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Preface
Ockergelb die Landschaft im Licht der untergehenden Sonne. Am blauen Himmel ein blasser
Mond. Noch herrscht Ruhe im traditional village. Ich warte. Nach einiger Zeit sind Stimmen zu

horen.

Eine Gruppe von Ju/’hoansi ndhert sich dem traditional village. Der einarmige Jager Kaqgece
Kxoara schreitet voran. Der linke Arm des alten Mannes musste vor Jahren wegen einer Verlet-
zung mit einem vergifteten Jagdpfeil amputiert werden. In der rechten Hand schwingt er einen
Zweig mit Bléttern — er soll die listigen Moskitos vertreiben. Hinter Kaqece Kxoara folgen etwa
zwanzig Méanner, Frauen und Kinder. Als Letzter tritt !Kunta Boo, der Heiler, in Begleitung sei-

ner Frau N'ae auf.

Alle Erwachsenen tragen traditionelle Bekleidung aus Leder und Stoff. Sie sind bloBfiilig. Nur
'Kunta Boos Fiifle stecken in alten, ausgetretenen Ledersandalen. Ein junger Mann schichtet an
der zentralen Feuerstelle ein paar diirre Aste und Zweige auf. Ein #lterer Mann entziindet das
Feuer auf traditionelle Weise. Mit schnellen Bewegungen wird ein diinner Stab solange auf ei-
nem Holzplittchen zwischen den Hénden gedreht bis Rauch aufsteigt. Die Ménner wickeln sich
Rasseln um die FuBfesseln. Die Frauen und Kinder hocken sich im Kreis um das Feuer im Zent-

rum. Die Frauen beginnen zu singen und rhythmisch in die Hénde zu klatschen.

Ein Mann tritt hinter die Frauen. In kurzen abgehackten Schritten stampft und trippelt er im Takt
des Singsangs um die Frauen herum. Ein zweiter Mann gesellt sich zu ihm. Innerhalb kurzer Zeit
tanzen sechs Manner um die Frauen und Kinder. Die Oberkorper nach vorne gebeugt, umrunden
die Ténzer wieder und wieder die Gruppe der Frauen. So legen sie einen runden ,,Trampelpfad*
an, der von einer Runde zur néchsten tiefere Spuren im Sand hinterldsst. Ein paar Meter entfernt

imitieren Kinder die Groflen und tanzen wie sie.

Die Stimmen der singenden Frauen werden lauter, der Singsang wird in meinen Ohren zur Melo-
die. Die Ténzer stampfen entschlossener, bei jedem Auftreten auf dem Boden rasselt der Ful3-

schmuck.

'Kunta Boo, der Heiler, kommt aus der Dunkelheit. Er schlie3t sich den tanzenden Ménnern an.
Er bewegt sich langsam, sein Blick ist konzentriert. In seiner linken Hand hélt er einen ldngeren,

diinnen Stab, in der rechten Hand einen kurzen Stock, an dem schwarze Haare einer Kudu-



Antilope befestigt sind. Plotzlich stoppt der Gesang, der Tanz wird kurz unterbrochen, um nach
kurzer Zeit mit neuer Intensitidt weitergefithrt zu werden. Als alle wieder tanzen und singen,
bleibt !Kunta Boo hinter einer der Frauen stehen und beugt sich zu ihr hinunter. Er legt seine
Hénde auf ihre Schultern und streicht mit einer Hand sanft {iber ihren Riicken, die andere legt er
auf ihr Brustbein. Er schiittelt den Oberkorper der Frau mit beiden Hénden. Er zittert und stoBt
kurze gepresst klingende Laute aus. Im Schein der Flammen ist zu erkennen, dass er schwitzt.

Die anderen Ménner tanzen weiter, bei jeder Runde wird der Pfad im sandigen Boden noch tiefer.

Der Heiler geht von einer Frau zur néachsten, er ldsst auch die Kinder nicht aus. Er behandelt je-
de/n auf dhnliche Art: Er legt seine Hande auf ihre Schultern und schiittelt sie. Er atmet heftig.
Sein Oberkorper zittert, in kurzen, beinahe bellenden Schreien stof3t er die Luft aus. Seine Augen
sind geschlossen, sein Gesicht ist schweillbedeckt. Seine Lippen vibrieren. Wieder hore ich die
gepressten Schreie aus seinem Mund. Pl6tzlich streckt er seine rechte Hand gegen den schwarzen
Nachthimmel und springt mit einem weiteren Schrei auf, als miisste er sich mit Kraft von un-

sichtbaren Fesseln befreien.

Als das Feuer beinahe niedergebrannt ist und der Himmel pechschwarz, werden der Gesang der
Frauen und das Stampfen der Ménner leiser und sanfter, bis sie schlieflich vollig verstummen.
Ein letztes Mal widmet sich !Kunta Boo, der nun im inneren Kreis steht, allen Kindern und Er-
wachsenen, beriihrt sie, streicht ihnen iiber den Kopf. Dann verldsst er den Kreis. Schweifiiber-
stromt und sichtlich erschopft zieht sich der Heiler zuriick. Er setzt sich zu seiner Frau, die sich

einen Platz etwas abseits des Feuerplatzes gesucht hat, umarmt sie und lehnt sich an sie.
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1. Einleitung

In der Vorbemerkung habe ich ein Heilritual des Heilers !Kunta Boo beschrieben, an dem ich im
Janner 2014 im Rahmen eines Feldpraktikums der Universitdt Wien teilnehmen durfte. Ich stand
damals abseits der Darbietung als Zuschauer, und meine Anwesenheit schien niemanden zu be-
rihren. Die Frage, die sich mir damals stellte: Habe ich jetzt ein Ritual, ein Theaterstiick oder
beides gesehen? Die Frage, die ich mir heute zusédtzlich stelle: Welchen Einfluss haben touristi-

sche Konzepte auf diese Unterscheidung?

IKunta Boo lebt im Dorf Doupos im Nordosten von Namibia in der Nyae Nyae Conservancy'
und gehort zur Gruppe der San” bzw. Ju/'hoansi. HeilerInnen der Ju/hoansi fiihren Heilrituale wie
das oben beschriebene nicht nur bei Bedarf fiir die Mitglieder des Dorfes auf, sondern auch auf

Wunsch vor Touristlnnen, meistens auf dafiir speziell hergerichteten Platzen.

Es gibt mehrere Griinde fiir diese touristischen Aktivititen der lokalen Bevolkerung. Ein Grund
besteht in der Notwendigkeit, deren 6konomische und 6kologische Situation zu verbessern. Ein
weiterer Grund ist die Pflege und Weitergabe der traditionellen Fahigkeiten — Jagd, Kenntnis der
Fauna und Flora der Steppe, Tdnze, Rituale und Kenntnisse der traditionellen Medizin — im Zu-

sammenhang mit deren touristischer Aufbereitung.

Um diese Verbesserungen zu erreichen, wurde nach der Unabhédngigkeit von Namibia im Jahr
1990 von Regierungsstellen und NGOs das Konzept des Community Based Tourism realisiert, da
dieser Ansatz die Verbesserung der 6konomischen Situation der lokalen Bevolkerung verspricht

und gleichzeitig und gleichberechtigt 6kologische Anforderungen beriicksichtigt.

Tradition trifft hier auf Tourismus und die Pflege von Tradition trifft auf die Interessen der Tou-
rismusindustrie. Dadurch stellen sich mehrere Fragen: Um wessen Tradition handelt es sich und
wer bestimmt, was traditionell ist? Was muss von wem getan werden, um Tradition so aufzube-
reiten, dass sie von den TouristInnen auch als ,,authentisch* angenommen wird? Andert damit der

Tourismus die Tradition und was bedeutet das fiir die lokale Bevolkerung?

Ich werde mich in dieser Arbeit mit einem speziellen Teil der touristischen Darbietungen, mit

dem traditionellen Heilritual der Ju/'hoansi in der Nyae Nyae beschéiftigen und die beiden meist

' Conservancies sind kommunale Schutzgebiete (vgl. Kap. 2.1.3. Conservancy).
? San“ ist eine umstrittene Fremdbezeichnung fiir eine inhomogene Gruppe, zu der sich auch die Ju/’hoansi zihlen
(vgl. Kap. 4.2.1. Geschichte der San in Namibia).
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verbreiteten Tourismuskonzepte, Living Museum und Conservancy und deren Einfluss auf die

Durchfiihrung des Heilrituals untersuchen.

1.1. Einleitung in das Forschungsthema

Die beiden Tourismuskonzepte Living Museum und Conservancy werden im Verlauf dieser Ar-
beit ndher erldutert, miteinander verglichen und untersucht, inwiefern sie Auswirkungen auf die
Darbietung der traditionellen Heilrituale haben. In weiterer Folge beschiftige ich mich mit der
Frage, inwieweit sich diese fiir TouristInnen angebotenen Darbietungen der Heilrituale von Thea-

terauffithrungen unterscheiden.

Um dieser Frage auf dem Grund zu gehen, werde ich zunéchst die touristischen Konzepte, die bei
den Ju/’hoansi in Namibia Verwendung finden, auf ihre Vermarktungsstrategien untersuchen.
Weiters werde ich mich mit Ritual- und Theatertheorien beschiftigen, um mogliche Beriihrungs-
punkte und Unterscheidungsmerkmale zwischen einem Ritual einem Theaterstiick herausarbeiten

zu konnen.

AnschlieBend an diesen theoretischen Teil gebe ich im empirischen Teil dieser Arbeit eine Be-
schreibung meiner Feldforschung und eine analytische Auseinandersetzung mit meinen For-
schungsergebnissen. Ich nahm im Rahmen meiner Feldforschung neben dem oben beschriebenen
Heilritual in Doupos im Janner 2014 noch an weiteren Ritualen in drei anderen Orten teil: in
Djxokhoe, Grashoek und //Xoa/hoba. Im Sommer 2014 fiihrte mich ein weiterer Forschungsauf-
enthalt wieder nach Doupos und zum Heiler !Kunta Boo zuriick. Ich durfte fiir dret Wochen in-
mitten der Dorfgemeinschaft wohnen, ihre Aktivitdten bei der Vorbereitung von touristischen
Aktionen beobachten und mit ihnen dariiber sprechen. AuBBerdem hatte ich Gelegenheit, bei ei-
nem Heilritual, diesmal nicht als Zuschauer von auflen, sondern als Mitglied der Dorfgemein-

schaft teilzunehmen.

Ich werde auf die Heilrituale ndher eingehen und sie im jeweiligen lokalen Kontext untersuchen
und analysieren. Dazu werde ich die verschiedenen Heilrituale, die in unterschiedlichen Kontex-
ten aufgefiihrt wurden, narrativ beschreiben und sie mit den in den theoretischen Uberlegungen

herausgearbeiteten Unterscheidungskriterien zwischen Ritual und Theater konfrontieren.
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1.2. Theoretische Einbettung in die Kultur- und Sozialanthropologie
Zur Beantwortung meiner Forschungsfrage werde ich mich einerseits mit Tourismus und dessen
Einfluss auf traditionelle Darbietungen, andererseits mit Ritualen, Theaterauffithrungen und Per-

formances beschiftigen.

Um den Einfluss des Tourismus auf die Kulturgiiter zu untersuchen, werde ich im ersten Teil
meiner theoretischen Positionierung das generelle Konzept des Community Based Tourism und
die beiden Tourismuskonzepte Living Museum und Conservancy vorstellen und die Frage stellen,
wie beide Konzepte touristische Darbietungen mit Authentizitit verbinden. Verlieren Kulturgiiter
durch touristische Aufbereitung ihre Authentizitdt? Bei der Betrachtung der Rolle des ,,Authenti-
schen aus der Sicht der Tourismusindustrie beziehe ich mich auf Dean MacCannell und sein
Hauptwerk The Tourist (1976), der sich dabei auf Erving Goffmans Frontstage-Backstage-
Dichotomie beruft (1959; 1969).

Diese Trennung in diese zwei Bereiche wird auch bewusst in den beiden von mir vorher be-
schriebenen touristischen Vermarktungskonzepten eingesetzt. Das traditional village, in dem die
touristischen Darbietungen stattfinden, kann im Sinne von Goffman als 6ffentlicher Bereich, als
Biihne, gesehen werden. Das modern village, der Bereich des alltidglichen Lebens stellt hingegen

den intimen, privaten Bereich dar.

Ich werde weiters auf die kontroversiell gefiihrte Debatte zwischen Befiirwortern und Gegnern
von touristischen Darbietungen von Kultusgiitern eingehen. Pars pro toto erwihne ich einerseits
John L. Comaroff und Jean Comaroff, die neben den Gefahren auch positive Aspekte der Ver-
kniipfung von Tourismus und Kulturerbe betonen (2009: 8f., 18) und andererseits Edith Turner
und Victor Turner (1982: 47f.) und Davydd J. Greenwood (1989: 135), die vor einem vdlligen

Verlust der Authentizitat durch den Tourismus warnen.

Im zweiten Teil werde ich mich mit den Ritual- und Theatertheorien auseinandersetzen, begin-
nend mit den ,,magischen Riten* von Malinowski bis zu den Ritual Studies der 1980er Jahre, die
als Grundlage moderner interdisziplindrer Ritualforschung gelten. Ich werde mich dabei mit
Arnold van Gennep und seiner Theorie der Ubergangsriten beschiftigen (1986: 16ff.) und mich
auf Victor Turners Theorie der schwelleniiberschreitenden Ubergangsphase, der ,,Liminalitit
(2013: 247) und des Gemeinschaftsgefiihls bei Ritualen, der ,,Communitas‘ beziehen (2009: 71f.)

Erginzend dazu werde ich auf Emile Durkheim (1981), der in einem Ritual ein Mittel der Ge-
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meinschaftsstiftung sah und Roy Rappaport (2013: 199), der Rituale als kommunikative, in einer

Gemeinschaft erlebbare soziale Handlungen bezeichnete, eingehen.

Ein weiterer wichtiger Ansatz in der Ritualtheorie, ausgehend von den Ritual Studies, ist die Per-
formance, die fiir den Linguisten John L. Austin eine AuBerung ist, die nicht nur gesagt, sondern
als sozialer Akt der Gemeinschaft auch getan wird. Die Performance wird von Victor Turner als
grundlegendes Element einer rituellen Handlung angesehen und er bezeichnet den Prozess des
sozialen Wandels einer Gesellschaft, ausgelost durch einen Bruch von sozialen oder moralischen
Normen als ,,soziales Drama* (1957: 89, 93). Seine Uberlegungen fiihren unmittelbar zu Richard
Schechner, der den Begriff der Performance, ausgehend von Victor Turner, auf ,,die Gesamtheit

des bindren Kontinuums von Wirksamkeit/Ritual — Unterhaltung/Theater* erweitert (1990: 96).

Ich werde mich neben der Performance auch mit der Kommunikation als wichtigem Schliisselbe-
griff rituellen Handelns beschéftigen. Denn Rituale kdnnen auch als kommunikative Handlungen,
dhnlich wie die vorher beschriebenen performativen Handlungen, eine Wirkkraft entwickeln. Fiir
Rappaport sind daher Rituale kommunikative Handlungen, die durch ihre Ausfiihrung etwas be-

wirken und die Situation der Beteiligten verandern (2013: 189ft.).

Eine zentrale Rolle fiir die Beantwortung meiner Forschungsfrage spielen die Unterscheidungs-
merkmale zwischen einem Ritual und einer Theaterauffiihrung. Dabei beziehe ich mich auf die
Ansétze von Turners sozialem Drama und deren Verbindung zu Richard Schechners Theorie der
Performance. Denn Schechners Ansatz, die Polaritidt zwischen dem Ritual und dem Theater durch
jene zwischen der Wirksamkeit und der Unterhaltung zu ersetzen, zeigt fiir meine Arbeit eine

wichtige Perspektive in der Beurteilung von Ritualen als touristische Darbietung auf.

