renzen mit dem regionalen Spanischen, in geringerem MaBe Lexik
und einige phonologisch-phonetische Merkmale betreffen, stel-
len keinen Hinderungsgrund dafiir dar, den Dialekt der Region
Saraguro - San Lucas im Vergleich mit anderen Dialekten des Q
als einen weitestgehend einheitlichen Regionaldialekt zu behan-
deln. Die Eigenbezeichnung dieser Sprachvariet&t durch ihre
Sprecher lautet zumeist "inga”, was sie als eine in zuriicklie-
gender Zeit ibernommene kennzeichnet, mag doch auch ihr heuti-
ges Erscheinungsbild sprachgeschichtlich (1) (mdglicherweise)
durch eine vorinkaische Varietdt des Quichua als Verkehrsspra-
che, (2) durch die Sprachenpolitik der Inka im Gefolge ihrer
politischen Expansion, (3) durch die kolcniale Verbreitung des
Q als Missionssprache ("lengua general o del inga") (allgemei-
ne Sprache oder die des Inka) durch die Funktiondre spanisch-
katholischer Glaubensverbreitung‘und (4) durch die Zuwanderung
kleinerer indianischer Bevdlkerungsgruppen wdhrend der Kolonial-
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zeit38 bestimmt worden sein.39 Eine aus enger verwandten Varie-
tdten in zeitlicher Staffelung zusammengewachsene Verkehrs-
sprache hdtte sich demnach zu einer Muttersprache von regiona-
ler Verbreitung entwickelt, die in bestimmten Manifestations-
bereichen vielleicht sogar noch marginale, wohl nur hypothe-
tisch aufweisbare Spuren vorinkaischer autochthoner Substrat-
sprachen (caflari oder Palta) und fremder Adstrata (z.B. von
"mitimaes”, also von durch die Inka zwangsweise in diese Region
umgesiedelten kleineren Bevdlkerungen weit entfernter Herkunft)
beinhalten k&nnte.

3.2 zZur generellen Charakterisierung des Quichua von Saraguro

Vom Quichua (oder Quechua)40 als der wohl bedeutendsten, die
h&chste Zahl von Sprechern (vielleicht iiber sieben Millionen)
aufweisenden 'indianischen' Sprache Siidamerikas zu reden,
bringt bereits die Gefahr grundlegender MiRverstidndnisse mit
sich. Uber einen weiten Raum vom Siiden der Nordanden iiber die
mittleren Anden bis in den Norden der Siidanden hinein - also
vom slidlichen Kolumbien bis zum ndrdlichen Argentinien - werden
(bzw. wurden) im Andenhochland und in Teilen des &stlichen
'Tieflandes' eine Vielzahl von Dialekten gesprochen, die zu
keinem gemeinsamen 'Standard' in Bezug gesetzt werden k&nnen.
Trotz der Nichtexistenz einer gemeinsamen 'Hochsprache' =zeigen
sich Beziige engerer wie abnehmender Verwandschaft zwischen
regionalen und lokalen Dialekten, andererseits aber auch mar-
kante, weitreichende Unterschiede in Lexik, Morphologie, Syn-
tax und Phonologie, die wechselseitige Verstindlichkeit ent-
scheidend behindern oder sogar praktisch unm®glich machen. Un-
terschiedliche Grade der Interferenzen aus dem Spanischen, der
diglossischen alltagskommunikativen Verteilung von Quichua
(Quechua) und Spanisch bei Zweisprachigen, die jeweilige sozi-
ale und rdumliche Verteilung bilinguer Personen und die geogra-
phische Verteilung (zuweilen auch inselhafte Isclierung) der
einzelnen dialektalen Varietdten verkomplizieren dieses sprach-
liche Bild noch erheblich.
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Der Dialekt der Region Saraguro - San Lucas filigt sich mor-
phologisch und phonologisch in das Bild der Q-Dialekte ein,
die noch heute im Andenhochland und im tropisch-amazonischen
"Oriente" Ecuadors, daneben im ndrdlichsten wie im siidlichen
Hochland Perus, im "Oriente" Perus, Nordargentinien sowie in
einer Region im Sliden Kolumbiens gesprochen werden (demnach
zur Dialektgruppe "Quechua II" nach TORERO), zeigt jedoch nur
recht begrenzte Affinitdten zu den heutigen Dialekten des zen-
tralen Hochlands von Peru ("Quechua I" nach TORERO). Die am
nichsten verwandten Dialekte Ecuadors sind wohl diejenigen von
Caflar und Azuay, sodann von Teilen von Chimborazo; in abneh-
mender Ndhe befinden sich dann Dialekte von Imbabura und Nord-
Pichincha, wdhrend Dialekte der zentralen Sierra Ecuadors
nach STARK (1973) bereits um einiges ferner stehen, weshalb
diese Autorin das Quichua von Saraguro-San Lucas nach den ihr
vorliegenden Daten zu ihrer Gruppe "B" der Hochlanddialekte
Ecuadors A{und somit nicht zur Gruppe "A", der der zentralen
Dialekte) rechnet. Im n&dchstgelegenen Norden Perus zeigt der
Dialektbereich 'Cajamarca-Cafiaris' stédrkere Affinitdten in der

Lexik und teilweise auch der Phonologie4j.

Zur generellen Charakterisierung des Q ist zu sagen, daB man
es gemeinhin zum Typ der "agglutinierenden" Sprachen rechnet,
wobei zu prdzisieren ist, daB syntaktische, wortsemantische und
sogar pragmatische Bezlige durch ein komplex aufgebautes System
von Suffixen hergestellt werden; nur sehr wenigen Prafixen in
verschiedenen Dialekten, die manchmal sogar als Interferenzen
des Spanischen entstanden sein mdgen, steht eine beeindrucken-
de Fiille hochdifferenzierter postfigierender Sprachmittel ge-
genliber, in den Dialekten Siid-Perus und Boliviens freilich
noch stdrker ausgeprédgt als in den ecuadorianischen, welche
sich gegeniiber den meisten ibrigen Dialekten auch durch das
Fehlen eines "polysynthetischen" Zuges auszeichnen: das de-
facto-Fehlen einer komplexen Inkorporation des pronominalen
Objekts. Ebenso fehlt in Ecuador der postfigierte possessiv-
pronominale Bezug; die Mehrzahl der verbalen Flexionselemente
ist in den meisten {ibrigen Dialekten als Kombination von Suf-

fixmorphemen erkldrbar, was flir die ecuadorianischen Dialekte
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nun aber nur noch in einer diachronen, nicht aber einer system-
deskriptiven Perspektive zutrifft. Die nicht ver&dnderten Wort-
wurzeln treten im Prinzip meistens als zweisilbige auf; Ein-
silbler sind selten, Dreisilbler ebenso. Besonderheiten des
Dialekts unserer Untersuchungsregion relativieren dieses Bild
jedoch: eine ist die leicht erhdhte Zahl von Dreisilblern (zu
einem Teil bedingt durch die Einfiligung silbenbildender Vokale
zwischen aufeinandertreffende Affrikaten und Okklusive); auf
die andere, weil fiir unsere Textdokumente relevant, wird noch
kurz einzugehen sein. Die generell fiir Q-Dialekte angegebene
(hier in Anlehnung an eine tagmemische Notation gefilihrte) For-
mel der Verteilung von Konsonanten (K) und Vokalen (V) in Sil-
ben- und Wortwurzelstruktur42 (vorgeschriebenes + = obligato-
risch, vorgeschriebenes . potentiell/optional) - bei Zwei-
silben-Wortwurzeln ("Rd" = Wortwurzel; "S1" = Silbe) - gilt
auch fiir das QS:

K+vIrgyIst:i(+r+vixy,

desgleichen die Formel fiir Suffixe ("Sf") (einsilbige; zweisilbi-
ge wie Wortwurzel):

Sf = + Sl/@ sl : {(+K T vixk.

Das vokalische Phonemsystem des QS (zur Andeutung: /i/Z/e/;
/u/=/0/; /a/) entspricht dem anderer ecuadorianischer Q-Dia-
lekte; als Interferenzerscheinung tritt es bei Zweisprachigen
auch im regionalen C auf (deutlich an den Schwierigkeiten der
Unterscheidung von /e/ und /i/ sowie /o/ und /u/). Fiir das
konsonantische System43 gilt weitgehend dasselbe. Eine stimmlo-
se alveopalatale Affrikata (vor Vokal, in Silbenanfangsposition)
und eine stimmhafte (nach Vokal und Liquid, in Silbenendposi-
tion) sind Allophone eines Phonems - diese und andere Besonder-
heiten sind morphophonemischer Art. Der phonemische Kontrast
zwischen aspirierten und nicht-aspirierten Okklusiven in Wort-
anfangsposition (glottalisierte Verschluflaute wie in bestimm-
ten slidperuanischen und bolivianischen Dialekten fehlen in

Ecuador und Nord- und Zentral-Peru) ist ein (in regionaler und
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sozialer Verteilung) teils noch vorhandenes, teils in Aufl&sung

begriffenes Phdnomen.

Ein wichtiger Zug im QS ist das markante (paradigmatische)
Nebeneinander von "normalen” Langformen und reduzierten Kurz-
formen bei vielen Wortern. Die "reduzierte Kolloquialform" ('R')
entsteht durch Tilgung des letzten Vokals oder der letzten Sil-
be der langen "Totalform” ('T'), (da "normal"” wohl immer zum
Situationsrahmen, pragmatischen und verbalen Kontext relatio-
niert werden muf). Hierdurch entsteht im Satz gelegentlich eine
besondere Rhythmusstruktur, bedingt durch die nun gegebenen end-
betonten Wdrter. Doch wandert der Wortakzent bei R-Wodrtern
hiufig auch zuriick, auf die vorletzte Silbe (die bel praktisch
allen iibrigen Q-Dialekten durchgdngige Betonung von Wortern aus
Wurzel = suffixen), oder sogar auf die vorvorletzte oder erste
Silbe. Die R treten bevorzugt in "informeller" Alltagskommuni-
kation auf, hdufiger jedenfalls als in l&ngeren AuBerungen oder
Texten "formeller" Rede. Die sich auch in der emphatischen
Struktur des Satzes manifestierende Aussageintention des Spre-
chers spielt offenbar fiir die Wahl der R ebenso eine Rolle wie
fiir das auch unabhingig davon zu beobachtende Phidnomen eines
frei wandernden, manchmal nahezu dezentralisierenden Wort- wie
Satz-Druckakzents. Ein - geringerer ~ EinfluB regional, alters-
und geschlechts-spezifischer Préferenzen und ein solcher idio-
synkratischer Ausdrucksstile in Alltagsrede lassen sich ebensc
vermuten - als fiir die Variation in der emphatischen Akzentuie-
rung im Satzrhythmus und fiir die mogliche, vielfach h&ufigere
Wahl der R mitverantwortliche Faktoren. In R werden (gegeniiber
T) Endvokale bzw. Endsilben von Suffixen hdufiger getilgt als
Endvokale oder (sehr selten!) Endsilben von Wortwurzeln. Die T
wurde von Informanten in der Regel als "korrekter" (oder sogar

als die "korrekte" Form) angegeben (wenn sie auf Beispiele bei-

der hin befragt wurden).
len Beziehungen zwischen

betrifft, herzustellende

Die R scheinen jedoch, was die sozia-
den beteiligten Kommunikationspartnern

oder bereits beiderseitig unterstellte

persdnliche N#he zwischen beiden, die T unterstellte oder in-

tendierte grdBere Distanz auszudrﬁcken44, die R daneben einfach

einen "lockereren" Redestil des Alltags zu reprdsentieren.
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Auch emphatische Suffixe haben nicht selten pragmatische, si-
tuative Bezlige, doch kann laute Hervorhebung eines Wortes oder
starke Betonung eines Wortakzents im QS mitunter ein "formel-
leres" Postfigieren dieser Suffixe vertreten. "Formellere" Re-
de ist hier im Sinne geringerer Variabilitdt und deutlicherer
Vorgeformtheit im Ausdruck, in pragmatischer Hinsicht gr&Berer
sozialer Distanz und/oder htheren Respekts (stdrker ausgeprig-
ter "Etikette" in Bezug auf "HSflichkeit") zu verstehen, "in-
formelle" Rede'dagegen im Sinne h&herer Spontaneitédt und stirke-
rer Geldstheit in "persdnlicherer" oder "salopperer", weniger
"stress-geprégter" oder einfach "natilirlicherer" Haltung, wenn-
gleich die Polarit&dt "formell" - "informell" auch hier immer
als eine relative, pragmatisch-situativ relationierte und mul-

ti-dimensional gepr#gte zu sehen ist.45

3.3 "Media lengua": Zu Ubergangs~ und Interferenzerscheinungen

zwischen Quichua und Spanisch

"Formellere" vs. "informellere" Rede mag auch eine Dimension
desjenigen sprachlich-sozialen Phinomens sein, das (1) situa-
tionsbezogenen Sprachenwechsel ("code switching") dahingehend
neutralisiert, daB es C und Q als diglossische Varietdten auf
syntaktischer wie morphologischer Ebene in "amalgamierten" Aus-
drucksformen fusioniert, oder (2) vor dem Hintergrund bilingu-
aler Kommunikationspartner Interferenzen des C ins Q (und um-
gekehrt, wenn auch in geringerem MaBe, Interferenzen des Q ins
C) verstdrkt integriert und auf verschiedenen Stilebenen sogar
in verfestigten Mustern "zementiert". Hier ist die Rede von dem
auch andernorts, aber besonders in Ecuador, unter Q-sprachigen
Bevdlkerungsgruppen anzutreffenden Ph&nomen der "media
lengua” (MUYSKEN)46 (sprachlich pré&gnanter manifestiert in der

dquivalenten Bezeichnung im Q (anderer Dialekte): "chaupi
lengua”47, der "halben", "halbierten" oder "mittleren Sprache"
48

. Auf Wort-Ebene und in syntaktischer Hinsicht sind es in der
Regel lexikalische Elemente (Wurzeln) und verschiedene Konjunk-
tionen aus dem C, die mit grammatischen Bildungsmorphemen
(Suffixen) aus dem Q zu einer Einheit im Wort oder im Satzbau

verschmelzen. Im Bereich des Q 1ldBt sich die "media lengua®”
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(im folgenden als "ML" abgekiirzt) mit MUYSKEN als eine {iber-
gangsphase ("etapa detransicidén") des Wandlungsprozesses von
einer Q-sprachigen Gemeinschaft zu einer C-sprachigen (aber bei
weitem nicht als eine Phase des einzig mdglichen Verlaufs die-
ses Wechsels) beschreiben. Nach unserer Ansicht darf jedoch
nicht auBer acht gelassen werden, daB das Phinomen der ML auch
fir das C in den betreffenden Milieus der Zweisprachigkeit und
des graduell fortschreitenden Sprachwechsels mitkonstitutiv ist
(etwa in emphatischen Suffixen in Rede im C, syntaktischen In-
terferenzen des Q im C, aber auch im festen Verankertsein
lexikalischer Elemente aus dem Q im C - letzteres bleibt dann
als dauerhaftes Merkmal hispano-andiner Alltagsrede aller
ethnisch-sozialen Bevdlkerungsgruppen erhalten). Suffixe aus
dem C, die Eingang ins Q gefunden haben, sind nicht notwendig
als ML zu begreifen, k&nnen vielmehr h&ufig durch sprachhisto-
tische Prozesse der Einwirkung und tberlagerung erklirt werden,
zumal sie in die typischen Strukturen des Q v&llig integriert
sind. Zumindest fiir die Region Saraguro-San Lucas liBt sich die
ML jedoch nicht einfach als eine regionale "dritte Varietdt"
(in einem dann triglossischen Milieu) zwischen Q und C erken-
nen, sondern eher als ein Transitionsphidnomen unterschiedlicher
gradueller Ausprdgung im Q und daneben, in geringerem MaBe, im
C. Die Merkmale einer Pidginisierung und Kreolisierung treffen
daher nicht in dem MaBe zu, wie sie vielleicht in anderen Re-
gionen zu beobachten sind.49 Merkmale einer entstehenden, wenn
auch diffusen "dritten Variet&t" diirften sich allenfalls in
verschiedenen Streusiedlungen der parroguia San Lucas zeigen,
deren Bewohner (bei den indigenas in anderen parrogquias) den
Ruf haben (und auch teilweise selbst zugeben), vermehrt Elemen-
te aus dem C in ihr Q zu mischen (besonders Wortwurzeln aus

dem C). Auch Bewohner bestimmter Streusiedlungen anderer
parroguias, in denen das Q noch von Bedeutung im Alltagsleben
ist, sollen ihre Rede im Q durch hiufigeres Einfligen lexika-
lischer Elemente aus dem C anreichern. Elemente der ML lassen
sich freilich nicht nur bei diesen, sondern - in geringerem
AusmaBe - in allen Teilen der Region, in denen noch Q-Sprecher
leben, finden. Die mehrheitlich negative Einsch&tzung einer

solchen "Mischung" (C: "mezcla"), die in ablehnender Haltung
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gelegentlich mit einem "Mus" oder "Brei'
verglichen wird, diirfte die Stabilisierung einer "dritten Va-
rietdt" sicher nicht begiinstigen, vielmehr eher auf einem di-
rekten Wege zum Aufgeben des Q fihren, in manchen F&llen da-
gegen womBglich auch zum begrenzten Festhalten an einem "reva-
lorisierten"” Q (verbunden mit puristischen Tendenzen).50 In
den Formen der ML im Q ist jedenfalls eine starke Variation

zu unterstellen, nicht nur in regionaler Verteilung, sondern
auch nach Altersstufen und idiosynkratischen Redegewohnheiten,
daneben sicher auch noch nach situativen Bedingungen. Ein ho-
heres Prestige des C mag bereits in der Vergandenheit bei der
Herausbildung derartiger Formen eine gewisse Rolle gespielt

haben.