1.3. Mein personlicher Zugang

Mein erster Kontakt mit Gesundheitssystemen in Afrika stammt aus dem Jahr 2002. Ich habe
sechs Monate im South Sudan in Tonj County, einem Teil der Region Bahr el Ghazal als Expat
fiir Arzte ohne Grenzen gearbeitet. Mein Aufgabengebiet war die logistische Leitung eines Pro-
jekts zum Aufbau von Primary Health Care Units’ (PHCU) fiir die lokale Bevolkerung, die Din-

ka. Parallel zum Aufbau dieser Ambulatorien wurden Mitglieder der Dinka als Community

3 Einfach ausgestattete Einrichtungen des Gesundheitswesens zur medizinischen Grundversorgung einer Region.
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Health Worker” ausgebildet. Uber diese bekam ich erstmalig Zugang zu traditionellen Heilme-

thoden und beschiftigte mich in weiterer Folge mit deren Beziehung zur westlichen Medizin.

Das Interesse mit diesem Thema fiihrte dazu, dass ich 2009 das Studium der Kultur- und Sozial-
anthropologie an der Universitdt in Wien begann und diese Ausbildung mit vorliegender Arbeit

abschlie3en werde.

Im Jénner 2014 besuchte ich im Rahmen eines Feldpraktikums der Universitit Wien unter der
Leitung von Prof. Werner Zips erstmalig Namibia und die Ju/'hoansi in der Nyae Nyae Conser-
vancy in der Western Kalahari. Meinen Fokus verdnderte sich durch diesen Aufenthalt und mein
Interesse wurde auf den Einfluss des Tourismus auf eine spezielle Form der traditionellen Medi-
zin, der Heilrituale, gelenkt. Dieses Interesse miindete im Beschluss, mich in meiner Masterthesis

mit Heilritualen im Zusammenhang mit deren touristischer Aufbereitung zu beschéftigen.

Die Konsequenz daraus war die Planung einer weiteren Forschungsreise in den Monaten August
und September 2014 in die Nyae Nyae zum Heiler !Kunta Boo nach Doupos. Diese Reise habe
ich gemeinsam mit meiner Kollegin Salomé Ritterband geplant und durchgefiihrt. Sie beschiftigt
sich ebenfalls mit den Ju/’hoansi in Doupos. Thr Themenschwerpunkt liegt in der Erforschung des
Einflusses des Tourismus auf die Bekleidung der Ju/’hoansi und auf die Wirkung traditioneller

Bekleidung auf die Touristlnnen.

1.4. Fragestellung und Methodik

Ich mochte daher in dieser Arbeit folgende zentrale Forschungsfrage beantworten:

Zentrale Forschungsfrage:
*  Welchen Einfluss nehmen touristische Konzepte auf die Auffithrung der traditionellen

Heilrituale bei den Ju/ hoansi in der Nyae Nyae in Namibia?

Zur zentralen Forschungsfrage stelle ich folgende Unterfragen:
. Inwiefern findet eine Transformation des Rituals in Richtung einer Theaterauffiihrung
statt?
. Inwiefern dndert sich durch den Tourismus die Art der Darbietung bzw. das Design des

Rituals?

* Verantwortlich fiir grundlegende Gesundheitsvorsorge und Krankenpflege.
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Zusitzlich zur zentralen Forschungsfrage stelle ich folgende Fragen:
*  Welchen Einfluss iiben die touristischen Konzepte auf die sozialen und 6konomischen
Strukturen der Dorfgemeinschaft aus?
*  Welchen Einfluss iiben die touristischen Darbietungen auf die einzelnen Generationen der
Dorfgemeinschaft in Doupos aus?
*  Wie erlebt die Dorfgemeinschaft in Doupos den Einfluss des Tourismus auf ihre traditio-

nellen Heilrituale?

Mit diesen Fragestellungen mochte ich kldren, welchen Stellenwert Rituale bekommen, wenn sie
speziell vor und fiir Touristinnen aufgefiihrten werden und wie die am Ritual beteiligten Perso-
nen ihre Rolle und die Rolle des Rituals im Zusammenhang mit touristischen Anforderungen
sehen. Weitere mochte ich mit Hilfe von Ritual- und Theatertheorien kliren, inwiefern durch
diese spezielle touristische Aufbereitung eine Transformation des Rituals zu einer Theaterauffiih-

rung erkennbar ist.

In meiner Forschung orientiere ich mich methodisch an der Grounded Theory von Anselm
Strauss und Barney Glaser, die von keiner theoretischen Vornahme, die es zu iiberpriifen gilt,
ausgeht. Theoretische Konzepte werden bei der Grounded Theory erst im Zuge einer zirkuldren
Datenanalyse entwickelt (Witt 2001: Absatz 16). Zur Beantwortung meiner Forschungsfragen
stehen nicht statistische Daten im Vordergrund, sondern die Darstellung der sozialen Wirklich-
keit von handelnden Personen. Daher waren die qualitative Methode und die teilnehmende Be-
obachtung die Forschungsmethoden meiner Wahl. Die Datenerhebung erfolgte durch Recherche,
informelle Gespriache und Interviews. Die Auswertung erfolgte mit Hilfe des Textreduktionsver-

fahrens und die Interpretation durch die komparative Analyse.

1.5. Gliederung der Arbeit

Meine Arbeit gliedert sich in insgesamt sieben grofle Kapitel (exklusive der Bibliographie und
der Anhédnge), beginnend mit einem Preface und dem Kapitel 1, der Einleitung. Im Kapitel 2 stel-
le ich die theoretischen Grundlagen meiner Forschung vor. Die von mir verwendeten For-
schungsmethoden beschreibe ich im Kapitel 3. Das Kapitel 4 beschéftigt sich mit meinem Feld-
forschungsprozess, der Beschreibung des Feldes, der Erhebung und der Auswertung der Daten.

Meine Forschungsergebnisse diskutiere ich im Kapitel 5 und im Kapitel 6 reflektiere ich den Pro-
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zess meiner Forschungsarbeit. Das Kapitel 7 beschliet meine Arbeit mit einer Zusammenfas-

sung meiner Forschungsergebnisse.

In der Einleitung, im Kapitel 1, habe ich das Forschungsthema vorgestellt, meinen personlichen

Zugang beschrieben und einen Uberblick iiber die theoretische Einbettung gegeben.

Im Kapitel 2, Theoretische Grundlagen, stelle ich die theoretischen Ansédtze meiner Feldfor-
schung vor. Ich beschreibe die allgemeinen Grundlagen des Community Based Tourism und an-
schlieBend die darauf aufbauenden Tourismuskonzepte Living Museum und Conservancy. An-
schlieBend beschédftige ich mich mit dem Einfluss des Tourismus auf die ,.traditionelle* Kultur
und diskutiere die Begriffe Authentizitét, Ethnizitdt und kulturelles Kapital. Als zweiten grof3en
Block, nach den Tourismuskonzepten, stelle ich in diesem Kapitel die verschiedenen Ritualtheo-
rien und deren Merkmale vor. Die Beschiftigung mit den Ritualriumen und der Ritualdynamik
schlieBt diesen Teil ab. Ergédnzend zu den Ritualtheorien setze ich mich in weiterer Folge mit
Theatertheorien auseinander, um mogliche Gemeinsamkeiten aber auch Abgrenzungen zwischen
dem Ritual und dem Theater herauszuarbeiten. Das Ziel dieses Theoriekapitels liegt darin, Unter-
scheidungskriterien zwischen Ritual und Theater zu finden, um sie in meiner empirischen For-

schung zur Beantwortung meiner Forschungsfrage zu verwenden.

Die von mir verwendeten Forschungsmethoden beschreibe ich im Kapitel 3 und begriinde meine
Wahl. Ich werde auf die Grounded Theory als meinen grundlegenden Ansatz eingehen, die von
mir verwendeten Methoden der Datenerhebung und abschlieBend die Methoden der Analyse und

der Auswertung der Interviews beschreiben.

Der Beschreibung meiner empirischen Arbeit beginnt mit Kapitel 4. Darin stelle ich meinen Feld-
forschungsprozess vor. Ich beginne mit der Beschreibung des Forschungsfeldes, der Geschichte
der San in Namibia, der geografischen Beschreibung des Forschungsortes und gebe einen kurzen
Uberblick iiber die Theorien der Gesellschaften der ,,Jiger und Sammler®. Danach erldutere ich
meine beiden Aufenthalte im Feld im Jdnner und im Sommer 2014 im Detail und beschreibe den
Forschungsprozess und die dabei verwendeten Methoden der Datenerhebung. Im letzten Teil
dieses Kapitels geht es um die Datenauswertung. Ich erldutere die Bedeutung und die Aufgaben
des Heilrituals bei den Ju/'hoansi und gehe auf die von mir besuchten Rituale in beiden Konzep-

ten, Living Museum und der Conservancy, ein. Dabei beschreibe ich diese Rituale zuerst narrativ
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und unterziehe sie anschlieend im Kontext meiner Forschungsfrage einer analytischen Untersu-

chung.

Im Kapitel 5 stelle ich die Ergebnisse meiner Forschung vor. Ich gehe auf meine Forschungsfrage
ein, diskutiere den Einfluss der Tourismus auf die Heilrituale und die Frage, ob in bestimmten
Kontexten das Ritual zu einer Theaterauffithrung transformiert wird. Ein Vergleich der beiden

Konzepte Living Museum und Conservancy schliefit dieses Kapitel ab.

Meine Erfahrungen mit dem von mir gewidhlten Setting des Feldforschungsprozesses werden im
Kapitel 6 beschrieben. Besonderes Augenmerk werde ich dabei auf die Erfahrungen mit den Me-
thoden der Datenerhebung, vor allem den Interviews, der Datenaufzeichnung mit Video und den

informellen Gespriachen legen.

SchlieBlich gebe ich im Kapitel 7 eine Zusammenfassung meiner Forschungsergebnisse und ei-

nen Ausblick in mégliche weitere Forschungsfrage.

2. Theoretische Grundlagen

Im ersten Teil des folgenden Kapitels werde ich die theoretischen Ansitze diskutieren, die ich
meiner Feldforschung zugrunde gelegt habe und die ich fiir die Beantwortung meiner For-
schungsfrage bendtige. Am Beginn stelle ich die allgemeinen Grundlagen des Community Based
Tourism vor und beschreibe anschlieend die davon abgeleiteten Tourismuskonzepte Living Mu-
seum und Conservancy in Namibia, im Speziellen in der Region Nyae Nyae. AnschlieBend be-
schiftige ich mich mit dem Einfluss des Tourismus auf die ,,traditionelle* Kultur und setze mich
mit den Begriffen Authentizitit, und Ethnizitdt auseinander. Sind touristisch aufbereitete Kultur-

giiter nicht mehr ,,echt* und verlieren sie ihre kulturelle Identitat?

Im zweiten Teil der theoretischen Grundlagen gebe ich einen Uberblick iiber die Ritualtheorien
und versuche, eindeutige Merkmale eines Rituals herauszuarbeiten. Die Beschiftigung mit den
Ritualrdumen und der Ritualdynamik schliet den zweiten Teil ab. Ergdnzend zu den Ritualtheo-
rien beschéftige ich mich im dritten Teil mit moglichen Beriihrungspunkten zwischen der Anth-
ropologie und dem Theater, um einerseits die Gemeinsamkeiten von Ritual und Theater, anderer-
seits die Abgrenzung zwischen den beiden Theorien herauszuarbeiten. Das Ziel ist, Unterschei-

dungskriterien zu finden, die es mir ermdglichen, die Beobachtungen meiner empirischen For-
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schung zu bewerten. Im letzten Teil dieses Kapitels iiber theoretische Grundlagen beschreibe ich

die von mir verwendeten Forschungsmethoden und begriinde meine Wahl.

2.1. Tourismuskonzepte

Dieses Kapitel gibt einen Uberblick iiber touristische Konzepte, die vor allem in den Lindern des
Siidens’ mit dem Ziel diskutiert werden, die 6konomische Situation der lokalen Bevolkerung zu
verbessern. Ich werde auf das allgemeine Konzept des Community Based Tourism, eine Form
des Okotourismus eingehen und dessen praktische Umsetzung in Namibia besprechen. Mein
Hauptaugenmerk werde ich dabei auf die Konzepte des Living Museum und der Conservancy
richten, weil sie in meinem Forschungsfeld, bei den Ju/'hoansi in Namibia, am meisten verbreitet
sind. Diese beiden Konzepte werde ich spéter im empirischen Teil dieser Arbeit heranziehen, um

die Resultate meiner eigenen Forschungen bewerten zu konnen.

2.1.1. Konzept des Community Based Tourism (CBT)

Der Tourismus zéhlt seit den 1990er Jahren in den Landern des Siidens zu jenen Wirtschafts-
zweigen mit dem schnellsten Wachstum. Seit dieser Zeit wird in diesen Lidndern verstérkt tiber
die Einfithrung touristischer Konzepte als wirtschaftliche Notwendigkeit gegen die Ausbreitung
zunehmender Armut in breiten Schichten der Bevolkerung diskutiert (Vorlaufer 2003: 4). Am
Beginn standen okonomische Aspekte im Vordergrund und die Erwartungen in eine positive
wirtschaftliche Entwicklung waren hoch. Als aber Mitte der 1970er Jahre durch kritische Unter-
suchungen iiber soziale, kulturelle, politische aber auch 6kologische Auswirkungen des Touris-
mus die ersten negativen Ergebnisse sichtbar wurden, wurde erstmalig iiber den ,,sanften Touris-

mus* diskutiert (Palm 2000: 5f.).

Heute stellt sich nicht mehr die Frage, ob liberhaupt Tourismus in Lédndern des Siidens gefordert
und aufgebaut werden soll, sondern es wird nur mehr iiber die zu realisierenden Konzepte disku-
tiert. Nicht die Forderung des Tourismus per se steht im Vordergrund, sondern der Tourismus als
Instrument zur Umsetzung landlicher Regionalentwicklung. Dabei liegen die Schwerpunkte auf
Umwelt und Naturschutz, 6kologischer Nutzung der natiirlichen Ressourcen und vor allem auf

der Einbeziehung der lokalen Bevolkerung.

Diese vorher erwdhnten Schwerpunkte werden vom Community Based Tourism (CBT) beriick-

sichtigt, eine Form des Tourismus, der 6konomische und nachhaltige Nutzung der Umwelt be-

> Ich verwende diesen Begriff anstelle der abwerteten Begriffe ,,Entwicklungslander* oder ,,Dritte Welt<.
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riicksichtigt und gleichzeitig die lokale Bevolkerung mit einbezieht (Palm 2000: 7). Der Begriff
,hachhaltig® bedeutet in diesem Zusammenhang, dass die Bediirfnisse der Gegenwart durch
Malinahmen gestillt werden, die langfristig umweltvertriglich, sozial vertrdglich, 6kologisch aber

auch wirtschaftlich sind (Kreib/Ulbrich 1997: 14ft.).

Es gibt in der Fachliteratur sehr viele Definitionen fiir CBT. Ich mdchte jene von Potjana Suansri,
Direktorin des Thailand Community Based Tourism Institute, herausgreifen, weil sie die wesent-

lichen Merkmale des CBT anspricht:

»CBT is tourism that takes environmental, social, and cultural sustainability into account. It is
managed and owned by the community, for the community, with the purpose of enabling visitors
to increase their awareness and learn about the community and local way of life.*

(Suansri 2003: 15)

Demnach sind die wesentlichen Merkmale des CBT einerseits die 6kologische, soziale und kultu-
relle Nachhaltigkeit der Tourismusprojekte und andererseits die organisatorische und 6konomi-
sche Partizipation der lokalen Bevolkerung. Gerade diese Einbeziehung der lokalen Bevolkerung
in die Entscheidungsprozesse soll Impulse zur ldndlichen Regionalentwicklung und zum Natur-
und Ressourcenschutz auslosen. Dadurch sollten aber auch Anreize geboten werden, die natiirli-
chen Ressourcen zu schonen und trotzdem — oder auch deswegen — eine nachhaltige und 6kolo-

gisch wirksame 6konomische Entwicklung zu ermdéglichen (Palm 2000: 15).