Ein weiteres Transitionsph&nomen zeigt sich beil manchen
Zweisprachigen, die C und Q anndhernd gleich beherrschen: im
Aufbau ihrer Rede eine &dhnliche Strukturierung in Q und C, die
auf einer Angleichung beider beruht. In dieser Phase eines
"Bilingualismus mit Diglossie" zeigt sich das C indessen als
das dominante System, gerade auch in Prozessen wechselseitiger
struktureller Angleichung. Das Q verkOrpert im Rahmen der Di-

glossie das nicht mehr ethnos-, wohl aber familien- und teil-

weise auch ortsspezifische unterlegene System. Die Zweisprachig-

keit ist zur Zeit jedoch in weiten Teilen der Region eine recht

57

instabile, die man mit KLOSS als "replacive" oder "recessive

bilingualism" bezeichnen darf.

Nicht in Formen der ML oder sonstigen dynamischen Transiti-
onsphédnomenen zu verwechseln ist die Einfligung von kompletten
Rede-Formeln habitualisierten Charakters, die aus dem C ilber-
nommen sind, in alltagskommunikative AuBerungen im Q. Hier
handelt es sich um konstituierende Teilsequenzen ritualisierter

verbaler Kommunikation, sehr deutlich etwa am Beispiel der Ge-

betsformel des "bendito..." (bzw. "alabado ...")bei den BegriiBungs-

formeln. Dennoch kommt auch in den BegriiBungs- und Segensformeln

ML52 vor, durch den jeweiligen verbalen Kontext im Q als sol-

che ausgewiesen. Hierbei darf jedoch nicht der Umstand verges-

("mazamorra", "masmorra")
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sen werden, daB - aufgrund langdauernder sprachhistorischer
Uberlagerung - viele Elemente hispanischer Lexik (und einige
Affixmorpheme des C) im Laufe der Zeit Eingang ins Q gefunden
und dort einen derart festen Platz eingenommen haben, daB8 &dqui-
valente Lexeme und Suffixmorpheme des Q entweder gdnzlich ver-
schwunden oder aber (als "antiquiert" geltend) sehr "unge-

brduchlich" sind (allenfalls noch dlteren Bewohnern bestimmter

53

Orte geldufig sein kdnnen). Gédngige, aus dem C stammende

Sprachmittel im Q, die dem kohdrenten System des Q widerspre-
chen oder aber strukturelle Innovationen darstellen (wie z.B.
Konjunktionen oder grammatisches Geschlecht), sollten aller-
dings prinzipiell als "Interferenzen aus dem C", sofern aber

nicht deutlich allgemein etabliert, als ML beschrieben werden.

4 Anmerkungen

1) Die Daten desvorliegenden Beitrags entstammen teilweise
Erhebungen und gefilmten Rollenspielen (Begriifungs-, Kurz-
gespréchs- und Verabschiedungsszenen) aus der kommunika-
tionsanthropologischen Feldarbeit von H.W. SCHMITZ, wurden
jedoch ergidnzt durch Daten, die vom Verfasser (P. MASSON)
im Rahmen seiner quechuistischen und sprachsoziologisch-
ethnographischen Feldforschung (August 1973 bis Oktober
1974) in derselben Region aufgenommen wurden. Allen am
Zustandekommen und Gelingen dieses Projektes Beteiligten
(wie der Projektleiterin, der DFG etc.; siehe das Vorwort
des Bandes) sei hier gedankt, nicht zuletzt J.M.C., M.A.M.
und allen unseren einheimischen Freunden in Ecuador, eben-
so beiden Verfassern aller {ibrigen Beitrdge dieses Bandes

(fiir gute Zusammenarbeit und nilitzliche Hinweise). Filmton-
texte (Rollenspiele) im C: siehe Anhang ! "Quichua"
spricht sich "Kitschua" (['kitwal).

2) Demnach steht "-11a" fiir [2a], "na-" fir [nya/ﬁa], "—-chi"
fir [&il, "-qui" bzw. "-que" fir [ki] bzw. [ke]l, "ngui"
fir [ngil, "-ja" flr [xal, "-cu-" fir [kul; "—ce-" und
"-ci=" (fir [se] und [si]) kommen, wie "-ge-" (fiir [xel])
oder wie das stumm bleibende "h-", nur bei entsprechenden

aus dem Spanischen (C) hineingenommenen Wortern vor; "hu-" ist
ein stimmhafter bilabialer konsonantischer Halbvokal ([w])
- (phonetische Transkription in den eckigen Klammern) .

3) Dies geschieht zur Vereinheitlichung eines Kontinuums va-
riierender allophonischer Realisationen, die sich eher [u]
anndhern. Manche Anredebezeichnungen sind im Q und C de
facto identisch, andere weitgehend einander entsprechend
(in analoger Bildung). Auf "-0" endende Anredebezeichnungen
im C miissen daher in den librigen Teilen dieses Bandes auch
fiir gleichlautende im Q (auch analoge im Q) stehen, auch
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wenn ihre Endung im Q sinnvollererweise als "-u" zu schrei-
ben wdre.

Eine im Gegensatz hierzu strikt phonemische Graphie wird von
YANEZ COSSIO 1974 dargestellt. Wir schlieBen uns indessen an
die verbreitete Verschriftung - wie etwa auch ROSS (1963 &
0.J.), STARK/CARPENTER et al. (1973), STARK & MUYSKEN (1977)
(mit einigen Ausnahmen) - an, unter Hinzufligung der angefiihr-
ten weiteren Zeichen P und dy.

Eine zusdtzliche phonetische Transkription erschien im Rah-
men des vorliegenden Bandes in derartigen Fdllen als zu auf-
wendig.

Es handelt sich hier um eine seltenere Variante der rituel-
len Formel des "bendito".

"Disali"/"disal’" ist ein Wort, das nur in ritualisierter
Kommunikation vorkommen kann. Siehe hierzu 2.2.

"4hi" kommt vom C: "ahi".

Gemeint ist hier der Pate, im allgemeinen der Ehemann der
Patin.

Das "chl" ist im Filmton durch besondere Emphase und Laut-
stdrke hervorgehoben.

Hier wird nach dem Gatten oder Bruder der begriBten Frau ge-
fragt.

Vermutlich liegt hier eine Verschiebung im Eigenverstdndnis
der dargestellten Rollen und Situation (von "hermanu" zu
"taita" sowie vom Nachmittag zum Vormittag) seitens der be-
griBten Frau vor.

Die interlineare &gquivalente C-Version wiirde lauten: "{No
cierto?, andando también anda-(ndo) parece." Es handelt
sich hier wahrscheinlich um ein Wortspiel, eine scherzhaf-
te Anspielung, die aktuell in die Interaktion eingebracht
wird, aus Filmbild und Ton jedoch nicht eindeutig erschlos-
sen werden kann.

Dies ist eine formelle Einladung zum profanen Teil (Trin-
ken, Essen, Tanz beim Hause eines prioste) des Fronleich-
namsfestes (vgl. Teil 2, Kap. 2). H1 1ladt H2 und dessen
Frau hierzu ein.

Der Vorabend/Vortag des Fronleichnamsfestes ist immer ein
Mittwoch. Zu den dann schon stattfindenden festlichen Ak-
tivitdten wird hier nicht eingeladen, stattdessen zum
groBen, "eigentlichen" Feiern am Kalendertag der fiesta.

Gemeint ist hier das Sichverkleiden als "ayanfailes" -
ein Typus maskierter Tdnzer bei der Mehrzahl der von indi-
genas durchgefiihrten fiestas.
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Dies wird zur Erl&uterung beziiglich der nun beendeten
Szene gesagt: es wurden dltere Minner dargestellt.

Die weitaus meisten der GruB- und Wohlbefindensformeln
im Q in den von H.W. SCHMITZ in Film und Ton aufgezeich-
neten Szenen finden in Erhebungen des Verfassers zusdtz-
liche Belege. Wo Daten im folgenden nur auf Befragungen
beruhen, wird dies in Anmerkungen deutlich.

Einige typische Verabschiedungen im QS finden sich be-
reits in den drei Szenen (Gesprédchen).

Diese Variante soll in Jera (parroguia Saraguro) hdufiger
auftreten.

Diese mégliche Form ist bisher nur durch Informantenan-
gaben dokumentiert.

Diese Variante soll man in Tenta hdufiger héren.

Belege finden sich bei TOSCANO MATEUS (1953: 211) und
GUEVARA (1972: 196). In unserer Untersuchungsregion wird
im Q wie im C ein Pfarrer von indfgenas und ldndlichen
blancos hdufig als "taita curita" ("Vater lieber Pfarrer")
bezeichnet und angeredet (Beobachtung des Verfassers; vgl.
auch Teil 2).

Beide Beispiele wurden vom Verfasser aufgenommen.

Eine Deskription des Systems der Verwandtschaftsbezeich-
nungen unter indfgenas von Saraguro in Referenz und Anre-
de - in Q und C - wird vom Verfasser an jener anderen
Stelle zu geben sein.

Eine "taititu" analoge Anredeform ist z.B. "yayitu" bzw.
"yayita" - von "yaya", einer alten Bezeichnung des Q

fir "Vater", die aber in der Region Saraguro - San Lucas
weitgehend von "taita" verdridngt worden ist. Abgeleitete
Formen sind z.B. "marcantaita" und "marcanmama" fiir die
Taufpaten - enthalten ist hier das Verbum "marcana" =
"in/auf den Armen tragen" (wie z.B. friilher ein Taufpa-
te sein Patenkind wdhrend der Taufe) (in das l&dndliche

C ibernommen als "marcar"); als Anrede bei BegriiBungen
im Q sind beide in Daten des Verfassers nicht belegt,
wohl aber durch Befragungsdaten von H.W. SCHMITZ (vgl.
Teil 2).

Auch im Q stellt dieses Wortpaar die hdufigste Anrede
unter etwa gleichaltrigen jiingeren Leuten, die nicht
enger miteinander verwandt sind, dar.

"turizitu": Diese Form soll noch in Ofiacapa (parrogquia
Saraguro) und in manchen barrios von San Lucas neben
"flafiitu”" Verwendung finden. Dennoch ist "fafitu die hiu-
figste Form, "huauquizitu" eine weniger h&dufige.
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Die unterschiedlichen Bezeichnungen filir Brider und Schwe-
stern waren in friiherer Zeit - wie heute noch in anderen
Q-Dialekten - nach dem Geschlecht des Sprechers differen-
ziert, sind jedoch im heutigen QS referentiell v6llig
aquivalent.

"cholo"/"cholito"™ (m) und "china"/"chinita" (f) sind
hauptsichlich jeweils geschlechtsspezifische intereth-
nische Bezeichnung oder Anrede fiir den oder die indigena
in Alltagsrede (und aus Perspektive)} der blancos. Von
indigenas verinnerlicht, erhalten sie die hier angegebe-
ne Funktion. Ausfiihrlichere Information hieriiber fin-
det sich in MASSON (1977) und MASSON MS (1977).

"gandi" ist eine Q-Adaption von C: "grande". Ob hier
vielleicht urspriinglich ein Element von Kindersprache

(der Erwachsenen) im C von blancos gegeniiber ind{genas
Anwendung gefunden hat und von diesen als Verwandtschafts-
bezeichnung angenommen wurde, wird sich heute kaum mehr
feststellen lassen.

"tiuzitu" und "tiuzita" sollen vor allem in Sauce, Tenta
und Cafiicapa (parroguia Tenta) zu hdren sein. "-zitu/a"
fiir das DAf entspricht dem "-cito/a" im C.

"masha" (Schwager) ist bis heute als Q-Bezeichnung ge-
blieben, wahrend "cufiada" (Schwigerin) eine frither sicher
vorhandene einheimische Bezeichnung verdrédngt haben muB8 -
bei "t{u/a" und "sobrinu/a" haben sich ebenfalls Anreden
und Referenzbezeichnungen aus dem C durchgesetzt (ver-—
mutlich seitdem das einheimische alte System der Verwandt-
schaftsbegriffe dem hispanisch-katholischen angeglichen
ist).

Seltenere Ausnahme: "cafizitu" = "can" + DAf = "du lie-
be(r)"/"Sie-liebe(r)".

"can" kann allerdings (als R) auch Possessivpronomen sein,

anstelle von "cambaj"/"cambag" = "dein(e)"/"Ihr(e)"; ent-
sprechendes gilt auch fiir "cdncun’" (R) anstelle von
"cancunapaij" = "euer(e)".

In der Vergangenheitsform soll in dieser Weise manchmal
in verschiedenen barrios von San Lucas gefragt werden.

Auf diese respektvolle und zugleich freundschaftliche Wei-
se etwa kann man sich nach einem dlteren Mann erkundigen,
z.B. bei der BegriBung von dessen Frau.

Im besonderen vielleicht Zuwanderung von 'fremden Indios',
die der "mita"-Pflicht (zur zwangsweisen, rotierenden Ar-
beit in Minen oder Manufakturen der Kolonialzeit), der
sie als Autochthone, Ansidssige (nicht aber als "foraste-
ros”) unterworfen gewesen widren, zu entfliehen suchten.
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Zur Sprachgeschichte des Quichua in Ecuador siehe:
HARTMANN (1979), STARK (1973), MUYSKEN (1977).

In Ecuador wird fast immer (in Argentinien haufig) von
"Quichua", in Peru und Bolivien dagegen meistens von
"Quechua" (oder "Kechwa" [sprich: Kétschual ge-
sprochen. Zur Charakterisierung des Quechua in seinem
Verhdltnis zu anderen andinen Sprachen, in seinen Haupt-
dialektgruppen und Grundziigen seiner differentiellen
Sprachgeschichte und Erforschung siehe: HARTMANN (1972).
PARKER (1972), TORERO (1974). Einen guten Einblick in

die Struktur eines der peruanischen Hauptdialekte, des

in einem weiten Gebiet zumindest verstandenen Dialekts
von Ayacucho, gibt der kompakte, abrighafte Sprachkurs
von VALIENTE (o.J.). Zur Charakterisierung von Dialekten
Ecuadors mbgen in phonologischer und lexikalischer Hin-
sicht dienen: STARK (1975), ORR (0.0. o.J.) (=1973),
BURNS (1973); in syntaktischer Hinsicht: MUYSKEN (1977).
Niitzliche Einfiihrungen (p3ddagogische Grammatiken, Sprach-
kurse) in verschiedene ecuadorianische Quichua-Dialekte
sind: ROSS (1963), STARK/CARPENTER et al. (1973), NAULA
GUACHO & BURNS (1975); ein wichtiges &dlteres Werk: GRIMM
(1896) . Wichtige Worterbiicher einer Mehrzahl oder einiger
weniger benachbarter Quichua-Dialekte Ecuadors sind:
STARK & MUYSKEN (1977), CORDERO (1967) (urspr. 1892),
ROSS (0.J.) ( = 1959), ORR & WRISLEY (1965).

Siehe hierzu QUESADA C. (1976 a & 1976 b).

Diese Formel geht zuriick auf PARKER, zusammengefaBt wird
sie referiert bei HARTMANN (1972:99).

Dies zu analysieren bleibt hier kein Raum.

Ein hinsichtlich der sozialen Implikationen analoges
Phdnomen im Quechua von Cuzco (Siid-Peru) wird von LEFEBVRF
(1979) beschrieben, dort allerdings grammatiko-pragmati-
scher Art, welches im Rahmen der Zweisprachigkeit durch
den wachsenden EinfluB des C (= Spanischen) seine Funk-
tion zu verlieren im Begriffe ist.

Vergleiche hierzu die Ausfiihrungen von PRIDE (1971) und
IRVINE (1979), in denen verschiedene Dimensionen und Kon-
zeptionen dieses schillernden Begriffspaares analysiert
und in ihrem Verh&dltnis zueinander in Frage gestellt wer-
den.

Die grundlegenden Analysen zum Phdnomen der "media
lengua" in Ecuador stammen von diesem Autor. Hier mag
der Verweis auf MUYSKEN (1979) genligen.

chaupi (Q) = medio/a (C) = halb (-e/er/es).
In Bolivien und Peru lassen sich mit TRIMBORN (nach dem

slidperuanischen Quechuisten A. ALENCASTRE) dieselben Ph&d-
nomene als "Quechuahol" (Kontamination aus "Quechua" und
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"Espafiol"”) bezeichnen (TRIMBORN, HERMANN: Beitr&dge zum
Vorgang der Hispanisierung des Ketschua. In: Abhandlun-
gen und Berichte des Staatlichen Museums fiir V&lkerkun-
de Dresden Bd. 34 , Berlin (DDR) 1975: 404).