2.1.2. Community Based Tourism (CBT) in Namibia

Autbauend auf diesem Konzept des CBT wurde im Jahre 1993 im Auftrag der namibischen Re-
gierung eine Studie zur Tourismusplanung in Namibia durchgefiihrt, die Namibia Tourism Deve-
lopment Study. Ziel dieser Studie war, ein Entwicklungskonzept fiir einen Tourismus in Namibia
mit nachhaltigem Ressourcenschutz zu erarbeiten. In der Folge entstanden mehrere Projekte in
den kommunalen Gebieten, einerseits mit dem Schwerpunkt auf Ressourcenschutz, andererseits
um neue Einkommensmoglichkeiten fiir die lokale Bevolkerung zu schaffen (Palm 2000: 46). Im
Jahre 1995 kam es schlieSlich unter Mitwirkung des Ministry of Environment and Tourism
(MET) zur Griindung der Namibia Community Based Tourism Association (NACOBTA) als Inte-

ressenvertretung der verschiedensten CBT-Projekte in Namibia.

Die NACOBTA setzte sich drei Ziele: Das erste Ziel betrifft die lokale Bevilkerung. Die wirt-

schaftliche Entwicklung und die Starkung der kommunalen Gebiete sollen zu einem Abbau regi-
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onaler Unterschiede und zum Wohlstand fithren. Das zweite Ziel beschéftigt sich mit einem
nachhaltigen Natur- und Wildschutz. Dies soll durch aktive Mitarbeit der lokalen Bevolkerung
und durch ein nachhaltiges Management der natiirlichen Ressourcen gewéhrleistet werden. Das
dritte Ziel behandelt die Entwicklung von Tourismusprojekten, die diese natiirlichen Ressourcen
auf okologischer Basis auch langfristig sichern konnen (Asley/Garland 1994: 4). Neben der Un-
terstiitzung der Bevolkerung bei der Planung von lokalen Projekten vermittelt die NACOBTA
zwischen den Interessen der Regierung, der lokalen Bevolkerung und der privaten Tourismus-

wirtschaft.

Im Jahre 1996 wurde das Community Based Natural Ressource Management Programm
(CBNRM) in Namibia als Joint Venture zwischen der Regierung und NGOs, Gemeinden, kom-
munalen Organisationen und Entwicklungspartnern gegriindet. Partner auf Seiten der Regierung
war das Ministry of Environment and Tourism (MET), das die Aufgaben der CBNRM folgender-

mallen beschrieb:

,»A national Community Based Natural Resource Management Programm (CBNRM) has been de-
veloped, which aims at restoring to rural communities the right to use and benefit from wildlife
and assisting communities in setting up new management systems and adapting existing or crea-
ting new management institutions.*

(MET 1996a: 130)

Das Projekt zielt darauf ab, bisher nicht fiir den Tourismus erschlossene Gebiete touristisch nutz-
bar zu machen und dabei die lokale Bevolkerung einzubeziehen. Um das Ziel zu erreichen, wer-
den drei Programme vorgestellt, die im Dokument Community Based Natural Resource Ma-
nagement (CBNRM) — Enhancing Conservation, Development & Democracy in Namibia's Rural

Areas folgendermafen beschrieben sind:

»l. A natural resource management and conservation programme. It promotes wise and
sustainable management of natural resources, encouraging biodiversity conservation by creating
the necessary conditions for sustainable use.

2. A rural development programme. It seeks to devolve rights and responsibilities over wildlife
and tourism to rural communities, thereby creating opportunities for enterprise development and
income generation.

3. An empowerment and capacity building programme. It encourages and assists communities
and their local institutions to develop the skills and experience to sustainably develop and pro-
actively pilot their own futures.*

(NACSO 2014, CBNRM 2015)
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Es werden auch hier die wesentlichen Eigenschaften des CBT, ndmlich nachhaltiges Bewirtschaf-
ten der natiirlichen Ressourcen, Schaffung eines regionalen Entwicklungsprogramms mit
Schwerpunkt Tierschutz und Tourismus und schlieBlich die aktive Einbeziehung der lokalen Be-
volkerung in die verschiedenen Projekte, explizit beriicksichtigt. Denn Armut wird nicht mehr
ausschlieBlich als Folge der fehlenden Einkommensquellen oder der Bildung gesehen, sondern
auch als Folge des fehlenden Mitspracherechts der lokalen Bevdlkerung (Zips-Mairitsch 2009:
269).

2.1.3. Conservancy

Neben dem Entwicklungsprogramm fiir landliche Gebiete und die Einbeziehung der lokalen Be-
volkerung in die Projektplanung ist die Schaffung von Conservancies® ein Kernelement des
CBNRM (2015). Diese Conservancies konnen als Weiterentwicklung des klassischen CBT-
Konzepts gesehen werden. Das dafiir verantwortliche Ministry of Environment and Tourism

(MET), ein Partner des CBNRM, beschreibt die Struktur der Conservancy so:

»A conservancy consists of a group of commercial farms or areas of communal land on which
neighbouring land owners or members have pooled their resources for the purpose of conserving
and using wildlife sustainably. Members practice normal farming activities and operations in
combination with wildlife use on a sustainable basis. Conservancies are operated and managed by
members through a committee. Conservancies were first designed for commercial land but can al-
so be formed on communal land. Communal land conservancies can be formed by a community
or a group of communities within a defined geographical area which jointly manage, conserve and
utilize the wildlife and other natural resources within the defined area. Conservancies there- fore
promote sustainable environmental management, rural development and improve income and
livelihoods for rural families and communities.*

(MET 1996: 2)

Conservancies sind also Naturschutzgebiete, in denen langfristige Entwicklungsaspekte im Vor-
dergrund stehen. Thre Mitglieder sind in Komitees organisiert, deren Ziel es ist, durch Partizipati-
on die Einkommenssituation langfristig zu verbessern. Alle Aktivitdten und Ressourcen der ein-
zelnen Communities’ konnen innerhalb einer Conservancy konzentriert und daher effizienter

verwaltet werden (Palm 2000: 78).

% Ich verwende den englischen Begriff, weil er in den Dokumenten namibischer Organisationen gebriuchlich ist und
auch als Teil von Eigennamen verwendet wird. Die geldufige deutsche Ubersetzung lautet: ,,Aufsichtsbehdrde* und
wird im Zusammenhang mit Naturschutzgebieten bzw. Reservaten verwendet.

7 Ich verwende den englischen Begriff in der Bedeutung als eine Gemeinschaft von Personen, die sich auf Grund von
bestimmten gemeinsamen Interessen zusammengeschlossen haben und/oder sich als organisierte Korperschaft ver-
stehen.
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Die wesentlichen Merkmale, der Aufbau und die Funktion einer Conservancy werden von der
NACSO, der Namibian Association of Community Based Natural Resource Management
(CBNRM) Support Conservancies, einer Dachorganisation und Koordinierungsplattform aller mit

dem Programm CBNRM arbeitenden Organisationen, folgendermaf3en beschrieben:

»A conservancy is:

* a legally registered area with clearly defined borders and a constituted management body run by
the community for the development of residents and the sustainable use of wildlife and tourism

» managed by a group elected to serve the interests of all its members

* a place where residents can add income from wildlife and tourism to traditional farming activi-
ties

* a place where wildlife populations increase as they are managed for productive gain

* a place where the value of the natural resources increases, enhancing the value of the land

* a forum through which services and developments can be channelled and integrated

» zoned for multiple uses to minimize conflict and maximize the interests of all stakeholders.*
(NACSO 2015)

Zusammengefasst geht es bei einer Conservancy also um nachhaltige Entwicklung des Touris-
mus, der Naturschutzgebiete und der Tierwelt, unter demokratischer Einbeziehung der lokalen

Bevolkerung zum Vorteil der in den Conservancies lebenden Menschen.

Die erste Conservancy in Namibia, die Nyae Nyae Conservancy, wurden im Februar 1998 ge-
griindet. Die Nyae Nyae ist ein Gebiet im Nordosten von Namibia in der Provinz Otjozondjupa,
sie ist ca. 9.000 Quadratkilometer grol und hat derzeit ca. 2700 Einwohnerlnnen (NASCO
2015a). Die meisten davon sind Ju/’hoansi (Biesele/Hitchcock 2011: 5ff.). Mit der Nyae Nyae

Conservancy werde ich mich im empirischen Teil meiner Arbeit ausfiihrlich beschiftigen.

2.1.4. Living Museum

Okonomische, dkologische und kulturelle Aspekte spielen nicht nur beim Conservancy-Konzept
eine Rolle, sondern werden ebenfalls von einem anderen Konzept aufgegriffen — ndmlich dem
Living Museum. Das Living Museum ist ein Projekt der Organisation Living Culture Foundation

Namibia (LCFN).

Die LCFEN versteht sich ,,als Instrument, welches Namibiern hilft, ihre traditionellen Werte,
Bréuche, Sitten und Handlungsweisen wieder zu beleben, so dass sie ein Verstindnis ihres kultu-
rellen Ursprungs und ihrer kulturellen Geschichte im heutigen Namibia entwickeln konnen®

(LCFN 2014b). Doch nicht nur die Belebung kultureller Werte, sondern auch neue Einkommens-
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quellen aus dem Tourismussektor sollen dabei gefordert und geschaffen werden. In weiterer Fol-
ge soll das Konzept des Living Museum® Arbeitsplitze schaffen, Armut reduzieren und die Dorf-
gemeinschaft in die Lage versetzen, sich selbst zu erhalten (LCFN 2014a). Die Living Culture

Foundation Namibia definiert ihre wichtigsten Grundsétze und Ziele folgendermafien:

,»1. Bewahrung und Weitergabe der traditionellen Kultur

Die LCFN fordert die traditionellen Kulturen Namibias. Besonders die lokale Bevolkerung wird
ermutigt sich eingehend mit ihrer traditionellen Kultur zu beschéftigen, um Teile ihrer kulturellen
Identitdt zu bewahren oder wiederzugewinnen.

2. Erschaffung von Einkommensquellen in lokalen Gebieten

Die LCFN verbindet die Suche nach einer Wiederbelebung traditionellen Kulturen mit der Be-
kdmpfung der Armut besonders in kommunalen Gebieten Namibias. Dies geschieht insbesondere
mit der Schaffung neuer Einkommensmdglichkeiten im Tourismussektor, so zum Beispiel den
Lebenden Museen.

3. Schaffung einer kulturellen und interkulturellen Bildungsinstitution

Mit Projekten der LCFN, insbesondere den Lebenden Museen, soll auf der Ebene des Kennenler-
nens der traditionellen und modernen Kultur eine Annéherung in zweierlei Hinsicht erfolgen: Ers-
tens sollen Namibier und Nicht-Namibier auf gleicher Augenhdhe die Moglichkeit haben, gegen-
seitig voneinander zu lernen. Zweitens soll auch eine Anndherung und Toleranzférderung inner-
halb der namibischen Bevolkerungsgruppen erreicht werden.

(LCFN 2015a)

Die ,traditionelle Kultur®, die im Konzept der LCFN damit explizit die Zeit vor dem Einfluss
durch den europdischen Kolonialismus meint (LCFN 2015c; Werner Pfeifer, Interview am
9.1.2014), wird als ein touristisches Angebot gegen entsprechende Bezahlung dargeboten. Diese
touristischen Angebote werden gemeinsam mit der lokalen Bevolkerung ausgearbeitet und sind z.
B. Buschwanderungen, Jagdausfliige, Darbietungen von Tanz und Gesang, traditionelle Rituale
und die Herstellung von traditionellem Handwerk. Um diese ,.traditionelle Kultur® so ,,authen-
tisch® wie moglich priasentieren zu konnen, sei das Verstehen des eigenen kulturellen Hinter-
grundes notwendig, ebenso wie die Weitergabe der Tradition von Generation zu Generation, sag-

te der Begriinder der LFCN Werner Pfeifer (Interview am 9.1.2014).

Ergénzend dazu betonte Sebastian Diirrschmidt, Mitbegriinder der LCFN, dass das Konzept des
Living Museum somit von der Idee ausgehe, Kultur zu erhalten, sie an die néchste Generation

weiterzugeben und zusidtzlich damit Geld zu verdienen (Sebastian Diirrschmidt, Interview am

¥ Ich verwende den englischen Begriff, weil er in der internationalen Literatur gebriuchlich ist. Die iibliche deutsche
Ubersetzung lautet: ,,Lebendes Museum®.
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6.1.2014). So haben alle finf Living Museums im Jahr 2013 insgesamt ca. 1,5 Millionen Dollar
erwirtschaftet (Interview am 13.8.2014).

Diese Betonung von Tradition in Verbindung mit Tourismus stellt ein wesentliches Merkmal des
Living Museum-Konzeptes dar. Das erste Living Museum nach dem Konzept der LCFN, das
Living Museum of the Ju/'hoansi in Grashoek in der N=4a Jaqna Conservancy wurde 2004 ge-
griindet. Derzeit gibt es insgesamt fiinf Living Museums nach dem Konzept des LCFN in Nami-
bia (LFCN 2015b). Im Rahmen dieser Arbeit werde ich mich speziell mit zwei Dorfern, in denen
das Konzept des Living Museum realisiert wurde, beschéftigen: mit dem Living Museum of the
Ju/'Hoansi in Grashoek in der N=a Jagna Conservancy und dem Little Hunter's Museum in

//Xoa/hoba in der Nyae Nyae Conservancy.

Die touristischen Angebote der einzelnen Living Museums sind, wie bereits angedeutet, sehr breit
gefdachert und gehen von traditionellen Tdnzen und Spielen iiber Ausfliige in den Busch, das Er-
lernen von traditionellem Handwerk bis hin zu traditionellen Heilritualen. Ein wesentliches
Merkmal aller Living Museums ist die strikte und vom Konzept her vorgeschriebene Trennung
des alltdglichen Lebensbereiches, des modern villageg , vom touristischen Bereich, dem traditio-
nal village."” Nur in diesem speziellen vorbereiteten Bereich finden touristische Darbietungen
statt. Ein wesentliches Argument fiir die Schaffung des traditional village war, die Privatsphére
der Menschen in ihrem alltdglichen Lebensbereich zu schiitzen. Es gibt zwar Fithrungen in das
modern village, aber diese seien auf eine halbe Stunde begrenzt. (Sebastian Diirrschmidt, Inter-
view am 13.8.2014). Diese Trennung dieser beiden Bereiche wird auch teilweise in den touris-
tisch aktiven Dorfern der Conservancy durchgefiihrt, ist aber keine vorgeschriebene Notwendig-

keit.

Die Verwendung von Tradition fiir touristische Zwecke spielt somit bei beiden Konzepten, Con-
servancy und Living Museum, eine Rolle. Dariiber hinaus ist beiden Konzepten gemein, dass Pro-
jekte mit der lokalen Bevolkerung festgelegt und anschlieBend von dieser selbst organisiert wer-
den, mit dem Ziel, die regionale und wirtschaftliche Entwicklung zu fordern. Die Zusammenar-
beit der LCFN mit den Conservancies wurde in den letzten Jahren verstarkt und seit 2013 ist die

LCFN Mitglied der Museums Association of Namibia (M.A.N.).

? Ich verwende den englischen Begriff, weil er in der internationalen Fachliteratur iiblich ist. Gemeint ist damit der
alltdgliche Lebensbereich, im Gegensatz zum ,,traditional village®.
' In der Literatur und in touristischen Beschreibungen auch manchmal ,,cultural village* bezeichnet.
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Ich habe wihrend meiner Feldforschung bei den Ju/'hoansi beide Konzepte kennengelernt und
vor allem im Hinblick auf meine zentrale Forschungsfrage — der Einfluss des Tourismus auf die
Heilrituale — untersucht. Wie verdndern sich die Ausdrucksformen der Rituale durch den touristi-

schen Einfluss und konnen sie noch als ,,echt oder ,,authentisch* bezeichnet werden?

2.2. Tourismus, Ethnizitit und kulturelles Kapital

Tradition bzw. traditionelle Giiter werden in beiden besprochenen Konzepten, Living Museum
und Conservancy, fiir touristische Zwecke aufbereitet und dargeboten, wobei ebenso die Bewah-
rung und Weitergabe ,traditioneller Kultur fiir die lokale Bevolkerung eine wesentliche Rolle
spielen (LCFN 2015c; NACSO 2015). In diesem Kapitel werde ich mich zuerst der Frage wid-
men, welchen Einfluss der Tourismus auf diese ,.traditionelle® Kultur und auf die sozialen und
kulturellen Strukturen des Gastgeberlandes ausiibt und einen Uberblick iiber die verschiedenen
Positionen dazu geben. AnschlieBend werde ich mich mit dem Begriff der Ethnizitit und den
Verkniipfungen zwischen Tradition, Kultur und Tourismus beschéftigen und mich im letzten Teil
dieses Kapitels mit der wechselseitigen Beziehung von kulturellem und 6konomischem Kapital

als Folge der Vermarktung der eigenen Kultur beschiftigen.

Eine Position in der Diskussion iiber den Einfluss des Tourismus auf die Kultur des Gastgeber-
landes, ich wiirde sie als die destruktive bezeichnen, geht davon aus, dass der Tourismus traditio-
nelle Lebensformen und soziale und kulturelle Strukturen zerstort. Traditionelle Berufsgruppen
werden aufgeldst und neue Dienstleistungsunternehmen, meist von der Tourismusindustrie ge-
steuert, werden geschaffen. Traditionell selbststdndige Berufsgruppen werden durch lohnabhén-
gige Beschiftigte verdringt. Traditionelle Handwerksprodukte, soziale Verhaltensweisen, Tédnze
und Rituale werden dadurch zu touristischen Produkten und die Kultur des Gastgeberlandes ver-
liert ihre Authentizitit (Schnepel 2013: 22). Ein Vertreter dieser Position, Davydd J. Greenwood
bezeichnet diese Situation als ,,The meaning is gone* (Greenwood 1989: 135). Andere kritische
Stimmen, wie Victor Turner und Edith Turner, sprechen sich gegen eine touristische Prisentation
von Ritualen aus, da sie damit aus ihrem sozialen Zusammenhang gerissen werden (Tur-
ner/Turner 1982: 47f.). Ahnlich duBert sich auch Michael Uusiku Akuupa von der University of
the Western Cape, South Africa. Er sieht im Zusammenhang mit den Living Museums in Namibia
die Gefahr, dass das Afrikabild in der Vergangenheit eingefroren wird, um die finanziellen Inte-

ressen des Tourismus zufriedenzustellen (Akuupa 2012: 11; Interview am 13.8.2014).
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Eine zweite Position, ich wiirde sie als die konstruktive bezeichnen, beurteilt die Situation opti-
mistischer und versucht die oben beschriebene Position zu widerlegen. Durch den Einfluss des
Tourismus wird die Abwanderung vom ldndlichen Gebiet in Ballungszentren gestoppt. Lokales
Handwerk werde durch den Tourismus gefordert, jede Art von kulturellen Aktivititen werde ge-
fordert und es werden dadurch neue Arbeitspldtze geschaffen. Der Verkauf der Arbeitskraft wer-
de vermehrt durch den Verkauf von kulturellen Giitern ersetzt (Comaroff/Comaroff 2009: 11).
Diese Entwicklung schaffe ein verstirktes Selbstbewusstsein, man sei stolz auf die eigenen Pro-

dukte und auf die eigenen kulturellen Leistungen (Schnepel 2013: 23).

John L. Comaroff und Jean Comaroff haben sich mit dieser Frage in ihrem Buch Ethnicity, Inc.
auseinandergesetzt und kommen zum Schluss, dass kulturelle Produkte durch deren Kommodifi-
zierung'' nicht zwangsldufig zerstért werden miissen und dass die Kommodifizierung sehr oft
eine positive Wirkung im Streben nach Authentizitit habe (Comaroff/Comaroff 2009: 8f.) und
der Tourismus ein vitales Element zum Uberleben aber auch Wiederbeleben kultureller Praktiken
sein konne (18). Dieser Verkauf von kulturellen Giitern fordert die Tendenz zu einem ,,ethno-

preneurship®, bei dem die Menschen gleichzeitig Arbeitskriafte und Produzenten sind (51f.).

Bei der kritischen Reflexion der beiden Positionen mochte ich hervorheben, dass sie meiner Mei-
nung nach jeweils eine Extremsituation beschreiben. Gerade der im vorhergehenden Kapitel liber
Tourismuskonzepte besprochene Ansatz des Community Based Tourism zeigt, dass bereits bei
der Erstellung von Konzepten negative Tendenzen erkannt und gezielt minimiert werden kdnnen,
wenn die lokale Bevolkerung in die Planung einbezogen und deren soziale, 6konomische und

okologische Bediirfnisse berticksichtigt werden (vgl. Kap. 5. Forschungsergebnisse).

Es ist aber evident, dass durch das Zusammentreffen von Touristinnen mit Mitgliedern der loka-
len Bevolkerung in den verschiedensten Bereichen Verdnderungen festgestellt werden konnen. Es
verandern sich Ausdrucksformen der Tradition, der Identitdt, des Kulturerbes und auch der Eth-
nizitdt (Schnepel 2013: 24). Andre Gingrich definiert Ethnizitét als ,,ein Synonym fiir interethni-
sche Beziehungen, Praktiken und Vorstellungen* (Gingrich 2008: 102). Aus seinen insgesamt
sieben Thesen zur Ethnizitdt mochte ich die erste und sechste These hervorheben, in denen sich

meiner Meinung nach Merkmale von Ethnizitit und Kulturerbe begegnen.

" Ich verstehe Kommodifizierung (engl. commodification) als Transformation von Giitern, Organismen und Ideen in
Waren und damit deren Ausbreitung in der Geldwirtschaft. (Kreff et al. 2011: 186).
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Die erste These besagt: ,,Ethnizitit bezeichnet das jeweilige Verhéltnis zwischen zwei oder meh-
reren Gruppen, unter denen die Auffassung vorherrscht, dass sie sich kulturell voneinander in
wichtigen Fragen unterscheiden® (Gingrich 2008: 102f.). Das Kulturerbe ist ebenfalls fiir eine
bestimmte Gruppe charakteristisch, daher abgrenzbar und unterscheidbar und wird von den Akt-
euren selbst als wichtiges Merkmal der Identitdt gesehen (Schnepel 2013: 25). Gingrich betont in
seiner sechsten These, dass sich die Ethnizitit im Laufe der Zeit immer wieder verindere

(Gingrich 2008: 106f.).

Ebenso sei das Kulturerbe nicht statisch, besitze keine objektiv feststehenden Eigenschaften, én-
dere sich ebenfalls mit der Zeit und miisse immer neu verhandelt werden (Schnepel 2013: 25).
Den Zusammenhang zwischen Kultur, ethnischer Zugehorigkeit und Identitit sehen John L. und
Jean Comaroff nicht als analytisches Konstrukt, sondern als ,,(...) concrete abstractions variously
deployed by human beings in their quotidian efforts to inhabit sustainable worlds* (2009: 21). Es
geht um das Bemiihen einer Gruppe, in einer nachhaltigen Welt zu wohnen. Dabei finden inner-
halb dieser Gruppe bestimme Aneignungsprozesse statt, die sowohl nach innen als auch nach
auflen wirken. Nach innen dienen sie der Stabilisierung von Macht und Status, nach auflen hinge-
gen, in Richtung Tourismus, wird eine identifizierbare Marke, ein ,,Branding* présentiert
(Schnepel 2013: 28f.). Zu diesem Zweck muss die Kultur allerdings verdinglicht werden. Kultur
kann nicht als ,,Kultur an sich verkauft werden, sondern es miissen dafiir Aktivititen geschaffen
werden, die sowohl materiell, ideell als auch performativ sein konnen. Diese Aktivititen werden
dann nach marktgerechten und touristischen Anforderungen gestaltet und konstruiert (Coma-

roff/Comaroftf 2009: 24).

Ich erinnere an Museen, Tanzdarbietungen, Kunsthandwerk, bis hin zur Prisentation von speziel-
lem Wissen iiber Natur und 6kologische Vorgidnge. Aber im Unterschied zu den Waren des glo-
balen Marktes, die von Produzentlnnen zu Konsumentlnnen kommen, kommen bei ,,kulturellen
Waren“ die KonsumentInnen zu den ProduzentInnen, der Tourismus kommt zur Kultur. Die kul-
turellen Waren verbleiben dadurch im geographischen Bereich der EigentiimerInnen bzw. Produ-
zentlnnen. Was passiert aber mit diesen kulturellen Waren, wenn sie touristisch verwertet wer-
den? Sehr oft wird ihnen von den ProduzentInnen eine besondere emotionale und kulturelle Be-
deutung gegeben. Diese Auratisierung fithrt zu einer 6konomischen und emotionalen Stirkung
der Produzentlnnen und zu einer positiven Entwicklung der eigenen Identitit (Coma-
roff/Comaroff 2009: 26), denn ,,Neither for consumers nor for producers does the aura of ethno-

commodities simply disappear with their entry into the market* (20).
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Die Vermarktung der eigenen Kultur hat demnach eine wechselseitige Beziehung von kulturel-
lem und 6konomischem Kapital zur Folge, die sich in einem Transfer von Kapitalformen mani-
festiert. Um diesen Transfer zu entschleiern, schldgt Pierre Bourdieu vor, den Kapitalbegriff in
seinen verschiedenen Erscheinungsformen zu betrachten, den dkonomischen Kapitalbegriff um
weitere Kapitalformen zu erweitern und damit das symbolische Kapital dem 6konomischen
gleichzustellen (Zips 2008: 266f.). Bourdieu unterscheidet daher drei Hauptformen des Kapitals:
das 6konomische, das soziale und das kulturelle Kapital (Bourdieu 1983: 183ff.; Zips 2008: 267).
Kurz zusammengefasst geht es dabei um die Moglichkeit, symbolisches Kapital in 6konomisches
umzuwandeln, wobei Bourdieu den jeweiligen Kapitalformen bestimmte Eigenschaften zuordnet.
Das 6konomische Kapital (Einkommen, Vermdgen, Produktionsmittel) stellt die Verfligung iiber
wirtschaftliche Giiter dar, eignet sich zur Institutionalisierung des Eigentumsrechts, und 14sst sich
direkt in Geld konvertieren (Bourdieu 1983: 185). Das soziale Kapital besteht aus den sozialen
Beziehungen und beschreibt die Zugehorigkeit zu einer Gruppe (191). Das kulturelle Kapital hin-
gegen hat drei unterschiedliche Auspriagungen: zum einen das inkorporierte Kulturkapital (Bil-
dung), das zum Habitus einer Person gehort und dadurch nicht kurzfristig durch Schenkung, Kauf
oder Tausch weitergegeben werden kann (187), zum anderen das objektivierbare Kulturkapital,
das flir Bourdieu das materialisierte Kulturerbe (Kunstobjekte, Literatur Musik, Wissenschatft ...)
darstellt und das bei Vorhandensein von 6konomischem Kapital auch materiell iibertragbar ist
(189), zum dritten das institutionalisierte Kulturkapital, das die anerkannte und institutionalisierte
Kompetenz (schulische und akademische Titel) beschreibt (190). Die verschiedenen Kapitalfor-
men konnen unter Einsatz des 6konomischen Kapitals, zumindest teilweise, erworben werden, sie

sind konvertierbar (195).

Die Moglichkeit, symbolisches Kapital in 6konomisches umzuwandeln, stellt gerade fiir jene
Gesellschaften, die sonst wenig andere Akkumulationsmoéglichkeiten zur Verfiigung haben, ein
erfolgreiches Vertriebsmodell dar (Zips 2008: 269). Das traditionelle Wissen der Ju/'hoansi iiber
Heilrituale, Heilpflanzen, Jagd- und Uberlebensstrategien im Busch stellt dafiir ein groBes Reper-

toire zur Verfiigung.
Die Vertriebsmodelle von Living Museum und Conservancy setzen auf diese Konvertierbarkeit

von symbolischem Kapital in 6konomisches Kapitel. Zum einen werden dadurch kulturelle Wer-

te, Traditionen und Fertigkeiten in Geld umgewandelt — inkorporiertes Kulturkapital wird in 6ko-
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nomisches Kapital konvertiert —, zum anderen bewirkt die Vermarktung auch, dass kulturellen

Errungenschaften nicht in Vergessenheit geraten und auch in Zukunft gepflegt werden konnen.

So bedeutet beispielsweise die Auffiihrung eines Heilrituals durch !'Kunta Boo, fiir die er qua
seiner Expertise pradestiniert ist und wofiir Touristlnnen Geld bezahlen, einen Transfer inkorpo-
rierten Kulturkapitals in 6konomisches Kapital. Eine andere Form des Transfers findet dann statt,
wenn der von den Dorfgemeinschaften hergestellte Schmuck oder die Schnitzarbeiten direkt oder
via Conservancy an Touristlnnen verkauft werden. In diesem Fall wird objektivierbares Kultur-

kapital in 6konomisches Kapital konvertiert.

Man kann daher mit dieser Theorie von Bourdieu, die die Zirkulation der verschiedenen Kapital-
formen beschreibt und die Dichotomie zwischen 6konomischen und nicht-6konomischen Kapital-
formen auflost, touristische Konzepte und deren praktische Durchfiihrung beschreiben (Zips

2008: 270).

2.3. Tourismus und Authentizitat

In diesem Kapitel werde ich mich mit dem Begriff der Authentizitit beschiftigen und die Frage
diskutieren, welchen Einfluss der Tourismus auf die ,.traditionellen Strukturen und Lebensfor-
men eines ,,Gastlandes* ausiibt. Was geschieht mit den Kulturgiitern, wenn sie produziert, touris-
tisch aufbereitet und angeboten werden? Verlieren sie dadurch ihre ,,Authentizitdt”, sind sie dann
nicht mehr ,,echt”“? Die Suche nach diesem ,,Echten®, dem ,,Authentischen* ist ein wichtiger trei-
bender Faktor in der Tourismusindustrie. Aber was bedeutet der immer wieder verwendete Be-

griff ,,Authentizitat“?

Die UNESCO (2009a) hat in einer Selection-Criteria-Liste jene Eigenschaften zusammengestellt,
die ein Kulturerbe ausmachen. Der Schwerpunkt lag lange Zeit auf materiellen Objekten und es
ging darum, die Einzigartigkeit der materiellen Objekte oder Kulturgiiter festzulegen. Diese Vor-
gangsweise, nimlich die Suche nach Herkunft und Einzigartigkeit bezeichnet Ning Wang, Sozio-
loge und Professor am Department of Sociology at Zhongshan University Guangzhou of China,
als ,,objektive authenticity* (1999: 350) und ist im Zeitalter der Globalisierung und der neuen
Techniken zur Massenproduktion von materiellen Objekten in Frage zu stellen (Fillitz/Saris

2013: 15£).