Beispiele der "ML" in Salcedo (Ecuador) werden bei MUYS-
KEN (1979) beschrieben. Einen allgemein-sprachsoziologi-
schen theoretischen Rahmen zur Beschreibung derartiger
Prozesse im Bereich "wechselseitiger Verstehbarkeit"

und der "Konventionalisierung” von Ubergangsphinomenen
versucht KARAM (1979) zu skizzieren. Vergleichbare Er-
scheinungen sind von KACHRU (1978) und von SRIDHAR (1978)
am Beispiel indischer Sprachen als "code-mixing" analy-
siert worden.

Eine positivere Eigenbewertung des Q ist in jlingerer Zeit
zum Teil bedingt durch die Katechetenarbeit der kirchli-
chen "Radioschulén" (Escuelas Radiofdncias Populares" in
Riobamba im zentralen Hochland, eines bischdflichen Ra-
diosenders) und einzelner Pfarrer, die "catequistas
indigenas" als kirchliche Mitarbeiter und als "promotores
sociales" (Vermittler sozialer Werte gemeinschaftlicher
Hilfe und Aufbauleistungen wie technischer, hygienischer
und sozialer Innovationen) in den Streusiedlungen ein-
setzt.

'Commentary' in: KELLY (ed.) 1971: 303 ff.

GruB- und Segensformeln sind anscheinend nicht selten Ma-
nifestationsbereich von "code-mixing", worauf etwa auch
KACHRU (1978: 30) aufgrund seiner Untersuchungen in Indien
ausdriicklich hinweist.

Zur wechselseitigen lexikalischen Beeinflussung von Q und
C in Ecuador siehe GUEVARA(1972). Die grundlegende und um-
fassendste Studie iliber die Besonderheiten des C in Ecuador
ist TOSCANO MATEUS (1953).Lexikalische Daten iiber das
andine C in Ecuador finden sich auch in TOBAR DONOSO (1961}
(Nachschlagewerk) .

Teil 4



EXEMPLARISCHE DESKRIPTIONEN UND ANALYSEN VON GEFILMTEN
BEGRUSSUNGEN

1 Einleitung

Die in Teil 2 dargestellten Daten und die dort auf dieser
Grundlage durchgefiihrten Analysen haben die Bedeutsamkeit ver-
schiedener Kategorien verbaler und nonverbaler Verhaltensele-
mente in BegriiBungen unter den indfigenas von Saraguro aufge-
zeigt. Die wesentlichen Ergebnisse betreffen die schon in
Teil 1 (Kap. 4.2 und 5.2) eingefiihrte Differenzierung zwischen
Begriifungs- und Wohlbefindensformeln, die Zusammengehdrigkeit
verschiedener nonverbaler Verhaltenselemente untereinander wie
auch mit verbalen Elementen als Verhaltenskomplexe, die Bezlige
dieser Verhaltenskomplexe zur Sozialstruktur und schlieflich
die M8glichkeiten und Grenzen der Ubertragbarkeit vollsténdi-

ger BegriiBungsformen oder einzelner Verhaltenskomplexe.

Diese Ergebnisse gehen zwar zum Teil schon erheblich liber das
hinaus, was in vergleichbaren Untersuchungen von BegriiBungen
angestrebt oder erreicht worden ist, doch bleibt auch noch eine
Reihe von Fragen offen, die allein auf der Grundlage von Infor-
mantenaussagen, sogenannten "fiktiven" Gesprdchen, d.h. von
Gespridchen, die einzelne Informanten als fir den Alltag typi-
sche niedergeschrieben haben, Notizen aus (teilnehmenden) Beob-
achtungen und Beobachtungsfotos nicht bearbeitet werden kOnnen.

Anhand von Tonfilmen unterschiedlicher BegriiBungen unter indi-
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genas wollen wir nun in diesem Teil unserer Untersuchung einige

der offenen Fragen behandeln.

1 Grundlegend filir die Bearbeitung aller weiteren Fragestel-
lungen und zugleich ein wesentliches Desiderat in der Un-
tersuchung dieser Formen ritualisierter Kommunikation ist
eine detaillierte Deskription des multimodalen BegriiBungs-
prozesses unter Einbezug der rdumlichen und zeitlichen Dimen-
sionen des Geschehens. Solche Deskriptionen sind dann zu-
ndchst zur Uberpriifung der Beschreibungen der Informanten
und zur Erl&uterung der von ihnen benutzten Kategorien von

Verhaltenselementen oder -komplexen zu verwenden.

2 Es wird zu untersuchen sein, in welchem zeitlichen, forma-
len und bedeutungsmdBigen Verhdltnis verbale und nonverba-
le Verhaltenselemente oder -komplexe der einzelnen Begrii-
Bungen zueinander stehen. In Vergleichen verschiedener Be-
griiBungen ist sodann festzustellen, ob und wo z.B. Stan-
dardisierungen in der Konkomitanz &quivalenter Verhaltens-
elemente oder wechselseitige Ersetzbarkeit von Verhaltens-
elementen (vgl. RICHTER/WEGNER 1977: 220 ff.) anzunehmen
sind.

3 Da BegriiBungen neben den vorgeschriebenen Formeln und non-
verbalen Elementen auch optionale enthalten k&nnen und zu-
dem h&dufig in eine nichtritualisierte Kommunikationsphase
minden, stellt sich den BegriiBungspartnern eine Reihe von
Problemen hinsichtlich der Organisation des Kommunikations-
prozesses, die zum gr&8ten Teil auBerhalb des institutio-
nalisierten Handlungsbereichs liegen. Drei Phasen des kom-
munikativen Geschehens erscheinen filir die Untersuchung von
"Organisationsaufgaben" (dazu: KALLMEYER/SCHUTZE 1976: 9 ff.)
und -problemen besonders relevant: a) der Ubergang von
stark ritualisierten Begriifungsformeln und nonverbalen Be-
griiBungshandlungen zur Sequenz der Wohlbefindensformeln;

b) die Sequenz der Wohlbefindensformeln selbst; c) der Uber-

gang von dieser Sequenz zum nichtritualisierten Gesprédch.
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4 Neben den fiir BegriiBungen schon nachgewiesenen relevanten
Variablen: Art der sozialen Beziehung, Geschlecht, Alter
und Herkunft {(traditionellere vs. stidrker akkulturierte
Dorfer) wird der Sprache (Quichua oder Spanisch) besondere
Aufmerksamkeit zukommen. Denn es wird zu priifen sein, in-
wieweit sich hinsichtlich der schon aufgefiihrten Untersu-
chungspunkte relevante Unterschiede ergeben, die mit der
jeweiligen Sprache, in der die BegriiBung vollzogen wird,

zusammenhdngen.

2 Methodologische Voriiberlegungen

Bisher vorliegende Untersuchungen von BegriiBungen weisen ein
gemeinsames Merkmal auf: die jeweils zugrundeliegende empirische
Basis ist beschrédnkt auf spezifische Arten oder Aspekte von
BegriiBungshandlungen. Diese Beschrédnkung ist gerechtfertigt, wo
sie sich aus der Problemstellung ergibt; sie kommt jedoch einem
Mangel gleich, wenn sie allein aus der Konzentration auf be-

stimmte Erhebungsmethoden resultiert.

Nehmen wir als Beispiel die Frage nach dem Verhdltnis zwi-
schen verbalen und nonverbalen Handlungen in BegriiBungen, deren
Bedeutung wir schon aufgezeigt haben. Weder Beobachtungsnotizen,
-fotos oder -filme (ohne Ton) noch ausfilhrliche Interviews mit
Informanten reichen als einzelne oder auch kombinierte Datenba-
sen aus, um Formen der Simultaneitdt nonverbaler und verbaler
Kommunikationsmittel genau zu beschreiben oder gar zu analysie-
ren. Tonfilme oder Videoaufzeichnungen stellen zwar eine notwen-
dige Grundlage dar fir die Bearbeitung der genannten Frage,
doch sie reichen meist weder alleine noch in Kombination mit
Daten aus teilnehmender Beobachtung aus, um z.B. optionale
Handlungen in BegriiBungen von vorgeschriebenen klar zu trennen.
Hierzu missen Daten aus Informantenbefragungen herangezogen
werden, insbesondere wenn es nicht gelingt, Fdlle von Begriifun-
gen zu beobachten oder aufzuzeichnen, in denen bestimmte Hand-
lungen als angemessen bezeichnet oder als inaddquat gerligt wer-

den.
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Daraus erhellt, daB schon fiir eine genaue Deskription und
Analyse einiger weniger BegriiBungsformen verschiedenste Metho-
den der Datenerhebung kombiniert werden milssen. Dies gilt erst
recht, wenn - wie in unserem Falle - BegriiBungen unter Mitglie-
dern einer dem Feldforscher fremden Ethnie untersucht werden
sollen.

Unsere Daten, die iber derart verschiedene kombinierte Er-
hebungsmethoden gewonnen wurden, gehdren zwei unterschiedli-
chen Klassen an:

1 In Interviews gemachte Aussagen - darauf in erster Linie
basieren die Analysen in den vorangegangenen Kapiteln -,
geben Wissen der Informanten wieder, das diese von gelten-
den Normen oder tatsdchlichem Verhalten haben. In der Mit-
teilung dieses Wissens verwenden die Informanten ihre eige-
nen oder aber gruppenspezifische Kategqorien (salutacién,
dar la mano, arrodillarse, rezar el bendito etc.), die eben-
falls in ihren alltagsweltlich-dokumentarischen Gesprédchsanaly~-~
sen {(dazu RICHTER/SCHMITZ 1980: 26 f) sowie in ihrer Kritik

inaddquaten und der Tradierung adidquaten BegriiBungsverhal-

tens Verwendung finden.

2 Beobachtungsnotizen, -fotos und -filme zu natiirlichen Situ-
ationen enthalten dagegen Daten {iber tatsécﬁliches Verhal-
ten, die in verschiedenster Weise (durch Auswahl, sprach-
liche Fixierung, Kontextualisierung etc.) auf vorwissen-

schaftlichen und wissenschaftlichen Kategorien des Feldfor-

schers beruhen. Doch schon in seiner eigenen Gesellschaft
kann der Beobachter als Triger einer wissenschaftlichen

Subkultur meist nicht qua teilnehmender Beobachtung automa-

tischen Zugang zu den Handlungsorientierungen der Interak-

tanten erhalten. Vielmehr ist er dafiir zusdtzlich auf Nach-
erzdhlungen der Beobachteten oder auf Analysen anderer In-
formanten angewiesen, um inadiquate Bedeutungszuschreibun-
gen zu vermeiden (vgl. SCHMITZ 1975). Dies gilt erst recht

flir Feldforschungen im interkulturellen Kontext; hier be-
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steht eine noch grdBere Notwendigkeit, auf alltagsweltlich
- dokumentarische Gespréchsanalysen einheimischer Informan-
ten zuriickzugreifen, um zumindest die Addquatheit des beob-
achteten oder aufgezeichneten Verhaltens beurteilen zu las-
sen und dariiber hinaus eventuell Zugang zu solchen Elemen-
ten von BegriiBungen und ihren Aktualisierungsbedingungen zu
gewinnen, deren Funktionalit&t fiir BegriiBungen in wissen-
schaftlichen Analysen bisher nur unterstellt, vermutet oder
durch Leerformeln abgedeckt, nicht aber aus der Sicht der
Gesprichsteilnehmer erfaldt wurde (vgl. dazu RICHTER/SCHMITZ
1980:33) .

Solche methodologischen Uberlegungen sind mit in Betracht zu
ziehen bei 1 der Auswahl von Filmen fiir exemplarische Deskrip-
tionen und Analysen von Begriifungen, 2 der Bestimmung der anzu-
wendenden Transkriptions— und Deskriptionsverfahren und 3 der

Planung der Analysen.

1 Ausgewdhlt wurden Farbtonfilme gestellter Szenen. Darin
spielen indigena-Minner und -Frauen Begegnungen zwischen indi-
genas auf einem Weg. Vorgegeben oder von ihnen selbst ausge-
sucht wurden die zu spielenden Rollen (compadre, ahijado,
padrino etc.) sowie die Sprache (Quichua oder Spanisch) und die
Herkunft der darzusteéllenden Personen. Ob die Begriifung gleich-
zeitig als Geschrichserdffnung dienen sollte oder nur als Gruf
im Vorbeigehen wurde ebenfalls vorher bestimmt. Auf diese Wei-
se wurde zusammen mit den "Darstellern" die Standardsituation
so, wie es auch in den Interviews geschehen ist, durch Einfdh-
rung vorher bestimmter situativer Elemente variiert. Die eige-
nen Vorschlidge der "Darsteller”" filir bestimmte Abwandlungen
dieser Situation wie ihre jeweiligen Rollenspiele auf Vorschlé-
ge des Feldforschers hin verweisen auf die Relevanzen der ein-

zelnen Variablen.

Warum - diese Frage erhebt sich sogleich - wurden nicht Ton-
filme natiirlicher Alltagsszenen gewdhlt? Einer solchen Wahl

standen zundchst vor allem forschungspraktische Probleme ent-
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gegen. Aus grofer Entfernung konnten mehrere BegriiBungsszenen
gefilmt werden, ohne daB die Handelnden dies bemerkten; es war
jedoch nicht m8glich, auf diese Weise Tonfilme zu drehen. Da
wir uns nicht der Selbsttduschung hingeben, ein 90°-Winkelob-
jektiv z.B. erlaube es, ohne Beeintrichtigung einer Alltags-
szene Tonfilme aus einer Distanz von wenigen Metern zu drehen,
blieb der Tonflim natlirlicher Szenen unter den gegebenen tech-
nischen und Ortlichen Bedingungen der Feldforschung ein unl&s-

bares Problem.

Hinzu kam ein erheblicher Nachteil von filmischen Aufzeich-
nungen natiirlicher BegriliBungsszenen (der allerdings nicht un-
bedingt im selben MaBe fiir Aufzeichnungen natiirlicher Szenen
nichtritualisierter Kommunikation gelten mag) gegeniiber Filmen
von gestellten Begriifungsszenen: jene bieten einer Analyse weit
mehr Schwierigkeiten, insbesondere in einer ersten Studie die-
ser Art. Denn mehrere tatsdchlich vergleichbare Situationen
sind nur unter erheblichem Aufwand zu filmen, und die aus der
Sicht der Interaktionsteilnehmer relevanten Einheiten des Be-
griiBungsprogrammes werden in den wenigsten natiirlichen Situa-
tionen so (gleichm&Big) markant und diffefenziert realisiert
wie in gestellten Situationen. In den gestellten Szenen spie-
len Personen ihnen aus dem Alltag vertraute Situationen und
Rollen und zwar so, wie sie aufgrund ihrer Erfahrung und Vor-
stellung situations- und partneraddquaten BegriiBungsverhaltens
wissen, annehmen oder erwarten, daB Personen in solchen Situa-
tionen handeln. D.h. in diesen Filmen repridsentieren sich die
"emischen" Elemente des allt#glichen BegriiBungsverhaltens deut-
licher, die individuellen, spezifischen oder besonderen Elemen-
te treten hinter den typischen oder normativen zuriick. Damit
eignen sich derartige Aufzeichnungen besonders gut zur Analyse
der normativen Dimension alltdglichen Handelns, weil sie die
"distinktiven Merkmale" (aus der Sicht der Interaktanten erar-
beitet) deutlicher aufzeigen, als dies in natfirlichen Situatio-
nen geschieht1. Gleichzeitig sind die gestellten BegriiBungen
jedoch keineswegs kiinstlich. Dies 1Bt sich belegen durch die
Ubereinstimmungen mit den Antworten aus den Befragungen, mit

Beobachtungen, mit Filmen und Bandaufzeichnungen natiirlicher
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Szenen.

2 Transkription und Deskription der Filme determinieren in
einem nicht zu unterschédtzenden MaBe die M&glichkeiten der fol-
genden Analysen, ja sie sind letztlich nicht von der Analyse
zu trennen. Denn es wird schlieBlich nicht das gesamte filmisch
aufgezeichnete Geschehen (selbst nur ein Ausschnitt aus der
Wirklichkeit) analysiert, sondern in erster Linie die durch
Transkription und Deskrition erfaBten Daten. DaB dariiber hinaus
der Analytiker durch seinen direkten Zugang zu Bild- und Ton-
aufzeichnungen meist {iber mehr Informationen iiber das Interak-
tionsgeschehen verfiligt, als die Transkriptionen und Deskriptio-—
nen enthalten und der Leser damit erhdlt, bleibt ein unl&sba-
res Problem fiir die Rechtfertigung und den Nachvollzug von Ge-—
sprachsanalysen (vgl. (CICOUREL 1975: 48).