30



Ein anderes Konzept, Authentizitit zu definieren, spielt in der Tourismusindustrie eine wesentli-
che Rolle. Dean MacCannell, Professor Emeritus of Environmental Design at the University of
California, Davis, beschrieb 1976 in seinem Werk The Tourist (1976) die Rollen des ,,Authenti-
schen im Zusammenhang mit dem Tourismus. Nach seiner Ansicht werde von der Tourismusin-
dustrie touristisches Reisen oft bewusst mit der Suche der Reisenden nach dem Authentischen,
nach der Lebensweise im ,urspriinglichen Zustand“, nach dem ,,authentischen Primitiven* in
Verbindung gebracht. Moderne Menschen begeben sich bei diesen Reisen auf die Suche nach
dem urspriinglichen und in der Zwischenzeit verlorenen gegangenen Leben, zerstort durch ,,mo-
derne Einfliisse®, wie Industrie, Technologie und Kapitalismus (MacCannell 1973: 589f.). Es
liegt daher im Interesse der Tourismusindustrie, in ihren Vermarktungskonzepten dieses Bild
vom ,,authentischen Primitiven* zu fordern. Wang bezeichnete diese Herangehensweise, ndmlich

die Suche der Touristinnen nach dem ,,Urspriinglichen®, als ,,essential authenticity* (1999: 353).

Es gibt also, je nach Herangehensweise, unterschiedliche Definitionen von Authentizitdt. Einen
radikalen Ansatz vertreten Yvette Reisinger, sie lehrt an der Gulf University for Science and
Technology in Kuwait, und Carol J. Steiner, sie ist Associate Professor of Tourism at the School
of Hospitality and Tourism Management of Florida International University in Miami. In ihrem
Artikel Reconceptualizing Object Authenticity (2006) beschiftigen sie sich mit zwei in der Tou-
rismusforschung oft verwendeten Kategorien zur Beschreibung von Authentizitit. Auf der einen
Seite sehen sie den objektivistischen Zugang — Authentizitdt ist eine eindeutig bestimmbare ob-
jektive Eigenschaft —, auf der anderen Seite den konstruktivistischen Zugang — Authentizitét ist
eine soziale Zuschreibung und ein aufgrund von Machtverhéltnissen festgelegtes, nicht objekti-
vierbares Konstrukt (Reisinger/Steiner 2006: 73). Die Autorlnnen schlagen daher vor, in der Tou-
rismusforschung das Konzept der Authentizitit génzlich aufzugeben. Sie begriinden ihre Forde-
rung damit, dass dieser Begriff derartig unterschiedlich verwendet werde und diese fundamenta-

len Differenzen nicht aufgeldst werden konnten (78f.).

MacCannell vertritt die Ansicht, dass authentische Erlebnisse im modernen Tourismus nicht vor-
kommen und dass daher auch die Suche danach aussichtslos sei. Der Tourismus liefere nur mehr
gestellte Szenarien, die den Eindruck von Authentizitdt vermitteln sollen. Er prigte dafiir den
Begriff der ,,staged authenticity* (MacCannell 1973: 590f.). Seine Authentizititsthese behandelt
die gesamte Struktur des Tourismus und nicht nur einzelne Phdnomene touristischer Erfahrung.
Er beruft sich dabei auf Erving Goffmans Frontstage-Backstage-Dichotomie (1959: 115, 144f.).

Kurz zusammengefasst geht es bei dieser Dichotomie darum, dass moderne Menschen keine feste
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Identitét besitzen, sondern diese in verschiedenen Situationen in Interaktionen mit anderen Men-
schen inszeniert und dann vor diesen dargestellt werde. Diese Darstellung findet auf einer ,,Biih-
ne* unter Einhaltung bestimmter Regeln statt. Das bedeutet, der Mensch begibt sich in seiner
Inszenierung in eine bestimmte Rolle. Er muss sich aber darauf verlassen kdnnen, dass die Gren-
ze zwischen der ,,Bithne®, auf der er sich anderen Menschen prisentiert und mit anderen Men-
schen kommuniziert, und seinen eigenen intimen Bereich, in dem er sich so geben kann, wie er
mochte, von allen Beteiligten respektiert wird. Diese beiden von Goffman beschriebenen Berei-

che konnte man auch als 6ffentlichen und privaten Bereich bezeichnen.

Diese Trennung in zwei Bereiche wird auch bewusst in den beiden von mir vorher beschriebenen
Vermarktungskonzepten eingesetzt. Das traditional village, in dem die touristischen Darbietun-
gen stattfinden, kann im Sinne von Goffman als 6ffentlicher Bereich, als Biihne, gesehen werden.
Das modern village, der Bereich des alltidglichen Lebens, stellt hingegen den intimen, privaten

Bereich dar.

Diese Dichotomie verwendet nun MacCannell, um touristische Handlungen zu untersuchen. Der
Tourismus verkauft das Versprechen, hinter diesen Vorhang, der den Frontstage-Bereich vom
Backstage-Bereich trennt, zu blicken. Die Frontstage-Bereiche werden so gestaltet, dass sie den
Eindruck von Backstage-Bereichen erwecken, um dort das ,,Authentische* zu entdecken, die
»staged authenticity” (MacCannell 1973: 590f.). Fiir MacCannell ist es unwichtig, ob etwas au-
thentisch ist oder nicht. Wesentlicher ist seiner Meinung nach, der Frage auf den Grund zu gehen,
welche Angebote von der Tourismusindustrie als ,,authentisch® inszeniert verkauft werden und
ob die Touristinnen selbst die Darbietungen und Angebote als ,authentisch® interpretieren
(588f.). Denn Touristinnen suchen und erwarten ,,authentische* Darbietungen im Backstage-
Bereich, wobei die AkteurInnen im Frontstage-Bereich bewusst deren Erwartungen erfiillen (Fil-

litz/Saris 2013: 5).

Das Vermarktungskonzept des Living Museum betont bewusst, dass die Prasentation traditionel-
ler Kultur so authentisch wie moglich sein muss, um von den Touristlnnen auch als solche wahr-
genommen zu werden (Werner Pfeifer, Interview am 9.1.2014; LCFN 2015¢). Ahnlich argumen-
tiert auch Tsamgao Ciqae (,,Smallboy*‘), Touristenguide der Conservancy in Tsumkwe, wenn er
von der Notwendigkeit spricht, seinen Touristinnen die Kultur und die ,,bushman tradition* zu

zeigen (Interview am 1.9.2014). Damit werden den Bestrebungen der Touristinnen Rechnung
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getragen, die exotische Erfahrungen machen und das ,,Echte® entdecken wollen (Fillitz/Saris

2013: 10fF).

Die verschiedenen vorher beschriebenen Ansétze zeigen, dass Authentizitit nicht per se evident
und daher einfach definierbar ist. Gerade auf dem Gebiet des Tourismus findet das Suchen nach
Definitionen auf mehreren Ebenen von verschiedenen Akteuren mit unterschiedlichen Interessen
statt. Authentizitdt kann der Tourismusindustrie als Verkaufsargument, den Touristlnnen als
Kaufanreiz und den Anbietern von kulturellem Erbe als identitétsstiftende Aktion dienen. Bei
meinen Untersuchungen und Interviews konnte ich feststellen, dass alle drei Argumente, je nach
Interessengruppe, verwendet wurden (Kap. 5.2 Heilritual und Vermarktung). Das Hauptargument
der beiden Tourismuskonzepte fiir die Vermarktung von Tradition der Ju/’hoansi ist die Authen-

tizitét, speziell was die Darbietung der von mir untersuchten Rituale betrifft.

2.4. Ritualtheorien

Das besondere Augenmerk dieses Kapitels richtet sich auf die Beantwortung folgender Fragen,
die essenziell fiir die Beantwortung der Forschungsfrage meiner Masterthesis sind: Was ist ein
Ritual? Durch welche Eigenschaften wird es beschrieben? Wie wird es in Raum und Zeit verén-
dert? In diesem Kapitel werde ich mich daher mit der Ritualforschung und den Ritualtheorien
beschiftigen. Ich werde zuerst einen Uberblick {iber die Entwicklung der Ritualforschung geben,
beginnend mit dem Kolonialismus, wo Rituale in erster Linie mit Religion kontextualisiert wur-
den, bis hin zu den Ritual Studies der 1980er Jahre, als Grundlage moderner interdisziplindrer
Ritualforschung. Anschlieend werde ich mich den unterschiedlichen Ritualtheorien und deren

charakteristischen VertreterInnen zuwenden.

Ich werde mich mit den ,,magischen Riten* von Malinowski beschéftigen, weiters mit dem schon
vorher erwihnten Ansatz der Ritual Studies bis hin zu den klassischen Vertreterlnnen der moder-
nen Ritualforschung, von denen ich hier nur beispielhaft Arnold van Gennep, Victor Turner,
Ronald Grimes, Julia Jennings und Richard Schechner erwédhnen mochte. Ergéinzend zu den Ri-
tualtheorien werde ich den Begriff der Performativitit und Roy Rappaports Ansatz der Rituale als
kommunikative Handlung diskutieren. Abschliefend werde ich auf die Frage eingehen, inwieweit
eine Anderung von Raum und Zeit auch eine Anderung des Rituals bewirkt und mich mit Ritu-

aldynamik und Ritualtransfer beschéftigen.
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An den Beginn meiner Beschéftigung mit Ritualen mochte ich die Begriffskldrung stellen. Woher
kommt das Wort ,,Ritual“? Die etymologische Wurzel ist laut einschldgiger Literatur nicht ein-
deutig. Eine Moglichkeit ist die Herleitung auf dem Sanskrit ,rta®, das bedeutet ,,Ordnung,
Wahrheit”, eine andere Mdglichkeit aus dem indogermanischen ,,ri, das bedeutet ,,flieBen®.
(Brosuis et al. 2013: 10). Eine dritte Mdglichkeit ist die Herleitung aus dem lateinischen Wort
Hritualis, was iibersetzt ,,den feierlichen religiosen Brauch (Ritus) betreffend bedeutet (Stowas-
ser 1994: 447). Das Etymologische Lexikon des Deutschen (1997: 1132) beschreibt Ritual als
,schriftlich fixierte Ordnung der (romisch-katholischen) Liturgie und ,,Gesamtheit der festgeleg-
ten Brauche und Zeremonien eines religiosen Kultes; Ritus® und ,,wiederholtes, immer gleich-
bleibendes, regelmifBiges Vorgehen nach einer festgelegten Ordnung®. Die verschiedenen Mog-
lichkeiten der Herleitung konnen bereits als Hinweis auf die Vielfalt der Bedeutung in den ver-

schiedenen Ritualtheorien dienen.

2.4.1. Uberblick in die Ritualforschung

Bis ins 19. Jahrhundert, standen in der Ritualforschung psychologische, soziologische und religi-
0se Deutungen im Vordergrund. Ende des 19. Jahrhunderts, als im Rahmen der Kolonialisierung
bis dahin unbekannte Kulturen entdeckt und erforscht wurden, kam es durch William Robertson
Smith, einem schottischen Theologen, im Zusammenhang mit Religion zu einer erweiterten Ver-
wendung des Begriffs Ritual. Die Konzepte von Ritual und Religion wurden bis dahin als univer-
sell angesehen und konnten hiermit herangezogen werden, um fremde kulturelle Phdnomene ver-
gleichen und kategorisieren zu konnen. Die ersten Ritualtheorien entstanden daher im Kontext
ethnographischer und soziologischer Religionsforschung von europdischen Ritualtheoretikern
wie Robertson Smith, Arnold Van Gennep, Emile Durkheim oder auch Ruth Benedict. Das Ritual
wurde dabei aber nicht als eigenstdndiges Phdnomen verstanden, sondern als Methode, etwas
auflerhalb des Rituals zu erreichen (Brosius 2013 et al.: 11). Welche Funktionen einem Ritual

dabei zugeschrieben wurden, mégen folgende drei Beispiele erldautern:

Bronislaw Malinowski, der als einer der Begriinder der Kultur- und Sozialanthropologie gilt
(Barnard/Spencer 2007: 343f.), sah im Ritual eine Methode, die natlirliche Umwelt zu beeinflus-
sen. Er beschreibt bei seinen Forschungen auf den Trobriand-Inseln die Magie als Mittel zur Si-
cherstellung der Lebensmittelversorgung durch Gartenbau und Fischfang, bei Krankheit und Ver-
treibung bdser Geister und zur positiven Beeinflussung besonderer Lebenslagen, wie Geburt ei-

nes Kindes oder die sexuelle Beziehung Erwachsener zueinander (Malinowski 2007: 428ft.).
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Fiir Emile Durkheim, franzosischer Ethnologe, war das Ritual das Mittel, durch das individuelles
Verhalten sozial konditioniert werden kann. Rituelles Handeln ist fiir ithn eine notwendige Inter-
aktion zwischen Individuen, um soziales Zusammenleben iiberhaupt zu ermoglichen (Durkheim

1965: 4631f1.).

Als letztes Beispiel mdchte ich Sigmund Freud erwdhnen. Er beschiftigte sich mit der psychoso-
zialen Funktion eines Rituals und sah das Ritual als Mdglichkeit, psychische Storungen, die

durch traumatische Ereignisse entstanden sind, zu behandeln (Belliger/Krieger 2013: 7).

Diese drei Beispiele zeigen, dass die Bedeutung und die Funktion von rituellen Handlungen au-
Berhalb des Rituals gesehen wurden. Diese Betrachtungsweise des Rituals ist, wie vorher er-
wahnt, im Kontext des Kolonialismus zu sehen und die daraus entstandenen Theorien wurden zur

Beurteilung unbekannter kultureller Praktiken verwendet.

Heute wird das Ritual als selbststindiges Phdnomen mit eigenstdndigen theoretischen und me-
thodischen Zugédngen betrachtet. In der Regel versteht man unter einem Ritual einen bewusst —
wenngleich unbewusste Anteile durchaus wirksam sein konnen — inszenierten, wiederholt ausge-
fiihrten Handlungskomplex, der nach bestimmten Regeln in einem bestimmten Bereich abliuft.
In diesem ,rituellen Bereich® sind festgelegte Verhaltensformen anzutreffen, und sie unterschei-
den sich damit von natiirlich-spontanem Verhalten des Alltags (Brosius et al. 2013: 13ff.). Wis-
senschafterInnen verschiedenster Disziplinen beschiftigen sich heute mit Ritualtheorien: von
Kultur- und Sozialanthropologie, Soziologie und Medien- und Kommunikationswissenschaft bis
zu Literatur- und Theaterwissenschaft. Diese Fiille von unterschiedlichen Ansédtzen und Theorien
ist das besondere Merkmal der heutigen Ritualforschung, die interdisziplinédr und transdisziplinir
durchgefiihrt wird. Als Resultat dieser neuen Herangehensweise etablierte sich am Ende der

1970er Jahre eine neue Forschungsrichtung, die Ritual Studies.

Aufbauend darauf legte Ronald Grimes, US-amerikanischer Ritualtheoretiker und zur Zeit Vi-
siting Professor of Religious Studies an der Karls-Universitét in Prag, in seinem 1982 veroffent-
lichten Buch Beginning in Ritual Studies die Grundlage fiir die interdisziplindre Ritualforschung.
Er verbreiterte den Ritualbegriff und schuf die Verbindung zu verschiedenen anderen Kulturbe-
reichen, wie Medien, Kunst, Politik, Medizin und Theaterwissenschaften. Durch die Ritual Stu-
dies entstand die Tendenz, vielfiltige empirische Studien durchzufiihren und zur Konstruktion

von Ritualtheorien zu verwenden (Belliger, Krieger 2013: 8).
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Zusammenfassend kann gesagt werden, dass es weder ,,das Ritual* an sich noch das ,,Wesen des
Rituals* gibt. Der Begriff Ritual ist nicht wertfrei und eine Betrachtung daher nur im regionalen,
historischen oder kulturellen Kontext zielfiihrend. Im Folgenden werde ich einen Uberblick iiber
die verschiedenen Ansétze der Ritualforschung geben und dabei auf die unterschiedlichen Kon-

texte eingehen.