Dieses Problem kann jedoch gemildert werden, und zwar nicht
nur durch hdchst aufwendige und komplexe Transkriptionssysteme,
die allzu oft der theoretischen Fundierung ermangeln und deswe-
gen hdufig nur ein fragwirdiges Mehr an Daten erbringen, son-
dern auch durch praktikable technische und deskriptive Dar-
stellungen. In den von uns gewdhlten umfassenderen Darstellun-
gen wie in deren reduzierten Fassungen wollen wir dabei vor al-
lem drei Grundproblemen jeder Transkription und Deskription von
Interaktionsprozessen Beachtung schenken: 1) dem der Selektion
von Verhaltensbereichen; 2) dem der Transkriptions—- oder Des-
kriptionsebene; 3) dem der zeitlichen und der rdumlichen Di-

mension des Geschehens.

Dies geschieht, indem wir fiir die sprachlich-lautlichen wie
die nonverbalen Verhaltensweisen (genauer: Bewegungsverhalten)
eines jeden Interaktanten zwei Darstellungsebenen angeben, auf
denen alle Eintragungen einem Punkt oder einer Strecke auf der
Zeitachse zugeordnet sind. Jeweils eine Ebene enthdlt techni-
sche oder deskriptive Darstellungen mit m&glichst wenigen Inter-
pretationen durch den Analytiker: flir die sprachlich-lautlichen
Prozesse ein Oszillogramm, flir das Bewegungsverhalten Grobdes-

kriptionen des Verlaufs und Fotos. Die andere Ebene enthidlt die
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einschligigen Kategorien der einheimischen Informanten (insbe-
sondere fiir das Bewegungsverhalten bzw. die Transkripition der
sprachlichen AuBerungen. Um die Transkriptionen der sprachli-
chen AuBerungen lesbar zu machen, wurden sie durch die iblichen
Satzzeichen und durch kurze Erliuterungen (z.B. " (Lachen)")

erganzt.

Deskribiert oder dargestellt werden dabei vorrangig die Ver-
haltensbereiche, die die Informanten durch Kategorisierungen
und Beschreibungen als relevante Einheiten innerhalb von Begri-
Bungen angefiihrt haben, damit der Leser sich ein mdglichst ge-
naues Bild von der jeweiligen Realisierung der Verhaltenswei-
sen machen kann, die von den indigenas einer Kategorie zugeord-
net werden. Gleichzeitig wird damit eine Uberprifung der Verhal-
tensbeschreibungen der Informanten mdglich (so heiBt z.B. dar
la mano nach der Mehrzahl der Informanten: dem anderen die gan-
ze Hand - la mano entera - geben). Dariiber hinaus werden. nur
solche Bewegungen deskribiert, transkribiert oder dargestellt,
die fiir die Erfassung des r&umlichen Zueinanders der Interak-
tionspartner wesentlich sind, und solche, die auffdllig er-
scheinen und damit zur Charakterisierung des Geschehens be-

schrieben werden sollten.

3 Die daraus resultierenden Folgen fir Analysen sind leicht
absehbar. Das sprachlich-lautliche Kommunikationsgeschehen kann
auf der Basis dieser Darstellungsform unter den unterschied-
lichsten Problemstellungen bearbeitet oder auch Nachuntersu-
chungen unterzogen werden: gemessen an unseren Fragestellungen
oder im Vergleich mit den in der Literatur anzutreffenden
Transkriptionen ist der Informationsgehalt dieser Darstellungs-
form weitaus grdfer, als es fiir die anstehenden Analysen erfor-
derlich wdre. Die Darstellungsform ist also in diesem Punkte -
im Gegensatz zu den meisten Transkriptionssystemen - relativ
unabhingig von der Fragestellung, unter der dieser Teil des

Kommunikationsgeschehens untersucht werden kKann.

Anders verhdlt es sich mit der Deskription und der Darstel-

lung des Bewegungsverhaltens. Diese sind relativ streng orien-
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tiert an der Erfassung solcher Verhaltenselemente, die nach den
Bestimmungen der Informanten relevante Einheiten von Begriifun-
gen sind. Das Verfahren ist damit zwar auf andere Untersuchun-
gen ilibertragbar, doch die in unseren Fdllen resultierenden Da-
ten sind nur filir eine sehr begrenzte Zahl von weiteren Frage-

stellungen relevant.

3 Zur Entstehung, Bearbeitung und Analyse der Tonfilme

Die Aufnahmen der gestellten BegriiBungssituationen wurden an
einem Termin nacheinander durchgefiihrt. Anwesend waren dabei
drei indigenas, der Ethnograph und seine Frau, die die Tonauf-
nahme besorgte. Festgelegt waren nur die einzelnen sozialen Ka-
tegorien von Personen, zwischen denen die BegriiBungen durchge-
fiihrt werden sollten; die Verteilung der Rollen untereinander
blieb den Informanten selbst itlberlassen. Bild und Ton wurden
getrennt aufgezeichnet, wodurch sich filir die Synchronisierung
gewisse Probleme ergaben. Gefilmt wurde wegen mangelnder tech-
nischer Ausstattung des Feldforschungsprojektes mit einer
Schmalfilmkamera (Format Super 8), der Ton wurde mit einem Kas-

settenrekorder aufgezeichnet.

Um den Film im Analysestadium vor mechanischer Besch&digung
durch wiederholtes Abspielen zu schilitzen, wurde er auf Video-
band (System VCR) umkopiert. Dies bot den weiteren Vorteil der
normal hellen Standprojektion sowie Einzelbildschaltung. Auf
die Videokassette wurde auch der Ton aufgebracht, wobei die
Synchronisation nicht auf objektiven Signalen basierte, sondern
auf situationsgebundenen Ton-Bildereignissen wie zum Beispiel
Trittgerduschen, Lippenbewegungen etc. In dieser Phase wurde
wegen der mdglichen Fehlerquellen besondere Sorgfalt aufgewen-
det und die Synchronisation wiederholt und von verschiedenen
Personen kontrolliert. Die dadurch erreichte Genauigkeit in der

Synchronisation liegt bei 1/10 Sekunde.

Die Voraussetzungen fiir die nachfolgende Analyse waren damit

jedoch noch nicht ausreichend, da fiir die notwendige Zuord-
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nung von verbalen und nonverbalen Ereignissen noch der Rela-
tionsmaBstab fehlte, mit dessen Hilfe auch kiirzeste Filmpassa-
gen und einzelne Bilder identifiziert werden konnten. Daher
wurden mangels eleganterer technischer L&sungen die Filme noch-
mals von einem Monitor abgefilmt, dabei eine mit einer zweiten
Kamera aufgenommene Digitaluhr in den untersten Bildrand mit
eingemischt. Somit konnen einzelne Bilder mit 1/10 Sekunde Ge-
nauigkeit identifiziert und abgerufen werden. In dieser Fassung
der Filme schlieBflich wurden die nonverbalen Ereignisse analy-

siert.

Es wurde fiir die Deskription des nonverbalen Verhaltens je-
weils ein Informant beobachtet und in getrennten Durchgingen
die Bewegung seiner beiden Hi&nde und Beine, seine Kopf- und
KOrperhaltung beschrieben. Die M&glichkeit, das Bild bei belie-
bigen Geschwindigkeiten vorwdrts und rilickwdrts zu projezieren,
erméglichte es fast immer, den Zeitpunkt der Veridnderung im Be-
wegungsverhalten anzugeben sowie auch andere markante Momente.
Insofern kann sich die Darstellung, von einem beschriebenen Zu-
stand des Informanten ausgehend, darauf beschridnken, die in
diesem Zusammenhang relevanten, d.h. besonders die von den In-
formanten als relevant erkannten Veridnderungen zu protokollie-
ren, Flir Kopf- und K6rperhaltung wurde ein denotatives System
in Anlehnung an das von HALL (1963) entwickelt. Dieses System

setzt sich aus den folgenden Zeichen zusammen:

b bezeichnet gleichzeitig die Schulterlinie und die Zuwen-

dung einer Person;

— ein direkt an den "Kopf" angesetzter Strich bezeichnet die
Ausrichtung des Kopfes, die oft der Blickrichtung ent-
spricht;

»— ein weiterer angesetzter Strich gibt den ungefdhren Grad
der Kopfneigung an, der auch oft der Blickneigung ent-
spricht. Die Blickrichtung selbst konnte in der Regel aus
aufnahmetechnischen Griinden (mangelnde Aufldsung des Film-

maferials, Einstellung: Totale) nicht festgestellt werden.

P gibt die Gehrichtung an;
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/ bezeichnet eine Verhaltensvariante in zeitlicher Abfolge;

I kennzeichnet eine Zeitgrenze.

Die einzelnen Personen sind als "weiR" (P ) und "schwarz" (P}
gekennzeichnet. Erlduterungen in Klammern () beschreiben nicht

sicher beobachtbare Verhaltensweisen.

k\ —\# Das angegebene Notationsbeispiel ist also wie folgt
zu lesen: die beiden Personen stehen einander gegeniiber, die
Schulterlinien parallel und zur Seite hin versetzt., Die linke
Person "blickt geradeaus", ihr Kopf ist etwa 45° geneigt. Die
rechte Person hat den Kopf ca. 45° weit nach rechts gedreht,

dabei ist der Kopf nicht geneigt.

Mit den schon genannten Daten waren auch noch die in der
Feldforschung gewonnenen Eingeborenen-Kategorien (vgl. Teil 2)
der indigenas von Saraguro zu korrelieren. Dies machte eine
Partiturschreibweise zur geeigneten Darstellungsform, da die |

Angaben so auf einen Blick zu vergleichen waren.

Fiir die Darstellung des nonverbalen Verhaltens in den Tafeln
im Anhang gelten die folgenden Regeln. Fiir die untersuchten
Variablen Hand- bzw. Beinbewegung wurden fiir rechts und links
getrennte Zeilen geschaffen, in denen die Dauer des Verhaltens
als Strecke gekennzeichnet ist; die Punkte an bzw. auf der
Strecke markieren die HuBeren Grenzen des Zeitabschnitts bzw.

beziehen sich in einzelnen Fdllen auch auf punktuelle Handlun-

gen. Diese je vier Zeilen wurden fiir jede Person zusammenge- |
faBt, unterbrochen durch die Darstellung der Kopf- und Kérper-—

haltung sowie eine filir Abstandmessungen vorgesehene Zeile. Ab-
standmessungen muften auf indirektem Wege am Monitor vorgenom-

men werden, wobei der Abstand der Personen im Verhdltnis zu de-

ren im Feld gemessener KorpergrSBe mit bzw. ohne Hut jeweils

berechnet werden muBte. Solche Messungen sind folglich nur dort

mdglich gewesen, wo mindestens eine Person ganz abgebildet war |

und beide Personen auch parallel zum Bildschirm standen.
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Ebenfalls als Strecken gezeichnet wurde die zeitliche Ex-
tension der einzelnen Verhaltenskategorien, die unterhalb der
genannten Zeilen angeordnet wurden.Die Reihenfolge der Katego-
rien geht vom Allgemeinen zum Speziellen, und natiirlich sind
in jedem Fall nur die auch tatsdchlich vorkommenden reprdsen-—
tiert. Dies sind in dieser Reihenfolge salutacibn, sacar el
sombrero/tocar el sombrero, dar la mano, arrodillarse, rezar ef
bendito, besar la mano. Fiir den zeitlichen Einsatz einer sol-
chen Verhaltenskategorie wurde jeweils der Zeitpunkt der begin-
nenden Vorbereitung gewdhlt, fiir den Endpunkt der Punkt der be-
ginnenden Aufldsung. Charakteristische Verhaltensweisen der
indigenas, die dem Leser nicht aus seinem eigenen Alltag ver-
traut sind, werden in den Tafeln durch Einzelbilder veranschau-
licht. Bei den Fotos handelt es sich um Standbilder aus den
schon genannten Filmen; der Zeitpunkt des abgebildeten Verhal-
tens ist auf der Fotolinie in den Tafeln je Bild exakt markiert.
Die ausgewdhlten Bilder dienen allein der Darstellung und Ver-
anschaulichung von weniger vertrauten Verhaltensweisen und sind
kein engerer Bestandteil unserer Interpretation des BegriiBungs-

geschehens.

Die Frage nach den relativen Zeitpunkten von verbalen und
nonverbalen Ereinissen bzw. den Kategorisierungen ist flir die
Form der Darstellung von zentraler Bedeutung, denn ihre Aufga-
be liegt ja vor allem in der Rorrelationierbarkeit dieser Ele-
mente. Es muBte daher fiir die Darstellung des Tonmaterials
eine Form gefunden werden, die diesen Anspriichen geniigte, da-
bei zusdtzlich mdglichst auch noch die innere Organisation der
Sprachaufnahmen deutlich machte. Um also zu einer genauen Be-
stimmung der Zeitpunkte sprachlicher AuBerungen zu gelangen,
bedienten wir uns eines Verfahrens aus der Instrumentalphone-
tik. Von den Tonbandaufnahmen wurde mit Hilfe eines Flissig-
keitsstrahloszillographen OSZILLOMINK (Siemens) ein aus mehre-
ren Einzelkurven bestehendes Oszillogramm angefertigt. Dabei
wurde aus praktischen Gesichtspunkten eine Papiergeschwindig-—
keit von 5 cm pro Sekunde gewdhlt, sodaB in dem Oszillogramm
im oberen Feld der Tafeln 1 cm 0,2 Sekunden entspricht. Dieser

MaBstab wurde dann auch filir die Darstellung des nonverbalen
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Verhaltens und der Eingeborenen-Kategorien zugrundegelegt. Be-
vor wir auf die Bedeutung der einzelnen dargestellten Kurven
zu sprechen kommen, muB noch auf das Problem ihrer Synchroni-
sation mit den Deskriptionen verwiesen werden. Die Tafeln set-
zen sich im Original zusammen aus einem breiten Bogen Millime-
terpapier und dem Papierstreifen des Oszillogramms, der darauf
montiert werden muBfte. Dabei erwies es sich als technisch un-
mbéglich, eine genaue Ubereinstimmung zu erreichen. Wihrend
Millimeterpapier verhdltnismé&Big geringe Toleranzen hat, sind
in der Vortriebsgeschwindigkeit des Faltpacks im Oszillogra-
phen Veridnderungen bis zu 2 % (im Temparaturbereich von 15 bis
35° C) mdglich, und auch die Standardisierung des verwendeten
Papiers erwies sich als weitere mdgliche Fehlerquelle. Das Pro-
blem muBte durch die Aufbringung von zwei Zeitachsen geldst
werden, einer auf dem Oszillogramm und einer weiteren auf dem
Millimeterpapier, die nun einen exakten Vergleich erm&glichen.
Ein geringer Verlust an Ubersichtlichkeit und Einfachheit der

Darstellung muBfte dabei in Kauf genommen werden.

Im folgenden sollen die drei ausgedruckten MeBkurven kurz

erldutert werdenz.

1 Die obere MeBkurve zeigt den sogenannten Tonhdhenverlauf
an. Der Stimmton liegt bei Mdnnerstimmen in der Regel im Be-
reich von 80 bis etwa 180 Hertz, bei Frauenstimmen ungefdhr
eine Oktave hdher, d.h. er beginnt bei ca. 150 Hz und endet bei
350 Hz. Um die Tonhdhenkurve zu interpretieren, empfiehlt es
sich, unterhalb der senkrechten Ausschldge die Einhilillende ein-
zuzeichnen, deren Verlauf dann die Stimmtonvariation zeitabhdngig
widerspiegelt. Diese Kurve ist beeinfluBbar durch gleichzeiti-
ges Sprechen von zwei Kommunikationspartnern, vor allem wenn

sie unterschiedlichen Geschlechtes sind.

2 Die mittlere Kurve der Registrierung zeigt den Verlauf der
Kurzzeitintensitidt des eingegebenen Signals (der Sprache) und
ist naturgemiB ebenfalls durch gleichzeitiges Sprechen beein-
fluBbar. Die Kurve ist dem Logarithmus des quadratischen Mit-

telwerts proportional. Die Integrationsdauer betrdgt 20 Milli-
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sekunden. Wegen der Logarithmierung entstehen in der Kurve ver-—
hdltnism&Big geringe Differenzen zwischen den Extremwerten.

Der Dynamikumfang betrdgt etwa 40 Dezibel (entsprechend

einem Intensitdtsverh&dltnis von 1:10.000) und bezieht sich auf
die volle Bandbreite des Signals. Die Kurve entspricht in
etwa der Lautheitsempfindung beim HSrer, die sich etwa alle
10 dB verdoppelt. Die Kurve ist eine der Grundlagen fiir die

Interpretation der paralinguistischen Phinomene.

3 Bei der unteren Kurve handelt es sich um ein sogenanntes
Duplexoszillogramm. Durch Verwendung zweier Filter wird das
Eingangssignal in seine tiefer- sowie héherfrequenten Anteile
aufgespalten. Signalanteile unter 500 Hz werden anschlieBend
nach oben, Anteile oberhalb 500 Hz nach unten registriert. Die-
se Kurve ist eine wesentliche Transkriptionshilfe, da nach un-
ten insbesondere stimmlose, nach oben stimmhafte Laute ausge-
wiesen sind. Es ist damit m&glich, einzelne Lautsegmente zeit-
lich genau zu bestimmen (teilweise auch an den kritischen
Stellen der beginnenden Yberlappung von AuBerungen zweier Spre-
cher) und somit mit dem nonverbalen Verhalten zu synchronisie-
ren. AuBerdem kdnnen auf diese Weise gesicherte Aussagen iiber
Sprechrhythmus, Sprechgeschwindigkeit etc. auch auf der Wortebe-

ne gemacht werden.