2.4.2. Ritualtheorien und deren reprisentative VertreterInnen

In diesem Kapitel werde ich die unterschiedlichen Ritualtheorien und deren charakteristischen
VertreterInnen beleuchten. Ich werde mich mit Bronistaw Malinowski und den ,,magischen Ri-
ten* beschédftigen, mit den schon vorher erwdhnten Ritual Studies, mit den Vertretern der moder-
nen Ritualforschung Arnold van Gennep, Victor Turner, Ronald Grimes bis hin zu Roy Rappa-
port, Julia Jennings und Richard Schechner, um hier einige beispielhaft zu erwdhnen. Aus den
verschiedenen Ansdtzen, Rituale zu erklaren, werde ich abschlieBend deren gemeinsame Merk-

male zusammenfassen.

Bronistaw Malinowski hat sich in seinem im Jahr 1922 erstmalig veroffentlichten Buch iiber die
Argonauten des westlichen Pazifiks mit der Magie auseinandergesetzt. Er betrachtet die Magie als
wichtiges Merkmal eines Rituals, dem er drei wesentliche Charakteristika zuschreibt: die Formel,
der Ritus und die Stellung des Ausfiihrenden. Mit der Formel meint Malinowski die immer wie-
der auftauchenden psalmodierenden Worte. Der Ritus ist das Auftreten und die Durchfiihrung
bestimmter Handlungen und schlieBlich spielt das Vorhandensein eines ,,Meisters der Zeremo-
nie* als Ausfiihrender ebenfalls eine Rolle (Malinowski 2007: 443). Fiir Malinowski ist das Ritu-
al ein Stabilisator fiir soziale Beziehungen und ein Regulativ bei Stérungen der sozialen Ord-
nung. Er sieht das Ritual daher als eine bewahrende Kraft in der Gesellschaft (459) und als Mit-
tel, essenzielle Ziele fiir die Gesellschaft zu erreichen. Diese Ziele sieht er in erster Linie in Zu-
sammenhang mit 6konomischen Anforderungen des Lebens. Am Beispiel der Herstellung von
Kanus oder einer erfolgreichen Ernte zeigte Malinowski, dass immer rituelles Handeln beteiligt
ist, wenn essenzielle Ziele in einer Gesellschaft, meist wirtschaftliche Ziele, erreicht werden wol-

len (428ff.).

Zusammenfassend ist festzustellen, dass Malinowski den Zweck eines Rituals darin sieht, eine

Wirkung in der duBBeren Umgebung zu erzielen. Er betont die Verbindung von rituellem und wirt-
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schaftlichem Handeln mit dem Ziel, das gesellschaftliche und 6konomische System zu erhalten.

Zusammen mit der Religion spielt das Ritual daher eine wichtige Rolle in der Systemerhaltung.

In den 1960er Jahren wurde der Ritualbegriff modifiziert. Wurde das Ritual zunéchst als religiose
Handlungsanweisung gesehen (z. B. Gottesdienst), so wird der Ritualbegriff nun fiir symbolische
Handlungen angewendet, die das Ziel verfolgen, soziale oder psychologische Verdnderungen zu
bewirken (Belliger/Krieger 2013: 7f.). Fiir die Erklirung dieser Anderung wurde der ethologische
Ritualbegriff (entwickelt von Konrad Lorenz und Julius Huxley) verwendet. Dieser in den 1920er
Jahren entwickelte Ansatz geht von dem Vergleich von tierischem und menschlichem Verhalten
aus. So fiihrte Huxley 1923 den Begriff der Ritualisierung (Huxley 1996) ein. Im Gegensatz zum
Ritual als einer bewusst durchgefiihrten Handlung mit geringen unbewussten Anteilen sieht er die
Ritualisierung als ein adaptives Ausdrucksverhalten, in dem bewusst durchgefiihrte Handlungen
nicht oder zumindest weniger stark vorhanden sind. Die Ritualisierung entsteht aus einer vererb-

ten Grundlage, zu der Lernprozesse hinzukommen konnen (Brosius et al. 2013: 13f)).

Ab Mitte der 1960er Jahre wurde der bisher eher negativ bis neutral besetzte Ritualbegriff durch
eine exotische Betrachtungsweise erweitert und die Tourismusindustrie begann, Rituale als krea-
tives Erlebnis touristisch aufzubereiten (Brosius et al. 2013: 10ff.). Diese Tendenz wurde nicht

zuletzt durch den Ferntourismus gefordert.

Parallel zu dieser Entwicklung wurden in der Theoriebildung Rituale zunehmend als performati-
ve und kommunikative Ereignisse verstanden (Michaels 2003: 2f.). Die Basis dazu lieferte der
franzosische Ethnologe Arnold van Gennep, der in seinen Ritualtheorien die Performativitit von
Schwellenerfahrungen betonte. In seinem Buch Rite de Passage, 1909 erstmalig verdffentlicht,
untersuchte er die Verlaufsstruktur von Ritualen. Er zeigte, dass Rituale meist bei individuellen
oder gesellschaftlichen Ubergingen vollzogen werden und diese begleiten. Dabei unterschied er
zwischen drei Phasen: In der ersten Phase findet die Separation statt, bei der die betreffende Per-
son aus ihrem bisherigen Alltag heraustritt. In der zweiten Phase, in der des Ubergangs, bewegt
sich die betroffene Person undefiniert zwischen dem ,,alten und dem ,,neuen‘ Bereich. Schlief3-
lich findet in der dritten Phase die Reintegration statt, die Person wird wieder in die Gesellschaft
mit neuem Status und neuer Identitdt integriert. Diese Riten, die so einen Wechsel des Ortes, des
Zustandes, der Position oder der Altersgruppe begleiten, nannte er Ubergangsriten (Van Gennep

1986: 16fF.).
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Auf den Theorien von van Gennep aufbauend beschiftigt sich Victor Turner, schottischer Anth-
ropologe und Vertreter der Manchester School of Anthropology, unter anderem mit rituellem
Handeln und dem Einsatz von rituellen Symbolen. Er forschte dazu bei den Ndembu im heutigen
Sambia und stellte dabei eine konfliktlosende Wirkung ihrer Rituale fest. Er beforschte das
Chihamba Ritual, das bei verschiedenen Leiden, hervorgerufen durch die Vorfahren, aber auch
bei erfolgloser Jagd eingesetzt wurde. Seine Forschungsergebnisse verdffentlichte Turner im
Werk Chihamba, the white spirit: a ritual drama of the Ndembu (Turner 1962). Dabei griff er die
Unterscheidung in verschiedenen Phasen von van Gennep auf und konzentrierte sich auf die
schwelleniiberschreitende Ubergangsphase, die er ,,Liminalitit* nannte (Turner 2013: 247). Teil-
nehmerlnnen eines Rituals erleben in dieser Zwischenphase einen Zustand, in dem sie sich nicht
mehr im alten und noch nicht im neuen gesellschaftlichen Umfeld befinden, den Turner als
,,Communitas“ bezeichnet. Er versteht Communitas als eine unstrukturierte und undifferenzierte
Gemeinschaft, die sich gemeinsam der Autoritit des Ritualdurchfiihrenden unterordnet und
Grenzen aufhebt (Turner 1969: 96). Turner unterschied je nach Anlass bzw. Ziel zwei Klassen
von Ritualen. Einerseits die ,,Life-Crisis Rites*, die im Laufe einer Krise zu einer Statusdnderung
eines Einzelnen fiihren, und die ,,Rites of Group Crisis®, das sind Gruppenrituale aus Anlass von
Hungersnot, Seuchen aber auch kriegerischen Auseinandersetzungen (Turner 1969: 168f.). Un-
abhdngig vom Anlass ist ein wesentliches Merkmal eines Rituals, dass es von einer Gemein-
schaft, von einer gesellschaftlichen Gruppe getragen und geteilt wird. Es entsteht dadurch ein
erfahrbares Gemeinschaftsgefiihl, eine ,,unvermittelte Beziehung zwischen (...) Individuen®

(Turner 2009: 71f.).

Auch fiir Emile Durkheim (1981) ist das Ritual ein Mittel der Gemeinschaftsstiftung. Immer
wenn Menschen zusammenkommen, so seine These, stimmen sie thre Handlungen aufeinander
ab, koordinieren sie untereinander, beginnen sie zu standardisieren und zu wiederholen. Darin
sieht er eine natlirliche Tendenz und die urspriinglichste Form eines Rituals. Diese gemeinschaft-
liche Handlung schafft ein Gefiihl des Transzendenten, wobei Menschen ihre individuelle Identi-
tit teilweise aufgeben und in eine Gruppenidentitdt gehoben werden. Rituelles Handeln bewirkt

also Gruppensolidaritit und eine kulturelle Reproduktion (Bellinger/Krieger 2013: 16).

Ebenso beschreibt der amerikanische Anthropologe Roy Rappaport Rituale als kommunikative,
in einer Gemeinschaft erlebbare Handlungen. Er beschéftigte sich mit der Rolle von Kultur und
Ritual in tribalen Gesellschaften und forschte dazu in Papua-Neu Guinea. Rituale werden dort

hauptsichlich dafiir verwendet, um einen Ausgleich zwischen menschlichen Bediirfnissen und
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den vorhandenen Ressourcen zu erzielen. Fiir ihn dienen Rituale nicht nur der Regulierung von
sozialen Beziehungen, sondern auch der Regulierung der Beziehungen zu materiellen Dingen.
Rituale kdnnen nach Ansicht von Rappaport nicht losgeldst von historischen und regionalen Kon-
texten betrachtet werde. Sie haben eine Vielzahl von differenzierten Merkmalen, sind eine grund-
legende soziale Handlung und dienen der Systemerhaltung. Damit stellt er klar, dass es das Ritual
an sich nicht gibt, da das Ritual immer nur in Beziehung zu Menschen, einer Gemeinschaft, ent-

stehen und bestehen kann (Rappaport 2013: 199).

Jonathan Smith, Religionshistoriker und Ritualforscher an der Universitit von Chicago, hingegen
siecht Rituale als Werkzeuge, die Menschen brauchen, um Ordnung in ihr Leben zu bringen. So
konnen Ereignisse im menschlichen Leben als sinnvolles Zeichen oder als unerklidrbares Wunder
betrachtet werden. Rituale haben fiir ihn nicht die Aufgabe, unerkliarbare Zustinde zu erkldren.
Ziel eines Rituals ist nicht, die Realitdt zu gestalten, sondern sie so sein zu lassen, wie sie ist. Der
Unterschied zwischen Chaos und Ordnung wird daher bewusst wahrgenommen. Rituale erkldren
hiermit die Welt so, wie sie wirklich ist, ndmlich unkontrollierbar, zufillig und unvorhersehbar

(Smith 2013: 2091t.).

AbschlieBend mochte ich jene Merkmale von Ritualen zusammenfassen, die den verschiedenen
Theorien gemeinsam sind. Demnach sind Rituale bewusst inszenierte Handlungen, sie laufen
nach bestimmten Regeln ab und bestehen aus Elementen, die sich wiederholen oder wiederholbar
sind. (Brosius et al. 2013: 13ff.). Die ausfiihrende Person (der Heiler bzw. der ,,Meister der Ze-
remonie®), die Zeit, der Ort und der Zweck, den das Ritual verfolgt, spielen dabei eine besondere
Rolle (Malinowski 2007: 443; Brosius et al. 2013: 13f.). Ein Ritual kann nur durch Interaktion
zwischen Menschen, also innerhalb einer Gemeinschatft, stattfinden (Turner 2009: 71f.; Brosius
et al. 2013: 15). Es besteht somit aus kommunikativen Handlungen, die das Ritual nicht statisch,
sondern verdanderbar und flexibel machen (Rappaport 2013: 199). Rituale kénnen aber auch als
grenziiberschreitendes Handeln, als Ubergang, betrachtet werden. Der Begriff ,,Ubergangsritus*
von Van Gennep driickt dies aus (1986: 16ff.). Zudem kommt es laut Turner wihrend des Rituals

zu einer Ubergangsphase, die er ,,Liminalitit” nennt (Turner 2013: 247).
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2.4.3. Das Ritual als performatives Handeln
Im Folgenden werde ich mich mit dem Begriff Performance'? auseinandersetzen. Dieser Begriff
beschreibt ein wichtiges Merkmal der Ritual Studies, die sich besonders mit dem Ritual als ein

allgemeines, interdisziplindres und transdiziplindres Kulturphdnomen beschéftigen.

Der Linguist John L. Austin, der den Begriff Performance in seiner Vorlesung How fo do things
with words 1955 an der Harvard University geprigt hat, versteht darunter eine AuBerung, die
nicht nur vollzogen — also gesagt — sondern auch als sozialer Akt der Gemeinschaft aufgefiihrt —
also getan — wird. Die klassische Ritualforschung sieht Performance als grundlegendes Element
einer rituellen Handlung und geht davon aus, dass kaum ein Ritual ohne Performanz denkbar ist
(Walsdorf 2013: 85f.). Der Begriff wurde, beginnend mit Ende des Zweiten Weltkriegs, verstarkt
als Form kiinstlerischen Ausdrucks verwendet. Der menschliche Koérper und physische Prozesse
standen dabei anstelle der gegenstdndlichen Werke im Mittelpunkt des kiinstlerischen Schaffens.
Fiir kiinstlerische Programme wurden Bezeichnungen wie ,,Ritualkunst oder ,,Performance-
kunst* verwendet. Das Ziel war, die Trennung zwischen Kunstwerk und Betrachterlnnen, zwi-
schen Objekt und Subjekt aufzuheben und damit die BetrachterInnen direkt in das Kunstwerk
einzubeziehen. Dieses Kunstverstdndnis, Kunst als rituelle Performance zu betrachten, ist beinahe
zu einer Art von corporate identity der zeitgenossischen Kunstszene geworden (Bellinger/Krieger

2013: 11£).

In den Kulturwissenschaften etablierte sich dieser Begriff erst spit und wurde, zum Beispiel in
den Theaterwissenschaften, mit dem Begriff ,,Inszenierung* kombiniert. Fiir Richard Schechner,
Theaterregisseur und Professor fiir ,,Performance Studies* an der New York University ist Per-
formance ein binédres System von Wirksamkeit — wie in einem Ritual — und Unterhaltung — wie in
einem Theater (Schechner 1990: 96). Mit den Theorien von Schechner, den Beziehungen zwi-
schen Ritual und Theater und deren Unterschieden werde ich mich im Kapitel {iber Theatertheo-

rien ndher befassen (vgl. 2.6. Theatertheorien).

Victor Turner hat den Begriff der Performance aufgegriffen und ein Konzept geschaffen, mit dem
er den sozialen Wandel einer Gesellschaft, ausgelost durch Disharmonie und Krisensituationen in
der Gesellschaft, beschreibt. Die dadurch gestorten sozialen Beziehungen konnten seiner Be-

obachtung nach durch die Teilnahme an rituellem Geschehen wieder verbessert werden.

'2 Ich verwende den englischen Begriff, weil er in der internationalen Literatur gebrauchlich ist. In der deutschspra-
chigen Literatur wird bisweilen ,,Performanz* verwendet.
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Bei seinen Studien der Rituale bei den Ndembu erinnerten ihn der Verlauf und die emotionelle
Beteiligung der einzelnen Akteure bei den Konflikten an griechische Dramen und er nannte daher
diese Prozesse ,,soziale Dramen‘ (Turner 1957: 89, 93). Er beschreibt damit einen Prozess, der
nach einem Bruch von sozialen oder moralischen Normen innerhalb einer Gruppe oder zwischen

verschiedenen Gruppen auftritt.