Unterhalb des Oszillogramms ist ebenfalls der Gespridchstext
in getrennten Zeilen fiir die beiden Sprecher transkribiert. Da-

bei wurden die folgenden Zeichen verwendet:

AuBerungsgrenzen

Pausengrenzen innerhalb von AuBerungen

() unverstdndliche Teile (uv) oder vermuteter Wortlaut

(cN

— Zeitklammer: die obere Spitze kennzeichnet den

Bemerkungen erlduternder Art
genauen Zeitpunkt der unterstehenden AuBerung
Text in der freien Zeile bezieht sich auf beide Sprecher.

Interpunktion und Orthographie in der Transkription folgen spa-

nischer Orthographie und Interpunktionsregeln, auch dann, wenn

LA
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die Aussprache nicht genau der tiiblichen spanischen entspricht.

4 Die Elemente der salutacidn

4.1 Informantenaussagen und gefilmte BegriiBungen

Mit der Vorlage der Filmtontranskriptionen und deren Uber-
setzung sowie den detaillierten Transkriptionen und Deskrip-
tionen von 12 BegriBungen im Anhang dieses Bandes haben wir
die MOglichkeit, die in Teil 2 angefiihrten und analysierten In-
formantenaussagen zum BegriiBungsverhalten unter den indfgenas
von Saraguro mit tatsdchlichen Vollzligen von Begriifungsritua-
len zu vergleichen. Um einen Gesamteindruck von den Gespréchen
zu vermitteln, die in der Mehrzahl nur zum Teil, also nicht bis
einschlieBlich Verabschiedung, in Form der detaillierten Des-
kription wiedergegeben werden, enthalten die diesen Deskrip-
tionen vorangestellten Gesprédchstranskriptionen die vollst&n-
digen Gespréchstexte, soweit diese nicht schon in Teil 3 ent-

halten sind.

Die Gesprdche sind in Quichua (vgl. Teil 3) oder aber im
ldndlichen Spanisch der Untersuchungsregion. Da dieses Spa-
nisch zwar in zahlreichen Aspekten vom Schulspanisch Ecuadors
abweicht, andererseits aber selbst von Spanischsprachigen auBer-
halb Lateinamerikas noch verstanden werden kann, haben wir in
diesem Rahmen auf eine analytische Interlineariibersetzung ver-
zichtet und statt dessen eine freiere Ubersetzung in die Tran-
skriptpartitur ibernommen, die jedoch die fiir unsere Untersu-

chung wesentlichen Besonderheiten erfaft.

Bel einem ersten allgemeinen Vergleich zwischen den Infor-
mantenaussagen und den Filmmaterialien bzw. deren Reprisenta-
tion sind weniger Differenzen zwischen Aussagen und tatsidchli-
chem Verhalten feststellbar als vielmehr erhebliche Unterschie-
de zwischen dem tatsdchlichen Verhalten und den Vorstellungen,
die man sich als Mitglied einer westeuropidischen Gesellschaft

anhand der Informantenaussagen von diesem Verhalten macht. Gibt
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ein Informant an, an einer bestimmten Stelle der BegriiBung wer-
de eine Formel X gesprochen, oder lesen wir am Anfang eines
Transkripts eine GruBformel, so verbinden wir damit eine Vor-
stellung von ihrer tatsdchlichen oder mdglichen Realisation in
dem angegebenen Kontext, die aus unserem Wissen um &dhnliche
Dinge in unserer eigenen Kultur hergeleitet ist. Aus diesem
Grund wird wahrscheinlich die dem Oszillogramm zu entnehmende
Sprechweise {berraschen, mehr noch vielleicht eine gewisse
'Diskrepanz' zwischen Sprechgeschwindigkeit, Rhythmus und In-—-
tensitdt auf der einen und der geringen Gestik, Mimik, Kopf-
oder Beinbewegung auf der anderen Seite. Blickkontakt ergibt
sich - nach unseren MaBstdben - duBerst selten und kurz, so
daBf ihm kaum eine regulative Funktion filir den Gesprdchsverlauf
zukommen kann. Der Handschlag ist unserem Handschlag formal
kaum vergleichbar, und die Dauer des Handhaltens kdme uns in
vergleichbaren Situationen vielleicht unertrdglich vor. All
dies belegt einmal mehr die Notwendigkeit umfassenderer Datener-

hebung und -prdsentation.

Vergleichen wir nun die beiden Klassen von Daten etwas de-
taillierter, so 1&8Bt sich feststellen, daB alle folgenden sie-
ben Elemente verschiedener BegriiBungen, die von den Informan-
ten genannt wurden, auch in den 12 gefilmten BegriiBungen ent-

halten sind:

saludar primero

sacar {(oder: tocar) el sombrero
arrodillarse

dar la mano

rezar el bendito

besar la mano

GruBformel/Wohlbefindensformel

N D W N R

Das gleiche gilt filir die auftretenden Anredetermini und ihre
Verwendung gegeniiber den einzelnen sozialen Kategorien von In-
dividuen. In jedem Fall folgen solche Anredeformen den GruBfor-
meln, jedoch nicht immer den Wohlbefindensformeln, die GruBfor-

meln ersetzen.
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Von den zehn GruBformeln, die von den Informanten genannt
wurden (vgl. Teil 2, Kap. 1.3), treten in den 12 BegriiBungen

finf auf:

1. buenos dias 1
2. buenas tardes
3. bendito ...

4. disali pund¥a

=N s N W
XXX XX

5. disali tarde

Zwei der zehn Formeln kdnnen hier nicht auftreten, da die da-
fiir notwendige Kategorie von BegriiBungspartner (cura, madre
marianita) in unseren Beispielen nicht vorkommt; eine weitere
Formel (buenas noches) tritt nicht auf, weil die Filme um die
Mittagszeit gedreht wurden; als besonders seltene Formeln, die
auch von nur je einem Informanten angegeben wurden, fehlen in
den Beispielen zudem: saludo und alavemo (nur vor Betreten

eines Hauses oder Hofes {iblich).

Es kann also konstatiert werden, daf von den situativ mdgli-
chen GruBformeln alle bis auf eine sehr seltene Formel in den
Beispielen Verwendung finden. Dies ist hervorzuheben, weil es
einen wichtigen Unterschied zu den Wohlbefindensformeln deut-
lich macht. Von den 12 von Informanten genannten Wohlbefindens-
formeln, die alle in unseren Beispielen hdtten vorkommen kdn-
nen, finden nur vier mit direktem Bezug auf Begriifungspartner

Verwendung:

1. ¢cdmo esta?
2. écbmo estas?

3. ¢cbmo has pasado?

sow = W
E I R

4. ¢imashinalla?

Dariiber hinaus findet allerdings noch eine Reihe von anderen
Formeln Verwendung, die von den Informanten nicht benannt wur-
den. Nimmt man nun zu diesen Zahlen die Beobachtung hinzu, daB

einer der Darsteller in jeder von ihm gespielten BegriiBung als
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erste Wohlbefindensformel écdmo has pasado? benutzt und in ei-
ner Quichua-BegriiBung das Pendant dazu: ¢{imashina pasashca?,

so erscheint folgende SchluBfolgerung gerechtfertigt: Aufgrund
des hohen Ritualisierungsgrades des GruBaustauschs kommen Vari-
ationen in der Verwendung von Grufformeln kaum vor. Dagegen

ist die Art der jeweils eingesetzten Wohlbefindensformel sehr
variabel, da eine groBe Zahl solcher Formeln zur Verfiigung
steht und die Auswahl keinen engen Beschrdnkungen unterliegt.
Allerdings tendiert der einzelne Sprecher dazu, gewohnheits-
mdBig nur eine kleine Teilmenge der tatsdchlich verfiigbaren

Wohlbefindensformeln zu verwenden.

4.2 Zur Sequenzierung der Begriifungselemente

Die oben angefiihrten sieben Elemente der Begriifung sind
zugleich -diejenigen, die die Informanten durch Verwendung der
angefiihrten Kategorien unterschieden. In den BegriiBungsdes-—
kriptionen im Anhang ist die Dauer der von den ind{genas unter-
schiedenen Verhaltensweisen - soweit dies mdglich war - je-
weils angezeigt, so daB Abfolgen sichtbar werden, die jeweils
die umfassendere Einheit salutacién konstituieren. Um die Se-
quenzierung der BegriiBungselemente genauer untersuchen zu k&n-
nen, wollen wir sie unter Verwendung der folgenden Abkiirzungen
flir jede der 12 Begriifungen darstellen:

S: salutacidn

Z: sacar el sombrero
D: dar la mano

A: arrodillarse

R: rezar el bendito
B: besar la mano

T: tocar el sombrero

F: GruB- oder Wohlbefindensformel

zusdtzlich

HK: Handkontakt (Handschlag)

/ : gleichzeitig mit

, : danach

GroBbuchstaben angefiligte Zahlenindizes geben die Person an, die

diese Handlung ausfiihrt. Das erste Auftreten eines GroBbuch-
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stabens gibt den Beginn der Handlung in Bezug zu den anderen

Handlungen an, sein zweites Auftreten das Ende der Handlung.

Gesprdch Nr. 1: hijado (1) = padrino de bautismo (2)
S1/Z1,D1,F1,SZ/D2,A1/HK,F2,R1,Z2,R1,F1,FZ/A1,Z1,S1/
SIVUDR APPYIAS

Gesprdch Nr. 2: hijado (1) - padrino de bautismo (2)
S1/R1/Z1,52/Z2,D2,R1,F1, FZ,D1/HK/B1,B1,S1/52/Z1/Z2/
Dy/Dy/F4/F,

Gesprédch Nr. 3: compadre1 (1) - compadre2 (2)

S1/D1, SZ/HK/DZ,F1,F2,S1/S2/D,I/D2,F2,F1

Gesprdch Nr. 4: compadre (1) - comadre (2)
S1/D1,82/D2,F1,F2/HK, SZ/D1/D2’S1 (Ende von "Umtreten?
das schon widhrend SZ/D1"' begann.)

Gespradch Nr. 5: hijado (1) = madrina de bautismo (2); Quichua
§4/24+85/Dy iRy 4%, /Dy HK R, ,Fy F S, /5,/D;/D,

Gesprdch Nr. 6:

S1/Ry1%q,S,/%, R Fy Ay, Fy A, ,2,/D,,D, HK, S,/S,/D,/

hijado (1) - madrina de matrinomio (2)

2"
Gesprédch Nr. 7: hijo (1) - padre (2)

S1/F1,T1,SZ/F2,S1/T1,T2/52

Gesprdch Nr. B: sobrino (1) - tfa (2)

S,/F;+S,/D,,F,,D, HK,D,/D,,D;,D,,D,/D,,S S (Ende‘der

1772
Bewegungen und Abstandsdnderungen)

Gesprdch Nr. 9: sobrino (1) - tio (2)
SZ/DZ/ZZ'S1/D1'F1’FZ/HK'S1/SZ/D1/D2’F2'F1

Gesprdch Nr. 10: hombre (1) - mujer (2); Quichua
S1/F1,SZ/FZ,D1/D2/HK,D1/D2,82,81 (Ende der Bewegungen

und Abstandsénderungen),F1,F2
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Gesprédch Nr. 11: hombre, (1) - hombr92 (2) ; Quichua

S1/F48,/D,/F, D /UK, S;/8,/D,/D,/F /F,

Gesprédch Nr. 12: hombre, (1) - hombre, (2)

S1/F1'SZ/FZ'DZ'D1'HK’S1/SZ/D1/D2

Eine salutacién besteht also aus wenigstens einer Formel
oder nonverbalen Handlung aus der Liste der genannten sieben
Elemente. Nach den Informantenaussagen iber GruBreihenfolge
hat der Statusniedere als erster zu grifen, und zwar heiBt es
ausdriicklich "saludar primere", ohne Spezifizierung der Hand-
lung, die als erste in einer salutacién ausgefilhrt werden soll.
Dies impliziert, daB salutacién als Kategorie auf das Verhal-
ten jedes einzelnen Partners und nicht auf die Dyade der Be-
griiBungspartner bezogen ist. Die salutacién einer Person be-

ginnt mit der Realisierung eines ersten der méglichen Elemente.

Betrachten wir nun die Anfédnge der salutaciones Jje Gespréch,
so lassen sich drei Typen von BegriiBungen unterscheiden:
a) solche, in denen die salutaciones beider Partner mit einer
nonverbalen GruBhandlung beginnen; b) solche, die von beiden
Partnern verbal begonnen werden; ¢) solche, in denen einer
mit einer verbalen, ein anderer mit einer nonverbalen Handlung

zu griBen beginnt.

Zum ersten Typ gehSren die BegriiBungen in den Gesprdchen Nr.
1 - 6. Gesprdch Nr. 6 beginnt zwar mit rezar el bendito, doch
es gehdrt dennoch zu diesem Typ, da zu rezar immer sacar el
sombrero gehdrt (nicht aber umgekehrt), also eine nonverbale
GruBhandlung, und da ein Vergleich mit Gesprdch Nr. 1 und 2
zeigt, daB der Beginn des rezar sich leicht verschieben kann.
Innerhalb dieses Typs von BegriiBungen sind zwei Untergruppen
zu unterscheiden, auf der einen Seite Nr. 1, 2, 5, 6 und auf
der anderen Nr. 3 und 4. Erstere ist die Gruppe, die mit sacar
bzw. rezar beginnt, also eine Gruppe von Begrifungsformen, in
denen der Statusniedere dem StatushOheren groBen Respekt ent-
gegenbringt. Letztere Gruppe beginnt dagegen mit dar la

mano und enthdlt weder sacar noch ein "bendito"; diese Formen

der BegriiBung zwischen compadres sind damit als weniger res-
pektvoll anzusehen als die zwischen hijado und padrino bzw.

madrina de bautismo/matrimonio.

Zum dritten Typ von BegriBungen gehtren die in den Gespri-
chen Nr. 8 und 9. Sie bilden einen {ibergangstyp, bei dem der
Beginn der salutaciones eine verbale oder eine nonverbale
Handlung sein kann. Es verwundert dabei nicht, daB es sich hier
um BegriiBungen zwischen sobrino und tio bzw. tfa handelt. Denn
daB die tios hinsichtlich des Respekts, den man ihnen schuldet,
in einem Ubergangsfeld angesiedelt sind, geht unter anderem
auch daraus hervor, daB cufiados (Schwager), die als solche zur
Gruppe der Statusgleichen (zumindest bei Gleichaltrigkeit) -
wie auch Vettern und Geschwister - gehdren, auch hiufig tio

genannt werden.

Zum zweiten Typ gehdren die BegriiBungen zwischen ann&hernd
statusgleichen Personen in den Gesprédchen Nr. 10 - 12. Formal
geh6rt Nr. 7 zwar auch zu diesem Typ, doch da dies die einzige
BegriiBung im Voriibergehen ist, der zudem auch kein Gespréch
folgt, sind hier die Voraussetzungen fir die Vergleichbarkeit
nicht gegeben. Es bleibt auBerdem zu beachten, daBf in Nr. 7
selbst noch im Voriibergehen das sacar el sombrero durch tocar
angedeutet wird, die zugrundliegende spezielle Respektbeziehung
zwischen Vater und Sohn also auch in dieser Situation noch er-
kennbar bleibt.

iberpriifen wir nun, wer jeweils als erster seine salutacidn
beginnt, so zeigt sich, daB entsprechend der oben formulierten
Regel in 11 der 12 Gesprdche der Statusniedere die Begriifung
beginnt. Selbst in Nr. 10 - 12 (indigenas particulares), wo
allein der Altersunterschied als Basis flir Annahme und Wahr-
nehmung von Statusunterschieden dienen kann, wird dieser Regel
gefolgt; stets griift der jlingere hier zuerst. Lediglich Nr. 9
scheint dieser Regel zu widersprechen, doch gibt es hier auch
verschiedene Beobachtungsprobleme und duBerst geringe zeitliche

Differenzen zwischen den ersten Handlungen von A und B (1/10s).
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Salutacién ist also in zweierlei Hinsicht eine bedeutsame Ka-

tegorie filir die ind{genas:

1. Als Kategorie einer Handlungssequenz eines Individuums, das
mit einem anderen interagiert, ermtglicht sie:

a) festzustellen, wer von den beteiligten Partnern als er-
ster eine solche Handlung beginnt und damit seinen Res-
pekt vor dem anderen beweist;

b) einem einzelnen die Inaddquatheit (sozio-kulturell) oder
das MiBlingen der durchgefithrten Gemeinschaftshandlung
"BegriiBung" zuzuschreiben. Also selbst wenn B sich auf
einen beleidigenden GruB von A einldBt und seinerseits
korrekt zuriickgriiBt, hat er die Moglichkeit zu sagen:
Seine salutacidén war beleidigend, und er braucht nicht
zu schlieBen: Unsere Sozialhandlung ist miBlungen.