Das soziale Drama ist meist ein politischer Prozess und umfasst vier Stufen. Es beginnt in der
ersten Stufe mit dem Bruch einer Norm oder der Missachtung einer Regel. Daraus entsteht in
einer zweiten Stufe eine Krise und ein Konflikt wird auslost. Die Mitglieder der Gruppen positio-
nieren sich zueinander und erste Versuche der Krisenbewéltigung werden gestartet. Als Mittel
der Konfliktlosung wird in der dritten Stufe das Ritual verwendet, das entweder eine Versdhnung
und damit eine Reintegration der Gruppe, die die Regeln gebrochen hat, oder deren Abspaltung
zur Folge hat (Turner 1957: 93f.; 1974: 37-41). Soziale Dramen dienen also nicht nur dem Abbau
sozialer Spannungen, sondern auch der zwischenmenschlichen Kommunikation (Turner 1957:
331). Die Folge ist, dass soziale Beziehungen durch Konflikte nicht nur gestort, sondern gleich-
zeitig auch gefordert werden, weil die Spannungen immer wieder durch Schlichtungsvorgénge
gelost werden missen (Turner 1957: 87ft.). Fiir Turner stellt sich daher das Ritual als Perfor-
mance dar, die sowohl die soziale Position des einzelnen Menschen in der Gesellschaft, als auch
gesellschaftliche Strukturen selbst verdndern kann. Aus seiner Beschiftigung mit Dramen und
den rituellen Aspekten von Theatern entwickelte er eine eigenstdndige Performance-Theorie

(Turner 1969).

Ahnlich wie Turner, der die Verinderung sozialer Strukturen durch Performance betont, sieht
Schechner Performance als ,,die Gesamtheit des bindren Kontinuums von Wirksamkeit/Ritual —
Unterhaltung/Theater* (Schechner 1990: 96). Er sieht auch die verdndernde Wirkung eines Ritu-
als, betont aber gleichzeitig die Wichtigkeit des unterhaltenden Charakters. Schechner legt damit
den Begriff der Performance viel weiter aus und verwendet ihn fiir alle von Menschen geschaffe-
nen Darstellungsformen. ,,Any behavior, event, action, or thing can be studied 'as' performance,
can be analyzed in terms of doing, behaving, and showing* (Schechner 2002: 32). Er inkludiert
Sport, Spiel, Theater Tanz, Musik und alle Performances des tdglichen Lebens. Richard Schech-
ners Verstdndnis von Performances liefert auch eindeutige Kriterien zur Unterscheidung von Ri-

tual und Theater (vgl. Kap. 2.6. Theatertheorien).
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Grimes hingegen verwendet den Begriff ,,Ritualisierung® als Synonym zu ,,Performance* (Bel-
linger/Krieger 2013: 9) und beschreibt damit die sich immer wiederholenden Eigenschaften eines
Rituals, wie Bewegungen des Korpers oder die Gebédrden (Grimes 2013: 118). Die Ritualisierung
entsteht durch den Rhythmus, den alle Teilnehmer in sich tragen (Grimes 2013: 121). Dabei be-
zieht er sich auf Ritualhandlungen bei Tieren, zitiert Konrad Lorenz mit seiner Beschreibung von
»Angriffszeremonien® bei Stockenten (Grimes 2013: 118 zit. Lorenz 1966: 50) und beschreibt
Menschen als ritualisierende Tiere (Grimes 2013: 118). Rituale sind fiir Grimes daher nicht etwas
Entferntes, Idealisiertes, er betont vielmehr die Einbettung des Rituals in das alltidgliche Leben
(Grimes 2013: 117). Es geht ihm um die Wirkung eines Rituals und er bezeichnet jene Rituale,
die auf eine Wirkung abzielen, als Magie. Die Macht der Magie liegt nun darin, dass sie zielge-
richtet wirkt und dass groes Vertrauen in die Erreichung eines gewiinschten Resultats gesetzt
wird (Grimes 2013: 125). Bei Heilritualen, mit denen ich mich in dieser Arbeit in erster Linie
befassen werde, macht sich der Einfluss der Magie dadurch bemerkbar, dass sie die Zuversicht
gibt, Heilung zu erreichen. Diese wird von der zu heilenden Person ausdriicklich verlangt, erfolgt

daher in Abstimmung mit ihr (Grimes 2013: 126-132).

2.4.4. Das Ritual als kommunikatives Handeln

Gegenstand dieses Kapitels ist das Ritual als kommunikatives Handeln. Kommunikation ist ne-
ben Performance ein wichtiger Schliisselbegriff, wenn rituelles Handeln erkldrt werden soll.
Denn Rituale konnen auch als kommunikative Handlungen gesehen werden und haben, dhnlich
wie die vorher beschriebenen performativen Handlungen, eine Wirkkraft. Die Kommunikation ist
fiir die Erklarung rituellen Verhaltens als grundlegende Operation eines sozialen Systems wich-
tig. Voraussetzung dafiir ist allerdings, dass die Sprache nicht ausschlieBlich als kognitive Leis-
tung verstanden, sondern dass auch ihre sinnstiftende Rolle betrachtet wird. Die Performance als
dramaturgische Handlung wird dadurch um einen origindren linguistischen Akt, die performative

Sprechhandlung, erweitert (Bellinger/Krieger 2013:18).

Diese performativen Sprechhandlungen beschreiben keinen Sachverhalt, sie sagen nichts iiber die
Welt aus, sondern ihre Aufgabe ist es, Beziehungen zwischen Personen herzustellen. Dadurch
haben sie eine Wirkung auf soziale Beziehungen zwischen Menschen und sind den Ritualen dhn-
lich. Rituelle Handlungen sind ebenfalls stilisiert, wiederholen sich und sind stereotyp. Sie wer-
den ebenso wie performative Sprechhandlungen an bestimmten Orten, zu bestimmten Zeiten und
zu bestimmten Anldssen ausgefiihrt. Rituale sind daher, dhnlich wie performative Aussagen,

kommunikative Handlungen, die durch ihre Ausfiihrung etwas bewirken und die Situation der
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Beteiligten verdndern (Rappaport 2013: 1891f.). In diesem Zusammenhang ist darauf hinzuwei-
sen, dass in dieser Verinderung der Beteiligten im Ubrigen ein wesentlicher Unterschied zum
traditionellen Theater liegt. Im Theater werden Handlungen gesetzt, die die Realitét nicht verin-
dern. Die ZuschauerIlnnen im Theatersaal nehmen am Geschehen auf der Biihne nicht teil und die
SchauspielerInnen auf der Biihne sind keine performativen Akteurlnnen (vgl. Kap. 2.6. Theater-

theorien).

Zunéchst mochte ich mich noch einmal mit den Handlungen, die in einem Ritual gesetzt werden
und etwas bewirken, beschiftigen. Diese rituellen Handlungen unterscheiden sich von anderen
Handlungsformen durch die ihnen eigene Intentionalitdt. Das heillt, wenn wir die Handlungen
anderer Menschen betrachten, verstehen wir diese dann, wenn wir die Intention der Handlung
verstehen. Bei einer Unsicherheit konnen wir nachfragen, was gemeint sei. Die Frage richtet sich
also an die Intention des Akteurs. Natiirlich wissen die Akteure, dass sie ein Ritual durchfiihren,
sie fithren es nicht unbewusst durch. Rappaport spricht daher von Handlungen in denen die Aus-
fiihrenden bestimmte Handlungsmuster als ausfiihrende Organe durchfiihren (Bellinger/Krieger

2013: 25).

Die Frage, welche Art von Intention durch rituelles Handeln konstruiert wird, greift Theodore
Jennings, ein US-amerikanischer methodistischer Theologe, auf. Fiir ihn ist das Ritual ein Erken-
nungsinstrument, bei dem er drei Funktionen unterscheidet (Jennings 2013: 155ff.): Wissen zu
gewinnen, zu vermitteln und das Wissen anderen gegeniiber zur Schau zu stellen. Laut Jennings,
im Gegensatz zu Smith (Smith 2013: 209f.), erklirt rituelles Handeln die Umwelt nicht, sondern
gestaltet diese. Andert sich die Umwelt, so reagieren die Menschen mit neuen rituellen Hand-
lungsformen, sie gewinnen dadurch neues Wissen. Hier sehe ich auch einen Zusammenhang mit
dem von Turner beschriebenen unbestimmten Zustand der Liminalitit, in dem altes Wissen besta-
tigt wird und neues Wissen entsteht (Turner 2013: 257f.). Die Wissensvermittlung, die zweite
Funktion eines Rituals von Jennings, wird durch das Ritual selbst durchgefiihrt. Die Welt wird
durch rituelles Handeln beschrieben, das Wissen wird mit der Auffithrung erschlossen. Dieses
Handlungswissen kann daher auch argumentativ nicht in Frage gestellt oder gerechtfertigt werden
(Jennings 2013: 161f.). Die dritte Funktion des Rituals besteht darin, dass es dargestellt wird. Es
wird nach ,,auflen* zur Schau gestellt. Die Gemeinschaft der Teilnehmerlnnen an einem Ritual,
identifiziert durch das Ritual selbst, bildet den Gegenpol zu diesem ,,Aullen‘. Was oder wer ist
»Aulen“? Jennings, er ist wie erwdhnt Theologe, spricht davon, dass der aulenstehende Be-

obachter oft ,,Gott* sein konne. Beim Ritual werden dem Beobachter, dem ,,Aulen®, zwei Arten
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von Wissen vermittelt: das Wissen des Ritualfiihrers und das Wissen vom Ritual selbst (Jennings

2013: 165).

Zusammenfassend ist zu sagen, dass dem Ritualbegriff in den verschiedenen Theorien vergleich-
bare Funktionen zugeschrieben werden. Zum einen wird in den verschiedenen Theorien das Ritu-
al als Akt des Handelns — im Gegensatz zum Akt des Denkens — identifiziert. Diese Handlungen
unterscheiden sich bewusst von normalen und profanen Handlungen. Dadurch werden Akteure
geschaffen, die aus dem Alltagsleben heraustreten. Zum anderen konstruiert ritualisiertes Han-
deln personliche, soziale und kulturelle Identitdten und wird daher auch als Strategie eingesetzt,

Machtbeziehungen herzustellen (Bellinger/Krieger 2013: 29).

2.4.5. Abgrenzung von Ritualen zu Alltagshandlungen

Da sich Rituale von ,,normalen* Handlungen des tdglichen Lebens unterscheiden, stellt sich die
Frage nach der Abgrenzung der Rituale von diesen ,,normalen Handlungen®. Rituale beziehen
sich auf Handlungen und Handlungskomplexe und basieren auf einer Vielzahl von differenzierten
Merkmalen. Fiir die Betrachtung von Ritualen ist es aber besonders wichtig, zwischen Ritualen
im engeren Sinn und Ritualisierung — in der Bedeutung von routineméfig durchgefiihrten All-

tagshandlungen— zu unterscheiden (Brosius et al. 2013: 13ff.):

1. Rituale sind bewusst durchgefiihrte Handlungen, im Gegensatz zur Ritualisierung, bei denen
Handlungen eher unbewusst durchgefiihrt werden. Rituale werden bewusst inszeniert und designt.
Damit stellt sich auch die Frage nach den Akteuren: Sind es (menschliche) Ritualspezialistinnen
oder nicht-menschliche Handlungsméchte?

2. Ein weiteres Element von Ritualen ist der Rahmen, in dem sie stattfinden. Sie finden oft zu be-
stimmten Zeiten an bestimmten Orten statt und werden durch Zeichen und Gesten begleitet.
Handlungen, die zu Ritualen gehoren, sind meist auf einen bestimmten Zweck ausgerichtet und es
bedarf oft einer eigenen Beschlussfassung, damit Rituale durchgefiihrt werden diirfen. All diese
Handlungen, die Verwendung eines bestimmten Rahmens und die férmliche Beschlussfassung zur
Durchfiihrung, heben das Ritual von Alltagshandlungen ab.

3. Rituale laufen oft nach bestimmten Regeln ab. Sie sind durch eine formale, stilisierte und stere-
otype Performance gekennzeichnet und bestehen aus Elementen, die sich wiederholen oder wie-
derholbar sind. Rituale werden mit Absicht geplant und durchgefiihrt und sind daher niemals
spontan.

Im empirischen Teil dieser Arbeit werde ich mich mit diesen drei Merkmalen, die ein Ritual von
einer Alltagshandlung unterscheiden, beschéftigen. Dabei werde ich die Frage stellen, wie ein

Heilritual, das als touristische Attraktion durchgefiihrt wird, von den Ritualspezialistinnen, in
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Fall meiner Forschung von den HeilerInnen, beurteilt werden und wie sie sich selbst als Akteu-
rInnen in einer touristischen Darbietung sehen. Ich werde den Rahmen, in dem ein Ritual statt-
findet und die Regeln, nach denen es stattfindet, in diesem touristischen Kontext betrachten und
Aussagen von direkt beteiligten Personen dafiir heranziehen (vgl. Kap. 4.4. Datenauswertung;

Kap. 5. Forschungsergebnisse).

2.4.6. Ritualriume

In diesem Kapitel beschéftige ich mich mit dem Zusammenhang zwischen rituellen Handlungen
und dem Ort, an dem diese stattfinden. Rituale finden oft in speziellen dafiir vorgesehenen Réiu-
men statt, die in den meisten Féllen vom Alltagsraum getrennt sind. Diese Trennung unterstreicht
auch, dass sich Ritualhandlungen von den Alltagshandlungen abheben (Rappaport 2013: 1891f.).
Wenn man davon ausgeht, dass die Durchfiihrung eines Rituals einen besonderen Akt in einer
Gesellschaft darstellt, so erklart sich auch die besondere Aufmerksamkeit auf den Ort. In diesem
Zusammenhang mochte ich nochmals auf Van Gennep und seine Theorie von der Performativitét
von Schwellenerfahrungen hinweisen. In der Phase der Separation treten die betreffenden Perso-
nen aus ihrem bisherigen Alltagraum heraus in einen speziellen rituellen Raum. Bei diesem

Ubergang werden sie durch spezielle Riten gefiihrt und begleitet (Van Gennep 1986: 16ft.).

Jonathan Z. Smith, Professor an der Universitidt von Chicago, beschiftigt sich ebenfalls mit dem
Zusammenhang zwischen dem Ritual und dem Ort. Er unterscheidet dabei zwischen Ritualen, die
nur an einem bestimmten konkreten Ort durchfiihrbar sind und Ritualen, die an abstrakten Orten
stattfinden und daher rdumlich transferiert werden konnen. Im letzteren Fall gibt es keine Ortsge-
bundenheit, sie kann iiberwunden bzw. aufgehoben werden. Der Ort, sei es der konkrete oder der
abstrakte, ist flir Smith das einzige Unterscheidungskriterium zwischen alltdglichen und rituellen
Handlungen (Adelmann/Wetzel 2013: 182f.). Die Bipolaritit zwischen Alltagsraum und Ritual-
raum, wie sie auch Van Gennep beschreibt (1986: 189ff.), ermoglicht letztlich auch die Unter-
scheidung zwischen Alltags- und Ritualhandlung (Smith 1987: 103).