2. Da salutacién aus bis zu sieben Elementen besteht, kann sie
intern sehr verschieden aufgebaut werden und so auf die je-
weilige Situation und die soziale Beziehung zum Partner ab-—
gestellt sein. Fiir die Koordination der Sozialhandlung hat
jedoch das erste Element der salutacién (oder bei Gleich-
zeitigkeit: die ersten Elemente) eine besondere Bedeutung,
da es den ersten Hinweis flir B bietet auf A's Definition
der Situation, A's weitere Handlungsabsichten, A's Erwar-

tungen B gegeniliber (wie B hier und jetzt handeln soll).

Indem fiir bestimmte soziale Beziehungen spezifische Anfénge
fir die erste salutacién vorgesehen und vorgegeben sind, wie
die Analyse weiter oben zeigte, wird die jeweilige Situation
fir A leichter definierbar und fiir B sicherer identifizierbar
oder gar erwartbar: ihre Handlungen k&nnen schon sehr friih-

zeitig aufeinander abgestimmt werden.

Koordinierungsprobleme zwischen den salutaciones von A und
B sind daher vor allem dort zu erwarten, wo das erste Element
der salutacién von A von der Art ist, daB darauf verschiedene
andere Elemente folgen kOnnen, daB es also die Folgeelemente,
auf die sich B einstellen muf, unzureichend determiniert, weil

zahlreiche unterschiedliche salutaciones mit diesem Element be-
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ginnen. Die von A durch seine Handlung gesetzten Strukturzwinge
("structural provision" (JEFFERSON 1972: 315)), die B zu be-
stimmten Reaktionen verpflichten und A selbst dazu anhalten,
gemdB dem begonnenen vorgegebenen Plan weiterzuagieren, sind
also sehr gering und allgemein. Es werden daher von B in sol-
chen Situationen besondere Anstrengungen und Leistungen ver-
langt ("participants' work" (JEFFERSON 1972: 315)), die darin
bestehen, unter den gesetzten Bedingungen eines der mdglichen

Folgeelemente auszuwdhlen und durchzufiihren.

Die Erwartung, daB unter den beschriebenen Umstinden Koor-
dinationsprobleme solcher Art entstehen kdnnen, wird vor allem
durch das Geschehen in BegriiBung Nr. 7 best&dtigt. Dort beginnt
die salutacién des Sohnes mit "Buenos dfas, papacito”, dem
dann der Beginn des tocar el sombrero folgt. Die GruBformel ist
an dieser Stelle jedoch nicht hinreichend, um den Handlungs-
plan identifizieren zu kdnnen, den A hier zu verwirklichen be-
ginnt. Ein Sohn kann seinen Vater auf unterschiedliche Weise
begriiBen - es gibt alternative Teilpldne -, unter anderem in
Abhdngkeit davon, ob dem GruBaustausch ein Gesprich folgen soll
oder nicht. Selbst die respektvollste BegriiBung des Vaters,
die rezar und arrodillarse enthdlt, kann mit "Buenos dias,
papacito" beginnen (vgl. Kap. 5). Zudem kann auf diese GruB-
formel von A, wie die Gesprdche Nr. 8, 10, 11, 12 zeigen, auch
dar la mano folgen und nicht allein tocar el sombrero, wie es
in Nr. 7 geschieht. B erwidert nun den Gruf und beginnt sofort,
die Hand zum Handschlag auszustrecken. Dabei bemerkt B jedoch,
da A an ihm vorbeizugehen gedenkt und tocar el sombrero aus-—
fiihrt. B &ndert daraufhin seine Eewegung der rechten Hand und
fihrt sie nun zum Hut; er schlieBt sein tocar el sombrero je-
doch erst ab, als er A schon passiert hat. Weniger deutliche
Beispiele fir derartige Koordinationsprobleme enthalten die

BegriBungen in Nr. 5 und 6.

Vage oder allgemeine Anfangselemente einer salutacidén er-
fordern also fiir eine erfolgreiche Koordination der Sozial-

handlung zusdtzliche Hinweise von A auf den geplanten weiteren
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Handlungsablauf (etwa daB er an B vorbeigehen will) und ver-
langen von B erhdhte Aufmerksamkeit fiir diese Hinweise oder
aber eine Verz&gerung der eigenen Handlung, bis A's Situati-

onsdefinition deutlich erkennbar ist.

Um der Frage nachzugehen, welche Elemente der salutacidn
zusammengehdren und in welcher Abfolge sie realisiert werden,
wollen wir mit den nonverbalen Handlungen beginnen, die in Be-
griiBungen auftreten, welche rezar el bendito enthalten (Nr. 1,
2, 5 und 6). In allen Fdllen griiBt der Statusniedere zuerst;
{iberall kommen Z, und Z, vor bis auf Nr. 5, wo Z2 fehlt; D1

1 2
und D. sind stets vertreten, vermdgen als solche jedoch - im

Gegenzatz zu den anderen Elementen - nichts iiber Statusunter-
schiede oder Respekt auszusagen; A1 ist nur zu beobachten in
Nr. 1 und Nr. 6, beides Fille, in denen der hijado aus einem
kulturell traditionelleren Ort (Ohacapa) kommt und seinen pa-
drino bzw. seine madrina begriBt; B1 schlieBlich kommt nur in
Nr. 2 vor, wo der hijado ebenso wie in Nr. 5 aus einem der Or-
te in der N&he von Saraguro stammt. B1 ist in Nr. 5 nicht an-
zutreffen, da es nur in BegriiBungen zwischen Mdnnern verwendet
wird, nicht aber - so die Informanten - zwischen Frauen oder

in Fdllen, wo Mdnner und Frauen sich begrifen.

Es gehSren also auf jeden Fall zusammen R1, Z1, ZZ’ D1 und
D2 sowie saludar primero; im engeren Sinn gehOren als diffe-

rentielle Merkmale jedoch nur R 7, und Z. zusammen (wenn R

17 2
dann auch Z, nicht aber umgekehrt, wie z.B. Nr. 9 zeigt).

Mit saludar primero definiert sich der Sprecher A als Sta-

tusniederer gegeniiber B; Z oder R oder R/Z als nidchster Schritt

in der Sequenz bringen eine weitere soziale Differenzierung

ein und sind MaBstdbe fiir gezollten Respekt. Gleiches gilt fir

B oder A oder A/B, die als alternative Elemente oder zusammen

folgen kdnnen. Denn daB eines dieser Elemente iberhaupt auf-

tritt, zeugt schon von besonderem Respekt des GriiBenden. Ande-

rerseits zeigen A und B die Herkunft des GriiBenden an oder doch

zumindest seinen Traditionalismus, dessen Stédrke von B lber A
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zu A/B zunimmt.

Zwischen einigen der genannten Elemente sind Konkomitanzen
oder doch zumindest zeitliche Uberlappungen bei ihrer Realisie-
rung festzustellen; inwieweit es sich dabei allerdings um fest
geformte standardisierte Verhaltenskomplexe handelt, kann auf
der Grundlage unserer Daten nicht mit Bestimmtheit gesagt wer-
den:

1. Der GriiBende betet das "bendito", wdhrend er den Hut zieht
oder nachdem er ihn gezogen hat, und der GegriiBte beginnt
nach ersterem, den Hut zu ziehen, aber noch wdhrend des
"bendito".

2. Der GriiBRende und der GegriBte gehen aufeinander zu, und der
GriBende kommt zum Stehen vor oder wdhrend des "bendito",
der GegriBfte kurz nach dem GriiBenden.

3. Zum rezar kann gehtren (vgl. Nr. 1 und 2), daB der Kopf des
Betenden geneigt ist.

4. In der Regel beginnt das arrodillarse so frilh, daB man zum
rezar kniet (vgl. Nr. 1). Das spdte Auftreten des arro-
dillarse in Nr. 5 ist als ein Nachholen dieser zuvor unter-
lassenen Handlung zu verstehen, unter Umstdnden nachdem der
hijado hier von der madrina dazu ermahnt oder aufgefordert
worden ist (der Redetext ist nicht verstédndlich).

5. Arrodillarse muB nach Beendigung des "bendito" beendet wer-
den.

6. Sacar ist obligatorisch bis zum Ende des "bendito", danach
optional.

7. Der Handschlag (-kontakt) erfolgt in unmittelbarer zeitli-
cher Ndhe zu den GruBformeln oder deren Ersatz (vgl. Nr. 1),
tendenziell, nachdem die erste Formel geduBert worden ist.
Falls die Situation sacar verlangt, kommt es zum Handschlag
noch wdhrend der Hut gezogen ist. Nr. 5 und 6 stellen Aus-
nahmen dar, weil dort der Hut mit der rechten Hand gezogen
wird und deswegen wieder aufgesetzt werden mufB, ehe die
Partner einander die Hand reichen k&nnen.

B. Die Hand des Partners kann iiber ldngere Zeit gehalten wer-

den, unter Umstdnden auch bis zur Verabschiedung (vgl. Nr. 3);
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der Handschlag kann wdhrend oder nach der BegriiBung wieder-
holt werden, wie Nr. 8 und Feldbeobachtungen belegen. Fir
den Abbruch des Handkontaktes gibt es in den Gesprdchen
offensichtlich mehrere unterschiedliche Stellen. Unter Um-
stidnden ermdglicht es der lédnger anhaltende Handkontakt,
durch leichte Handbewegungen oder Verdnderung des Handdrucks
den Gespridchsverlauf mitzusteuern. Denn sonstiges Bewegungs-
verhalten oder Blickkontakt, denen eine solche Funktion zu-
kommen kénnte, fehlen weitgehend.

9. Tocar el sombrero folgt wahrscheinlich dem eigenen Gruf, auf

jeden Fall aber der ersten GruBformel.

5 Die Organisation des sprachlichen BegriiBungsgeschehens

Ehe nach weiteren sinnvollen Zusammenhdngen zwischen non-
verbalen und verbalen Verhaltenselementen in den 12 BegriiBungen
gesucht werden kann, erscheint es notwendig, zundchst Phasie-
rung und Organisation des sprachlichen BegriiBungsgeschehens ge-

nauer zu untersuchen.

Zu diesem Zweck wollen wir auf den folgenden Seiten die 12
Gesprédche in einer iUbersichtlichen Form prdsentieren, aus der
Dauer, Abfolge und Art der ZAuBerungen der einzelnen Sprecher
ebenso hervorgehen, wie die von uns vorgenommenen Einteilungen
in Phasen. In der sich daran anschlieBenden Analyse der sprach-
lichen Begriifungselemente werden wir die vorgelegte Formali-
sierung und ihre Aussagen begriinden und zum Ausgangspunkt wei-

terer Untersuchungsschritte machen.

Es werden folgende Abkiirzungen und Zeichen verwendet:

B : "bendito”

G : GruBformel

WF : Wohlbefindensfrage
WA : Wohlbefindensantwort

F : Frage

323

A : Antwort

K : Kommentar

KWA : Kommentar zu WA

BC : tberleitung zum nichtritualisierten Gespréch

¥V : Uberleitung ("entonces...", "ahi...

etc.) zur Verab-

schiedung

o

XuBerung, die nicht den anderen Klassen zugeordnet wer-
den kann

’- : Beginn einer nichtritualisierten Phase

> Beginn einer neuen ritualisierten Phase

—— : Ubergang zwischen zwei Phasen

WF ohne Klammerzusatz erkundigen sich nach dem Befinden des
Gesprichspartners; ist ihnen eine Bezeichnung in Klammern bei-
gefiigt, so handelt es sich um den Referenzterminus, den der
Sprecher der WF filr eine dritte Person verwendet. Die den Buch-
staben angefiigten Zahlenindices geben die Nummer des Themas

wieder, auf das sich die AuBerung bezieht.
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Fiir die Sequenzierung der sprachlichen BegriBungselemente

lassen sich unter Verwendung dieser Darstellungen folgende Re-

A3

geln formulieren:

1 Person A mit dem niedrigeren Status beginnt die sprachliche
BegritBung (unabhdngig davon, ob sie zuvor schon als erste die

nonverbalen Begriifungshandlungen begonnen hat) mit der Phase

4
F3

des GruBaustauschs, indem sie das "bendito" oder eine GruBfor-

mel spricht.

KU4

2 GruBformeln (einschlieflich Anredetermini) sind stets zu

3 Paaren korrespondierender ARuBerungen (GruB und GegengruB) ge-
ordnet ("adjacency pairs"; vgl. SACKS 1967/1972, Lect. 6;

5 SCHEGLOFF /SACKS 1973: 295), die auf zwei Sprecher (A und B)
verteilt sind und einander unmittelbar folgen. Es folgen nie-

mals zwei solcher Paare unmittelbar aufeinander. Der Ort sol-

KUu4
Al

cher Paare in der Phase des GruBaustauschs ist der Anfang der

Sequenz oder die Stelle unmittelbar nach dem "bendito" (Se-
quenzende) . Am Sequenzbeginn spricht stets A den Gruf und B

den GegengruB.

WA2

3 Der GrupRaustausch mit "bendito" besteht aus der Sequenz: "ben-

dito" - GruB - GegengruB, oder aber GruB - GegengrufB - "bendito"

ud

- GruB - GegengruB. Erster Sequenz entsprechen nach Verteilung

jer AuBerungen auf die Sprecher A und B die Sprecherfolgen: A -

= A - B oder A - B - A; zweiter Sequenz die Folgen: A - B - A -

A -Boder A-B-A - B - A. Das "bendito" wird also nur von

2

4 gebetet.

WA
>

Kommentar: Die am weitesten verbreitete Sprecherfolge A - A -

F3

Boder A - B- A - A - B griindet sich auf die Auffassung, nach

U4

WF1

der das "bendito" in den GruBaustausch zwar inkorporiert, nicht
aber selbst ein GruB ist: A kommt daher die Verpflichtung zu,

das "bendito" ebenso wie den jeweils ersten GruB zu sprechen.

HOMBRE1 - HOMBRE

Die Sprecherfolge A - B - A oder A - B ~ A - B - A basiert

der Verwischung urspriinglich wesentlicher Unterschiede zZwi-

et N — o] — 5
= | o O schen dem "bendito" und den Grufformeln. Indem das "bendito"
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wie eine GruBformel behandelt wird, ermdglicht man die anson-
sten gewohnte Sprecherfolge A - B - A (Sprecherwechsel mit je-
der neuen Formel), ohne da8 A oder B, aus dieser Sicht betrachn-
tet, eine Regel verletzen wiirde: A beginnt die BegriiBung, er
betet das "bendito" und er spricht den ersten 'GruB'; B spricht

erst als zweiter und spricht den Gegengrus.

4 Eine Wohlbefindensformel kann einer GruBformel funktional
anndhernd dquivalent verwendet werden: Eine Wohlbefindensfor-
mel (-frage) kann auf eine erste Grufformel folgen und damit
die zweite GruBformel ersetzen (A: G, B: WF), oder eine Wohl-
befindensformel (-frage) und die 'Antwort' darauf kdnnen GruBl-
und GegengruBformel ersetzen (A:WF, B: WF, A: WF, B: WA), wenn
sie deren mSglichen Platz in der Sequenz von AuBerungen ein-

nehmen und denselben Sequenzierungsregeln folgen.

Diese 4 Regeln reichen aus, die beobachteten und die von

Informanten beschriebenen Fille des GruBaustauschs und der Ab-

folge von AuBerungen und Sprechern darin zu erfassen. Gesprich
Nr. 1 spricht ebenso wie Informantenaussagen dafiir, daB dem
"bendito" GruB und Gegengruf vorausgehen und folgen kdnnen.
Dasselbe Gesprédch bietet zusammen mit den Gespridchen Nr. 6 und
12 auch die Basis fiir die Regel zur Ersetzbarkeit von GruBfor-
meln durch Wohlbefindensformeln; hierfiir gibt es jedoch gleich-
zeitig eine Vielzahl von Hinweisen in den Informantenaussagen.
Die Gesprédche Nr. 5 und 6 fiihrten dazu, daB in Regel 3 eine
zweite Sprecherfolge (A - B - A) aufgenommen werden muBte; sie

bilden die einzige Grundlage fiir diesen Regelbestandteil.

Betrachtet man die verschiedenen GruBaustauschformen, die
unter Anwendung der angefiihrten Regeln zustande kommen k&nnen,
und vergleicht man sie mit den mdglichen Formen nonverbaler
Verhaltensweisen wdhrend dieser Phase, so werden Méglichkeiten
und Grenzen der sprachlichen Seite dieser Kommunikationsphase
deutlich. Die rein sprachlichen MSglichkeiten, die Phase des
GruBaustauschs je nach Situation zu variieren, sind relativ

gering:
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1 Wahl des GruBzeitpunktes (auch: zuerst griifen oder sich gri-
Ben lassen);

2 GruBaustausch mit "bendito" oder ohne "bendito";

3 Verwendung von GruBformeln oder Wohlbefindensformeln;

4 Wahl einer Anredeform (z.B. taita Juan oder taita Juancito
oder Don Juancito oder taitito), die in Verbinding mit der

GruB- oder Wohlbefindensformel verwendet werden soll.

Diese vier Ansatzpunkte flir Variationen h&@ngen jedoch eng zu-
sammen, sie sind keine unabhdngigen Variablen: Entscheidet
sich B z.B. dafiir, sich zuerst griifen zu lassen (falls ihm per
Institution eine solche Entscheidungsmdglichkeit iiberhaupt ge-
geben ist), so bleiben ihm nur die Punkte 3 und 4, um auf die
Form des GruBaustauschs Einfluf zu nehmen: er kann fir den Ge-
gengrufl entweder eine GruBformel oder eine Wohlbefindensformel
verwenden (falls A als GruB eine GruBformel spricht), und er

kann eine Anredeform wdhlen.

GrdBer sind die sprachlichen Variationsmdglichkeiten offen-
bar filir den, der zuerst griit. Diesem steht auBerdem noch zu,
mit der ersten GruBformel zu entscheiden, ob ein GruBaustausch
oder gar die gesamte BegriiBung in Quichua oder in Spanisch aus-
gefilhrt wird. Da die meisten Rituale jedoch enge Grenzen fir
individuelle Ritualvollziige setzen, bleiben die echten Wahl-
méglichkeiten &duBerst gering. Mit den rein sprachlichen GruB-
austauschformen allein lieBen sich daher nur einige wenige so-
ziale Beziehungen unter indigenas charakterisieren, prakti-
zieren und unterscheiden; und zur Kundgabe von Zuneigung oder
Solidaritdt (trotz sozialer Distanz) verblieben alleine einige
Anredetermini, die anstelle der GruBformeln gesprochenen Wohl-
befindensformeln und die Wahl der Sprache fir den GruBaus-
tausch, von der man weiB, daB der andere sie in solchen Situ-

ationen bevorzugt.

Mittels BegriiBungen kdnnen unter den ind{genas differen-
zierte Aussagen {liber ihre Sozialstruktur und iiber ihre eigenen
sozialen Positionen also vor allem deswegen gemacht werden,

weil dafiir ein reichhaltiges Inventar nonverbaler Verhaltens-
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weisen zusdtzlich zum sprachlichen GruBaustausch und zur rela-
tiv schwach ritualisierten Sequenz der Wohlbefindensformeln
(Wohlbefindensphase) der BegriiBung zur Verfiligung steht (vgl.
Kap. 4.2).

Die Leistungen der Wohlbefindensphase bestehen in dieser
Hinsicht darin, daB hier die sozialen Beziehungen zwischen den
Sprechern und zwischen den Sprechern und relevanten Dritten zumin-

dest formal thematisiert und bekrdftigt werden. Die Mittel dazu sind:

1 die Verwendung von Anredetermini, die - wie auch in einigen
GruBformeln - den Partner wie auch die Beziehung zu ihm all-
gemeinen sozialen Kategorien zuordnen;

2 der Einsatz vorgegebener und formalisierter Fragen, mit
denen das Interesse an der jeweils anderen oder einer ihr nahe-
stehenden Person bekundet werden kann, ohne als aufdring-
lich oder respektlos zu gelten;

3 die Auswahl der jeweiligen Antwort auf eine Frage aus dem
kleinen Korpus vorgegebener und vorformulierter Wohlbefin-
densantworten (positive oder zumindest neutrale Antworten)
oder die neue Formulierung einer eigenen (persénlichen) Ant-

wort.

Nun ist es jedoch keineswegs notwendig, daB auf jeden GruB-
austausch auch eine Wohlbefindensphase folgt (vgl. Gespréch
Nr. 7). Bei BegriBungen im Vorilibergehen, in Eile oder iber
eine groBe rdumliche Distanz hinweg, ist mit dem Ende des
GruBaustauschs auch die BegriiBung beeendet. Sind die sich Be-
griiBenden miteinander bekannt, so ist dann eine Wohlbefindens-
phase innerhalb der BegriiBung zu erwarten, wenn auf die Be-
griiBung ein nichtritualisiertes Gesprédch folgen soll oder

sich die Partner seit lédngerer Zeit nicht gesehen haben.

Da schon aus den ersten nonverbalen Verhaltensweisen bei
Beginn der BegriiBung ersehen werden kann, ob z.B. im Voriiber-
gehen gegriift werden wird oder aber einander gegeniiberstehend

(alle BegriBungen mit "bendito..."), ist zu diesem Zeitpunkt
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auch schon das Fehlen oder Auftreten einer Wohlbefindesphase
erwartbar: mit der Form des GruBaustauschs zeigen sich die
Partner die weiteren Handlungsabsichten und -erwartungen ge-

genseitig an.

Dennoch bleibt die Frage, wie der GruBaustausch in die Wohl-
befindensphase iilbergeht und wie diese dann aufrechterhalten
wird. Denn wie die Daten aus verschiedensten Erhebungen bele-
gen, ist die Wohlbefindensphase in erheblich geringerem MaBe
ritualisiert als die Phase des GruBaustauschs: die Auswahl der
verwendeten Formeln und die Einfiihrung neu konstruierter For-
mulierungen ist weitgehend frei, die Abfolge von Formeln oder
freien Formulierungen ist ebensowenig durch das Ritual als In-
stitution festgelegt wie die Sprecherfolge. Da also keine spe-
ziellen Regelungen vorliegen, miissen die Kommunikationspartner
durch ihre AuBerungen Art und Verteilung ihrer Redebeitrdge

selbst regeln.

Drei Verfahren, die Wohlbefindensphase an den GruBaustausch

anzuschlieBen:

1 Wird die GruBformel an der Stelle des letzen GegengruBes
durch eine Wohlbefindensfrage ersetzt, so hat der Sprecher
dieser Frage damit seinen Kommunikationspartner als n&dchsten
Sprecher ausgewihlt, und dieser hat das Recht und die Ver-
pflichtung zu sprechen (vgl. SACKS/SCHEGLOFF/JEFFERSON 1974
704) . Mit seiner Antwort auf diese Frage erSffnet der neue
Sprecher - dies kann die hdher gestellte Person (vgl. Ge-
sprich Nr. 6) oder auch die statusniedere (vgl. Gesprdch Nr.

12) sein - die Wohlbefindensphase.

Dieses Verfahren kann nur gelingen, weil die Wohlbefin-
densfrage, obwohl sie eine Formel ist, auch noch ihren Frage-
charakter beibehdlt, wenn sie in der Funktion eines Gegen-
gruBes auftritt: "a proper question gets a proper answer"
(H. SACKS, zitiert nach SPEIER 1972: 421). Dariliber hinaus

gilt fiir die einfache Wohlbefindensfrage-Antwort-Sequenz
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(WF - WA) wie fiir andere Fragetypen auch, daB sie eine
strukturelle Bedingung etabliert, nach der der Fragende das
Recht erhdlt (nicht aber verpflichtet ist), wieder (als
ndchster) zu sprechen (vgl. SCHEGLOFF 1972: 359 f.), so daB
Ketten der Art WF - WA - WF - WA resultieren k&nnen. Doch

im Gegensatz zu anderen Frage-Antwort-Sequenzen muB in Wohl-
befindensphasen der Fragende nicht unbedingt darauf ver-
zichten, eine weitere Frage zu stellen, damit der Antworten-
de mit Recht zum Fragenden werden kann. Denn hier steht zu
diesem Zweck zusdtzlich ein sprezieller Typ von Wohlbefin-
denformeln (sowohl im Spanischen wie such im Quichua) zur
Verfligung, in dem die Antwort auf eine beliebige Wohlbefin-
densfrage fest verknlipft ist mit einer eigenen Wohlbefin-
densfrage: WF - WA+WF - WA resultiert daraus als Sequenz.
Von den 11 Gespréchen mit Wohlbefindensphase treten solche
Formeln in allen auBer zweien (Nr. 10 und 11) auf. Typische
Beispiele sind: "Yo bien, &y Ud.?" (Gesprdch Nr. 9); "Bien
no mas. Y Ud., &écdbmo has pasado?" (Nr. 12); "Bien no mas,

comadrita. ¢Estd bien mi compadre?" (Nr. 4).

2 Als weiteres Verfahren ist zu nennen: Der Sprecher des letz-—
ten GruBes spricht erneut wdhrend (Gespridch Nr. 1 und 2)
oder nach dem letzten GegengruB (Gesprich Nr. 3, 4, 8, 9,
10) und beginnt die Wohlbefindensphase mit einer Wohlbefin-

densfrage; er widhlt sich selbst als n#dchsten Sprecher aus.

3 Der Sprecher des letzten GegengruBes leitet unmittelbar an-
schlieBfend mit einer Wohlbefindensfrage die zweite Phase
der BegriiBung ein (Gesprdch Nr. 5 und 11; aber auch Nr. 2

und 3); der gegenwdrtige Sprecher fahrt fort.

Wir glauben, daB es sich hier um unterschiedliche Verfahren
handelt, da sie verschiedenen Regeln des Sprecherwechsels fol-
gen (vgl. SACKS/SCHEGLOFF/JEFFERSON 1974: 704)3. Wie zu erwar-
ten, sind Kollisionen (gleichzeitiges Sprechen) zwischen den
BegriBungspartnern dort zu beobachten, wo die Wohlbefindenspha-
se nach dem zweiten oder dritten Verfahren eingeleitet wird

(Gesprédche Nr. 2 und 3). Dies umso mehr, als die Schnelligkeit,
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mit der gerade in der ersten H&lfte dieser BegriiBungen die
KuBerungen (sich {iberlappend) aufeinanderfolgen, es einem
Sprecher kaum erlaubt, abzusch&dtzen, wer jeweils das Recht auf

einen Redebeitrag gewonnen hat.

Das Ende des letzten GegengruBes, das Ende des GruBaus-—
tauschs, ist also eine Stelle mdglichen Sprecherwechsels und
zugleich Beriihrungspunkt zweier Phasen der Begriifung, deren
Verschiedenheit auch in der Sprechintensitdt (Gespriche 1, 2,
4, 9, 10, 11), durch den Einschub ldngerer Pausen (Gespréch
Nr. 10) zwischen sie und im je Phase unterschiedlichen Bewe-

gungsverhalten zum Ausdruck gelangt (vgl. Kap. 6).

Inhaltlich gilt die erste Wohlbefindensfrage (bis auf eine
Ausnahme: Gesprdch Nr. 10) stets dem Befinden des BegriiBungs-—
partners; dessen erste Frage wdhrend dieser Phase erkundigt
sich ebenfalls nach dem Ergehen seines Gegeniibers. Durch Ver-
wendung standardisierter Fragen handeln die Kommunikationspart-
ner ein vorgegebenes, vorformuliertes Thema ab. Es bleibt ihnen
lediglich in gewissem MaBe freigestellt, welche Subthemen sie
durch Fragen einleiten (nach dem Befinden welcher Personen sie
sich erkundigen) und wie detailliert sie diese behandeln. So
erkundigt man sich nach dem Befinden des Ehepartners, der Ge-
schwister, der Kind« oder der Eltern seines Gegeniibers. Be-
sonderes Interesse zeigt man dabei stets fiir die Person, an
deren Wohlbefinden einem aufgrund seiner Rolle in dieser Be-
griiBung vor allem gelegen sein sollte. Das heiBt, compadre A
erkundigt sich bei seinem compadre B nach dessen Sohn, der
hijadillo von A ist (Gesprdch Nr. 3); der sobrino (Neffe) fragt
seine tfa nach dem Befinden ihres Mannes, seines tios, und die
tia fragt ihren sobrino nach dem Befinden seiner Schwester,

ihrer sobrina (Gespridch Nr. 8).

Wirde nur einer der BegriiBungspartner in der Rolle des Fra-
genden verbleiben und der andere in der des Antwortenden, so
geldnge es nur einer Person (dem Fragenden), wdhrend dieser Pha-

se zum Ausdruck zu bringen, wieviel ihr an der Beziehung zum
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anderen und zu dessen Verwandtschaft liegt. Dies aber dient
keinem von beiden, da nur die gegenseitige Bekrdftigung und
Versicherung der Beziehung deren Fortbestand seit der letzten
Begegnung und in die Zukunft hinein anzeigt. Aus diesem Grund
kommt dem Rollenwechsel vom Fragenden zum Antwortenden und um-—

gekehrt wdhrend dieser Phase erhebliche Bedeutung zu.

Aus den 12 Gesprdchen ist zu entnehmen, daB folgende Ver-
fahren eingesetzt werden, um das Fragerecht abzugeben oder zu
gewinnen:

1 Ein Sprecher gibt sein Fragerecht ab, indem er an der né&ch-
sten Stelle keinen Gebrauch davon macht:

1.1 statt erneut zu fragen, 148t er eine Pause entstehen,

so daB der andere Kommunikationspartner den "turn" be-
halten und mit einer Frage fortfahren kann (vgl. z.B.
Gesprdch Nr. 9, nach WA3)4;

1.4 nachdem er die Antwort auf seine letzte Frage erhalten
hat, bringt er eine AuBerung ein, die nicht als Frage
verstanden werden kann (in der Regel ein Kommentar zur
erhaltenen Antwort).

2 Ein Sprecher gewinnt das Fragerecht von seinem Kommunika-
tionspartner, indem er zur Beantwortung der an ihn gestell-
ten Wohlbefindensfrage eine vorformulierte AuBerung verwen-
det, die aus einem Antwortteil und einer damit verkniipften
Wohlbefindensfrage besteht (wie weiter oben schon erldutert

wurde. )

Alle in den Gesprdchen vorgenommenen Rollenwechsel vom Ant-
wortenden zum Fragenden und umgekehrt lassen sich auf diese
Verfahren zurilickfiihren. Schwierigkeiten bereiten der Analyse
lediglich die Anf&nge der Wohlbefindensphasen in den Gesprd-
chen Nr. 1, 2 und 3. Nr. 2 und 3 sind die Gespriche, in denen
es zu Beginn der Wohlbefindensphase zu einer Kollision zwi-
schen den beiden Sprechern (den gleichzeitig Fragenden) kommt.
Als Fragender wird in beiden F&llen zundchst der akzeptiert,
dessen Frage zuletzt beendet wird; diese Frage wird entspre-

chend auch direkt beantwortet. In beiden Fdllen sucht dann der
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Antwortende, lber das oben dargestellte Verfahren das Frage-
recht zu gewinnen und die unbeantwortet gebliebene Wohlbefin-
densfrage (in verdnderter Formulierung) erneut einzubringen.
Dies gelingt in Gespr&dch Nr. 2; in Gesprédch Nr. 3 jedoch bleibt
die Frage wiederum unbeantwortet, dieses Mal allerdings, weil
der andere Sprecher das Fragerecht nicht abgibt, sondern mit

einer weiteren Frage fortfdhrt.

Wir sind geneigt, das Unbeantwortetlassen der Frage in die-
sem Falle als RegelverstoB zu bezeichnen. Denn nach unseren
Daten kdnnen Wohlbefindensfragen unter den indfgenas nur dann
unbeantwortet bleiben, wenn sie als Paar GruB8 und GegengruB er-
setzen. Zum anderen wird offensichtlich selbst bei Verschach-
telungen verschiedener Fragen und Antworten darauf geachtet, daB
jede Frage auch beantwortet wird. Dies ist in Gesprdch Nr. 1
der Fall, wo zudem sogleich zu Beginn der Wohlbefindensphase
die Besonderheit auffdllt, daB der 'Beantworter' der ersten
Frage (WF1) selbst zunichst eine Frage (WF2) stellt, ehe erx
tatsdchlich die Frage beantwortet. Erst diese seine Antwort
(WA1) bildet zusammen mit der sofort angeschlossenen Frage
(WF3) eine solche Formel, wie sie eingesetzt wird, um das Fra-
gerecht zu gewinnen. Obwohl WF2 also nicht korrekt eingebracht
wird, beantwortet (WA2) der Kommunikationspartner diese Frage,
und zwar wdhrend der nun berechtigte Fragende WF3 spricht,
eine Frage, die ebenfalls umgehend beantwortet wird (WA3 (...)).
Das mit WF2 entstandene Sequenzierungsproblem wird also von
beiden Sprechern gemeinsam geldst, indem jeder eine Frage 'ver-
spdtet' beantwortet, die Gefahr lief, unbeantwortet zu bleiben.

Fragen sind nun nicht nur das entscheidende sprachliche Mit-
tel, Wohlbefindensphasen zu etablieren und aufrechtzuerhalten,
sondern sie spielen ebenfalls eine Rolle bei der Beendigung der
Wohlbefindensphase durch die Einleitung einer nichtritualisier-—
ten Gesprdchsphase. Auch hier dienen sie in der Mehrzahl der
Fédlle dazu, eine neues Gesprichsthema zu initiieren (Gespréach
Nr. 1, 2, 3, 4 und 11), das entweder ohne direkten Bezug zum
letzten Subthema "Wohlbefinden der Person X" ist (Nr. 1, 2, 11)
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oder aber ein solches Subthema aufgreift und in spezieller Wei-
se modifiziert (Nr. 3 und 4). Leistungen beider Art vermdgen
auch andere AuBerungstypen zu erbringen, wie die Gespriche

Nr. 12 sowie Nr. 6 und 10 belegen.

Besonders kennzeichnend filir die labile Struktur der Wohlbe-
findensphase ist jedoch, daB dem Beginn des nichtritualisier-
ten Gespridchs ein abgehandeltes Wohlbefindensthema vorausgeht.
Das heiBft, selbst wenn nur eine WF-WA-Sequenz einem Subthema
der Phase gewidmet ist, so fiihrt jeder weitere Beitrag dazu zu
Entfaltungen der inhaltlichen Md&glichkeiten des Themas, die
mit (Wohlbefindens-)Formeln nicht mehr aufgefangen werden kdn-
nen, sondern zwangsl&ufig in ein nichtritualisiertes Gesprich
fihren. Die Grenze der Leistungsfdhigkeit der Formeln zeigen in
dieser Hinsicht die KWA an. Folgt hierauf nicht eine erneute WF,
s0 ist die Wohlbefindensphase an dieser Stelle beendet. Solche
Stellen mdglichen Phasenendes werden auch in Gesprdch Nr. 1 und
2 zur Einleitung der neuen Phase geniitzt. Dagegen filhrt in Ge-
sprdch Nr. 3, 4, 6 und 10 die Weiterfihrung eines abgehandel-

ten Wohlbefindensthemas in ein nichtritualisiertes Gespréch.

Begriifungen unter den indifgenas von Saraguroc beginnen also
mit der stark ritualisierten vorgeschriebenen Phase des GruB-
austauschs; sie konnen dann fortgesetzt und abgeschlossen wer-
den mit der optionalen Wohlbefindensphase, deren Ritualisie-—
rungsgrad vergleichsweise gering ist. Auf die Wohlbefindens-
phase folgt sodann entweder ein nichtritualisiertes Gespriach
oder aber nach meistens zwei Uberleitungsformeln (V) oder "pre-
closings" (SCHEGLOFF /SACKS 1973: 303 ff) eine stark rituali-
sierte Verabschiedung. Letzteres ist der Fall in den Gespra-
chen Nr. 5, 8 und 9. Dabei zeigen die Verldufe der Wohlbefin-—
densphasen in Nr. 5 und 8, daB die Wohlbefindensphase erst be-
endet werden kann, wenn beide BegriiBungspartner dies wollen.
Die Uberleitung zur Verabschiedung kann durch eine Formel wie
"Bueno, sobrinito" (Nr. 8), "##fi-dhi, hijaditu, tupanacungép',
mi hijaditu" (Nr. 5) oder einfach "Entonces, bien" (Nr. 9), die
Uberleitung zum nichtritualisierten Gesprdch z.B. durch "Bien"

(Nr. 2) vorgeschlagen werden. Doch erst wenn der Partner diese
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Uberleitung - die ja streng genommen zunichst nur ein

"possible pre-closing" (SCHEGLOFF/SACKS 1973: 303) darstellt

- ratifiziert, indem er sie wiederholt oder in ihrem Sinn fort-
fdhrt, ist die vorangegangene Phase abgeschlossen (vgl. auch
SCHEGLOFF/SACKS 1973: 309). 1In den Gesprichen Nr. 5 und 8
wird die erste Uberleitung nicht ratifiziert, sondern zundchst

noch mit einer Wohlbefindensfrage fortgefahren.

Im folgenden Kapitel werden wir auf diese beiden Gespréche

noch einmal ausfithrlicher einzugehen haben.

6 Phasen der sprachlichen Begriifung und nonverbales Verhalten

Bei der Untersuchung von Sequenzen und Konkomitanzen der
Elemente der salutacién in Kap. 4.2 ist deutlich geworden, daf
die von den indf{genas benannten nonverbalen BegriiBungselemente
in engem Realisierungszusammenhang stehen mit dem Sprechen des
"bendito" oder aber einer GruBformel. Nimmt man nun andere Ele-
mente des nonverbalen Verhaltens in den Blick, z.B. Sprechin-
tensitét, Verdnderungen des Abstandes zwischen den Sprechern,
Hand- oder Armbewegungen, so werden dariiber hinaus Zusammen-
hd@nge mit den Phasen des sprachlichen Kommunikationsgeschehens

und den Ubergdngen zwischen ihnen aufzeigbar.

8o ist die Phase des GruBaustausches in der Mehrzahl der Ge-
spréche paralinguistisch markiert und von der folgenden Wohlbe-
findensphase unterschieden durch eine deutlich geringere Sig-
nalintensitdt (Sprechintensit&t). In Nr. 4, 9 und 10 gilt dies
flir GruB und GegengruB (in Nr. 10 folgt zudem noch eine rela-
tiv lange Pause, ehe die Wohlbefindensphase beginnt); in Nr. 11
beginnt der GruBaustausch zwar mit hoher Signalintensitdt, sie
fdllt jedoch deutlich ab, so daB sich der Beginn der Wohlbefin-

densphase durch seine gesteigerte Intensitidt klar abhebt.

In den BegriiBungen mit "bendito" ist entweder die gesamte
Phase des GruBaustauschs durch geringe Signalintensitdt gekenn-

zeichnet (Nr. 1 und 2) oder aber nur das "bendito" (Nr. 5 und
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6) , widhrend GruBformeln und Wohlbefindensformeln sich demgegen-
iiber durch einheitliche hdhere Intensitdt auszeichnen. Diese
Differenz zwischen Nr. 1 und 2 einerseits und Nr. 5 und 6 ande-
rerseits geht einher mit der unterschiedlichen Verteilung der
Formeln auf die Sprecher, namlich A: "bendito" + GruB, B: Ge-
gengruB (in Nr. 1 und 2) bzw. A: "bendito", B: GruB, A: Gegen-
gruf (in Nr.5 und 6) (vgl. Kap. 5). Wie die gesamte GruBaus-
tauschphase paralinguistisch in ihrer Formelhaftigkeit und Ri-
tualisiertheit unterstrichen werden kann, so ist auch die Tren-

nung einzelner Formeln paralinguistisch anzeigbar.

Der tUbergang von der Phase des GruBaustauschs zur Wohlbefin-
densphase wird auch durch das Bewegungsverhalten der Partner
signalisiert. Ist ihr GruBaustausch noch geprédgt vom Aufeinan-
derzugehen und den obligatorischen nonverbalen Elementen der
salutacidén, SO stehen sich beide ab Ende des GegengruBes (Nr.
4, 5 und 9) oder zu Beginn der Wohlbefindensphase (Nr. 2, 3, 6,
8, 12) gegeniiber bzw. sie gehen deutlich verzdgert (Nr. 10) oder

wechseln ihre Stellung zueinander (Nr. 11).

Wéhrend der Wohlbefindensphase scheint zudem eine andere
KSrperhaltung mdglich zu werden, die der wdhrend eines nichtri-
tualisierten Gesprdchs schon sehr nahe kommt: die H&nde werden

vor der Brust 'gefalten' oder verschrdnkt (Nr. 4, 5, 10).

Der iUbergang von der Wohlbefindensphase in ein nichtrituali-
siertes Gespridch oder zur Verabschiedung wird paralinguistisch
durch eine erneute Steigerung der Signalintensitdt (Nr.1, 5, 6, 8
10, 11) oder deutliche Pausen (Nr. 2, 5, 6, 8, 10, 12) markiert.
Gleichzeitig finden sich im Bewegungsverhalten Anzeichen, die
diesen Ubergang ankiindigen oder mit der begonnenen neuen Phase
korrespondieren. Betrachten wir das sich dabei ergebende Zusam-
menspiel von Redetext, Paralinguistik und Bewegungsverhalten

zunidchst an zwei Ubergdngen zu Verabschiedungen.

Nr. 5 (hijado - madrina): Wdhrend die Signalintensit&t durch
GruBaustausch und Wohlbefindensphase sehr gleichmdfig ist, hebt

sich UV3 der madrina nun deutlich davon ab und wird zudem sehr
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gedehnt gesprochen. 0,4 Sekunden nach Beginn dieser (m&glichen)
Uberleitung, die insgesamt linger als zwei Sekunden dauert, be-
ginnt die madrina, sich im Uhrzeigersinn zu drehen, und macht
Anstalten wegzugehen. Der hijado ratifiziert diesen Uberlei-
tungsvorschlag jedoch nicht, sondern wirft in die noch nicht
abgeschlossene AuBerung tiVv3 eine neue Wohlbefindensfrage ein
(WF4 (taita)). Diese Frage 'bremst' offenbar die Abkehrbewe-
gung der madrina. Denn mit Beginn ihrer Antwort hierauf (WA4
(taita)) steht sie nun wieder, hdlt dem hijado allerdings den
Rlicken zugekehrt und zeigt damit, daB sie auch jetzt noch die
Interaktion zu beenden wiinscht. Dem folgt denn auch erwartungs-
gemdB eine (mdgliche) Uberleitung zur Verabschiedung von sei-
ten des hijado.

Wahrend in Nr. 5 schon aus der AuBerung $v3 ("Hmm, dann
hijaditu, bis wir uns wieder treffen, mein hijaditu.") zwei-
felsfrei hervorgeht, daB sich die madrina nun gerne verabschie-
den wiirde, ist in Nr. 8 (sobrino - tfa) die AuBerung #V4 ("Eh,
gut sobrinito.")nicht sogleich als mégliche Uiberleitung zur
Verabschiedung erkennbar, da sie vom Wortlaut wie von ihrer Po-
sition innerhalb der AuBerungsfolge her auch als Kommentar zur
vorausgegangenen Wohlbefindensantwort verstanden werden konnte.
Lediglich aufgrund des nonverbalen Geschehens kdnnen wir darin
eine mdgliche, aber nicht ratifizierte Uberleitung zur Verab-
schiedung sehen: Zundchst geht dieser AuBerung eine Pause von
0,2 Sekunden voraus; an keiner anderen Stelle dieses Gesprdchs
finden wir eine Pause solcher Linge zwischen zwei Redebeitri-
gen. Unmittelbar nach dieser AuBSerung der tia l8sen die Kommu-
nikationspartner den Handkontakt auf, und gleichzeitig stellt
der sobrino eine neue Wohlbefindensfrage (WF4 (t{o)), wobei die
Signalintensitdt deutlich groger ist als bei frilheren oder spid-
teren AuBerungen. Wie in Nr. 5 bringt der Zwang, die gestellte
Frage noch beantworten zu miissen, ehe man sich verabschieden
kann, auch hier die t{ia, die sich schon langsam wegzubewegen
begonnen hat, wieder zum Stehen, wdhrend sie die Antwort spricht.
Ihr Riicken bleibt jedoch weiterhin dem sobrino zugekehrt, womit
der Wunsch, die Kommunikation zu beenden, sichtbar zum Ausdruck

gelanagt.
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Anders gestaltet sich der Ubergang von der Wohlbefindenspha-
se in das nichtritualiserte Gesprdch.In Nr. 10 (hombre - mujer)
z.B. enthdlt die iliberleitende KuBerung (U2) der Frau eine fiir
dieses Gespridch markante Sprechpause. Genau wdhrend dieser
AuBerung beginnt der Mann zurilickzutreten, den Kommunikationsab-
stand leicht zu vergr&B8ern. Mit weiter gesteigerter Signalin-
tensitdt bringt der Mann die FolgeduBerung ein, die erste des
nichtritualisierten Gesprédchs; gleichzeitig bleibt die Frau nun
stehen und dreht sich langsam wieder dem Mann zu. Auf diese
Weise entsteht ein neuer r&umlicher Rahmen und eine ver&nderte
Orientierung aufeinander fiir das nichtritualisierte Gesprdch
(vgl. auch KENDON/FERBER 1973: 606 ff). Ahnlich ist der Verlauf
in den Gesprédchen Nr. 11 und 12, doch dort setzen die Veré&nde-
rungen bezliglich des rdumlichen Rahmens (KOrperdrehung, zum
Stehen kommen in Nr. 11; umtreten, Bequemstellung einnehmen in
Nr. 12) zum Teil in der Wohlbefindensphase, zum Teil erst rela-

tiv spdt wdhrend des nichtritualisierten Gesprdchs ein.

Es 1&Bt sich damit feststellen, daBf die allein anhand der
formalen und thematischen Aspekte der transkribierten Redetex-
te vorgenommene Phaseneinteilung durch das beobachtbare nonver-
bale Verhalten bestdtigt wird; jedoch die Frage, wann eine salu-
tacién beendet ist, wird dadurch noch nicht beantwortet. Nimmt
man z.B. als Kriterium die Beendigung der letzten nonverbalen
Handlung, die als Element der salutacion gilt, so sind acht der
zw81lf Begriifungen mit der Aufldsung des Handkontaktes zwischen
den Partnern beendet und eine (Nr. 7) endet mit tocar el som-
brero. Das Erreichen eines neuen rdumlichen Rahmens und einer
verdnderten gegenseitigen Orientierung kann in drei Fdllen als
Kriterium (nach KENDON/FERBER 1973) verwendet werden (Nr. 4, 8
und 10), da es dort beobachtbar ist und zudem erst nach der Auf-

18sung des Handkontaktes eintritt.

Doch unabhidngig vom jeweiligen Kriterium gibt es in keinem
Fall eine Simultaneitdt von sprachlichem und nichtsprachlichem
BegriBungsende: Die Differenzen betragen bis zu vier Sekunden
(in Nr. 5), und es kann der sprachliche oder auch der nicht-

sprachliche Endpunkt der BegriiBung friiher erreicht sein.
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Die Phasen des sprachlichen BegriiBungsgeschehens k&nnen also
sehr wohl verschoben sein gegeniiber denen des nonverbalen Ge-
schehens, ohne daB dadurch bestimmte Konkomitanzen kiirzerer
Dauer verhindert wilirden. Gleichzeitig entsteht auf diese Weise
eine Verzahnung der einzelnen Gespridchsphasen miteinander. Die-
se Verschiebung und Verzahnung von Phasen tritt erst mit Beginn
der Wohlbefindensphase klar erkennbar zutage und sollte als
weiterer Hinweis auf deren geringeren Ritualisierungsgrad ge-

wertet werden.

Die Frage nach dem Endpunkt der salutacién (vielleicht auch
jeglicher BegriiBung mit folgendem Gesprdch) und dem Beginn des
nichtritualisierten Gespr&chs erscheint uns daher falsch ge-
stellt. Sie mag iliberall dort auftreten und sinnvoll erscheinen,
wo nur das nonverbale BegriiBungsgeschehen untersucht wird, wie
etwa bei KENDON/FERBER (1973). Doch schon Analysen sprachlicher
BegriiBungen, auf die ein nichtritualisiertes Gespridch folgt,
lassen erkennen, daB der Ubergang von der Wohlbefindensphase
zum nichtritualiserten Gesprdch keiner Uberleitungsformeln oder
-formulierungen bedarf wie etwa der Ubergang zur Verabschiedung,
sondern sich ebenso allmdhlich und flir die Partner nahezu unbe-
merkt vollziehen kann wie pl&tzlich und unvorbereitet (vgl.
Kap. 5).

In allen F&dllen, in denen auf eine BegriiBung ein nichtri-
tualisiertes Gespréch folgen soll, wiirde es zumindest einer
Funktion der BegriliBung und vor allem einer Funktion der Wohlbe-
findensphase geradezu widersprechen, wenn das Ritual eine be-
stimmte Beendigungshandlung vorschriebe und zudem keine struk-
turelle Vorsorge fir den weiteren Gang der Kommunikation tridfe.
Denn durch BegriiBungen und vor allem Wohlbefindensphasen darin
werden erhfhte Zugdnglichkeit und Kommunikationsbereitschaft
von den Partnern am deutlichsten ausgedriickt, wenn der Ritual-
vollzug selbst nahezu automatisch und unbemerkt zum nichtri-
tualisierten Gesprdch fiihrt. Erst hier ermdglichen die Flexibi-
litdt des sprachlichen Ausdrucks, die relative Freiheit der

Themenwahl und die Mtglichkeiten der Uberpriifung gegenseitigen
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Verstdndnisses Zugdnge zum Kommunikationspartner, die die Be-

griiBung auf geregelte Weise vorbereitet und verspricht.

7 Anmerkungen

1)

2)
3)

4)

Es besteht eine gewisse Parallele zwischen d?r Analyse ge-—
stellter BegriiBungssituationen und der Gesprédchsanalyse
auf der Basis literarischer Texte (vgl. RICHTER/SCHMITZ

1980: 34 f).

Hierbei gilt unser besonderer Dank Herrn Dr. D. Stock.

Die drei hier angefilhrten Verfahren folgen genau'jeweils
einer der drei Regeln filir den Sprecherwechsel bei SACKS/
SCHEGLOFF/JEFFERSON (1974: 704).

Genauer formuliert: statt erneut zu fragen, schweigt er

an einer Stelle mbglicher Redeiibergabe. Pa guch def bishe-
rige Sprecher schweigt, entsteht eine (mogllche)_Lucke,
die nun von dem bisherigen Sprecher beendgt und.ln eine
Pause (innerhalb seines "turn") transformiert wird (vgl.
SACKS/SCHEGLOFF/JEFFERSON 1974: 715).
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