Ronald Grimes, Professor fiir ,,Religious Studies* in Waterloo, Kanada, und Ritualforscher, kriti-
siert diese starke Fokussierung auf einen Ritualort. Er argumentiert, dass der Ort nur einer von
vielen Aspekten sei. Nicht nur ,,wo* ein Ritual, sondern vielmehr ,,wie* es vollzogen werde, nach

welchen Regeln und Formen, sei ausschlaggebend (Grimes 2006: 104).
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Ubereinstimmend gehen Grimes und Smith davon aus, dass sowohl Ort als auch Raum bei Ritua-
len eine Rolle spielen. Rdume des Alltags entstehen eher zufdllig und unstrukturiert, Ritualrdume
hingegen entstehen geplant und besitzen Struktur. Diese Bipolaritit zwischen Alltagsraum und
Ritualraum ermdoglicht es, zwischen Alltagshandlungen und Ritualhandlungen zu unterscheiden
(Smith 1987: 103). Das wiirde aber bedeuten, dass die Unterschiede auch fiir die Teilnehmer ei-
nes Rituals jederzeit nachvollziehbar und manifest sind und genau das kann laut Grimes (2006:

104), wie vorher erwihnt, nicht generell angenommen werden.

AbschlieBend mochte ich kurz auf die Rolle des Raumes beim Theater hinweisen. Als ein signifi-
kanter Unterschied zwischen Ritual und Theaterauffiihrung kann festgehalten werden, dass sich
eine Theaterauffilhrung gleichzeitig in zwei unterschiedlichen Ridumen mit unterschiedlichen
Akteuren abspielt. SchauspielerInnen stellen auf der Biihne, ein speziell fiir die Auffiihrung her-
gerichteten Raum, sich selbst oder jemand anderen dar. Die Zuschauerlnnen, fiir deren Blick die
Auffithrungen gemacht werden, befinden sich in einem anderen Raum, dem Zuschauerraum. Was
in einem Raum von SchauspielerInnen dargestellt wird, wird im anderen Raum von ZuschauerIn-

nen als theatrale Handlung erlebt (vgl. Kap. 2.6. Theatertheorien).

Die Unterscheidung der beiden unterschiedlichen Rdume bekommt besondere Bedeutung, wenn
man die Trennung der beiden Lebensbereiche in den touristischen Konzepten betrachtet. Der all-
tiagliche Lebensbereich, das modern village unterscheidet sich wesentlich vom touristischen Be-
reich, das traditional village. Denn in den meisten Féllen finden nur in diesem speziell vorberei-

teten Bereich touristische Darbietungen statt.

2.4.7. Ritualdynamik und Ritualtransfer

Rituale sind in ihrem Aufbau und in ihrer Durchfiihrung keine in sich geschlossenen Phidnomene,
sondern definieren sich durch den sie umgebenden Kontext. In diesem Kapitel gehe ich daher auf
die Frage ein, wie sich ein Ritual &ndert, wenn sich dieser Kontext éindert. Wobei diese Anderung
des Kontextes bewirken kann, dass das Ritual verschwindet, sich verdndert oder dass ein ginzlich

neues Ritual entsteht (Langer et al. 2005: 24).

Fiir jene Krifte, die auf ein Ritual einwirken und damit eine Anderung verursachen, wird der Be-
griff Ritualdynamik verwendet. Der Begriff Ritualtransfer wird hingegen dann verwendet, wenn
sich das Ritual auf Grund einer Anderung des Kontextes selbst veriindert, aber auch dann, wenn

sich das Ritual von einem alten Kontext hin zu einem neuen Kontext bewegt (Langer et. al. 2006:
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1). Der Ritualtransfer ist damit ein Teilaspekt der Ritualdynamik. Der Prozess des Ritualtransfers
kann also in Zeit und Raum stattfinden. Das bedeutet, dass niemals dasselbe Ritual ein weiteres
Mal durchgefiihrt werden kann und dass Rituale einer permanenten strukturellen oder kontextuel-
len Anderung unterworfen sind (Hardt/Michaels 2013: 123f.). Robert Langer, Religionswissen-
schaftler und Ethnologe und Jan A.M. Snoek, Professor am Institut fiir Religionswissenschaft in
Heidelberg, beschéftigten sich im Rahmen des Sonderforschungsbereiches (SFB) ,,Ritualdyna-
mik* der Universitidt Heidelberg mit diesen verschiedenen Kontextaspekten, die auf Rituale ein-

wirken konnen.

Die beiden Autoren unterscheiden zwischen externen Aspekten, z.B. Einfliisse auf das Ritual von
Medien und Umwelt, und internen Aspekten, z.B. dem Einfluss auf die Performance, die Struktur
oder die Akteurlnnen eines Rituals."” Langer und Snoek definieren nun einen Ritualtransfer
dadurch, dass bei Anderung von externen Aspekten auch eine Anderung eines internen Aspektes
zu erwarten ist (Langer/Snoek 2013:189f.). Bei einem Ritualtransfer wird aber sehr oft nicht das
gesamte Ritual transferiert, sondern nur einzelne Elemente. Diese rituellen Elemente werden da-

bei teilweise neu kombiniert, sind aber noch einzeln wiedererkennbar (Langer et. al. 2005: 31).

In meiner Forschungsfrage nach dem Einfluss des Tourismus auf die Heilrituale werde ich mich
hauptsidchlich mit folgenden externen Kontextaspekten beschiftigen: dem Durchfiihrungsort
(modern village und traditional village), dem Anlass der Durchfiihrung (Buchungen durch die
Tourismusindustrie) und den Teilnehmerlnnen (AkteurInnen und ZuschauerInnen). Daraus erge-
ben sich zwei interne Kontextaspekte: das Ziel des Rituals — es ist in erster Linie nicht die Hei-
lung, sondern die touristische Darbietung —und damit einhergehend auch eine Anderung der

Struktur des Rituals (Dauer, Zeitpunkt).

Frank Neubert, Religionswissenschaftler und Assistenzprofessor des Instituts fiir Religionswis-
senschaften der Universitdt Berlin, greift die vorher erwidhnte Definition eines Ritualtransfers von
Langer und Snoek auf und schlidgt vor, den dort verwendeten Begriff ,,Kontext* durch ,,soziales
Umfelds* zu ersetzen. Er bezeichnet mit diesem Begriff die Gesellschaft im Allgemeinen, in der
das Ritual stattfindet, unabhingig vom Standpunkt und von der Meinung der Mitglieder dieser
Gesellschaft (Neubert 2006: 7). Die fiir ihn wichtigen Elemente fiir die Beurteilung eines Ritual-

transfers fasst er in dieser Definition zusammen: ,,Von Ritualtransfer spreche ich, wenn Akteure

" Detaillierte Beschreibungen aller internen und externen Kontextaspekte und deren Bedeutung finden sich in:
Langer, Robert, Dorothea Liiddeckens, Kerstin Radde und Jan Snoek. 2005, 2006; Langer, Robert und Jahn Snoek.
2013.
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(2)'* ein Ritual (1) von einem sozialen Umfeld (3) in ein anderes soziales Umfeld (4) dauerhaft
(5) tbertragen (6)* (Neubert 2006: 3). Mithilfe dieser sechs Elemente kann im praktischen Fall

iiberpriift werden, ob es sich um einen Ritualtransfer handelt.

Das Ritual (1) ist in diesem Zusammenhang fiir Neubert eine praktisch durchgefiihrte Handlung
mit einem hohen Mal} an Formalitdt, die sich in Férmlichkeit, RegelméBigkeit und richtigem
Verhalten manifestiert (Neubert 2006: 4). Er bezieht sich dabei unter anderem auf eine Definition
von Roy Rappaport aus seiner Studie Ritual and Religion in the Making of Mankind Ritual: ,(...)
the performance of more or less invariant sequences of formal acts and utterances not entirely

encoded by the performers* (Rappaport 1999: 24).

Der Transfer wird aktiv von Akteuren (2) durchgefiihrt, wobei Neubert mehrere Griinde fiir einen
Transfer beschreibt (Neubert 2006: 6f.). Wenn ein Ritual einer Gesellschaft von ,,Auflen, von
einem anderen sozialen Umfeld iibermittelt wird (z.B. die christliche Missionstdtigkeit), so
spricht er von einem importierenden Ritualtransfer. Wenn bestimmte Akteure an einem externen
Ritual interessiert sind und es in ihre eigene soziale Gruppe einbringen (z.B. Rituale von Scha-
manen und Heilern in ,,westliche* Lénder), spricht er von einem exportierenden Ritualtransfer.
Wenn ein Ritual durch Migration in ein neues soziales Umfeld mitgenommen wird, spricht er von

einem diasporischen Ritualtransfer.

Das soziale Umfeld (3.,4) eines Rituals ist in diesem Fall ganz allgemein die Gesellschaft, inner-
halb der ein Ritual durchgefiihrt wird. Unabhingig davon ob alle Mitglieder der Gesellschaft da-
ran wirklich teilnehmen. Ritualtransfer liegt fiir Neubert dann vor, wenn das Ritual in ein anderes
oder sogar in ein neues soziales Umfeld {ibertragen wird. Im Gegensatz dazu spricht er von einer
,hormalen Ritualdynamik®, wenn es sich um eine Anpassung von Ritualen an dauerhaft gednder-

te Rahmenbedingungen handelt.

Ein weiteres wichtiges Kriterium fiir den Transfer ist die Dauerhaftigkeit (5). Ein Ritualtransfer
liegt nur dann vor, wenn das Ritual dauerhaft in das neue bzw. gednderte Umfeld iibertragen
wird. Wobei bei dieser Ubertragung der transferierte Gegenstand erkennbar bleiben muss, das

Ritual muss in seiner Identitét identifizierbar bleiben.

'* Wichtige Elemente dieser Definition wurden von Neubert mit Ziffern gekennzeichnet. Sie werden nachfolgend im
Detail beschrieben.
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Zusammenfassend ist festzustellen, dass ein Ritualtransfer, in der urspriinglichen Definition von
Langer et al., den Wechsel eines Rituals von einem Kontext in einen verdnderten Kontext bedeu-
tet, wobei sich bestimmte Kontextaspekte gegenseitig beeinflussen. Neubert prizisiert diese De-
finition und ersetzt den Begriff des Kontextes durch das soziale Umfeld. Er definiert sechs wich-
tige Elemente, mithilfe derer im praktischen Fall iiberpriift werden kann, ob es sich um einen
Ritualtransfer handelt. Beide Theorien dienen dazu, Transferprozesse von Ritualen unter Beriick-
sichtigung von Raum und Zeit zu bewerten. Ich werde diese Theorien und deren Aspekte ver-
wenden, um mdogliche Verdnderungen des Heilrituals durch den Tourismus bei den Ju/'hoansi in

der Nyae Nyae zu untersuchen.

Dieses Kapitel tiber Ritualtheorien beschéftigte sich mit den verschiedenen Definitionen des Ri-
tuals, mit seinen Eigenschaften und Verdnderungen durch externe und interne Einfliisse. Es wur-
den die verschiedenen Ritualtheorien und die wichtigsten VertreterInnen besprochen. Ich habe
mich mit dem Ritual als Performance und als kommunikatives Handeln beschiftigt. Weiters wur-
den in diesem Kapitel Abgrenzungskriterien zwischen einem Ritual und einer Alltagshandlung
herausgearbeitet, der Stellenwert von Ritualrdumen diskutiert und Eigenschaften eines Ritual-
transfers besprochen. Diese Theorien werde ich fiir die Beantwortung meiner Forschungsfrage
heranziehen, zusitzlich zu der Theorie der Performativitit von Schwellenerfahrungen von Arnold
van Gennep und darauf aufbauend Victor Turners Theorie des sozialen Dramas. Besonders Tur-
ners soziales Drama werde ich anschlieBend heranziehen, um Gemeinsamkeiten und Unterschie-
de von Ritual und Theaterauffiihrungen zu finden. Diese Kriterien werde ich im empirischen Teil
meiner Arbeit verwenden, um eine mogliche Transformation vom Ritual zu einer Theaterauffiih-
rung auf Grund von touristischer Anforderungen zu untersuchen (vgl. Kap. 4.4.2. Heilrituale,

Erlebnisse und Analysen; Kap. 5. Forschungsergebnisse).

2.5. Heilrituale

In der einleitenden Vorbemerkung habe ich meine Eindriicke eines Heilrituals von !Kunta Boo
beschrieben, bei dem ich als Zuschauer dabei sein durfte. Ich habe die Vorbereitungen beschrie-
ben, die Gesdnge der Frauen, das rhythmische Tanzen der Ménner und schlieBlich den Heilvor-
gangs des Heilers !Kunta Boo. Ich werde in diesem Kapitel ausfiihrlich auf die einzelnen Kom-
ponenten und Protagonistinnen eingehen, die Aufgabe eines Heilrituals beschreiben und mich mit
der Frage auseinandersetzen, wie eine Krankheit definiert wird und durch welche Mechanismen

sie geheilt werden kann. Dabei werde ich auf die wesentliche Rolle der Trance eingehen, die von
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den Ju/’hoansi ,,!aia* genannt wird und durch die spirituelle Energie ,,nlum'* hervorgerufen

wird.

Das Heilritual ist die wichtigste Methode zur Behandlung von Krankheiten und hat zusitzlich
oder gerade deswegen eine starke soziale Komponente. Die Teilnehmerlnnen eines Heilrituals
empfinden es als ,,a sense of joy, renewed social commitment, and spiritual connectedness* (Katz
et al. 1997: XIII). Das Heilritual leistet also bei den Ju/’hoansi nicht nur Heilung auf der physi-
schen Ebene, sondern beinhaltet gleichberechtigt Wachstum auf psychischer, sozialer und spiri-
tueller Ebene und vermittelt ein Gefiihl der Freude. Heilung ist demnach ein ganzheitliches Pha-
nomen, sie ist eine integrierende und bereichernde Kraft, die mehr Ebenen beriihrt, als nur ein-
fach die Krankheit eines Einzelnen zu heilen. Sie wirkt zusétzlich auf die Gruppe, auf das alle
umgebende Umfeld und den gesamten Kosmos (Katz et al. 1997: 1) und verstirkt die soziale
Gemeinschaft (Widlok 2001: 174). Fiir Lorna Marschall, US-amerikanische Ethnologin, die in
den 1950er Jahren bis zu den 1970er Jahren bei den San in der Kalahari forschte, ist Krankheit
nicht die hdufigste Ursache fiir ein Heilritual (Marshall 1999: 354).

Was ist unter einer Krankheit zu verstehen? Die WHO liefert nur eine Definition fiir Gesundheit:
,Health is a state of complete physical, mental and social well-being and not merely the absence
of disease or infirmity* (WHO 2006). Diese Definition beriicksichtigt nicht nur physische, son-
dern auch psychische und soziale Komponenten. Damit kann im Umkehrschluss eine Krankheit
als Abwesenheit von Gesundheit betrachtet werden. Die Definition der Krankheit bei den
Ju/’hoansi ist bedeutend umfassender: ,,Thickness is a process in which the spirits try to carry a
person into their realm* (Katz et al.1997: 1). Das Heilritual dient nun dazu, diesen Versuch der
spirituellen Méchte'® zu verhindern und damit den Ubergang vom Leben in Gesundheit zu einem
Verlust der Gesundheit zu vereiteln (Widlok 2001: 170). In einem Heilritual werden aber nicht
nur die offensichtlich kranken Personen geheilt, sondern alle am Ritual teilnehmenden Personen
bekommen die Aufmerksamkeit des Heilers und aller anderen daran teilnehmenden Personen.
Am Ende eines Heilrituals ist allen geholfen. Oder wie es Lorna Marschall formulierte: ,,Led by

the healers, the people act together for their mutual good” (Marshall 1999: 380).

Bevor ich den Aufbau eines Heilrituals beschreibe, mochte ich auf eine wichtige Komponente,

die spirituelle Energie n!lum, eingehen, die einen Heilvorgang iiberhaupt erst ermdglicht. Diese

'3 In der Literatur manchmal auch ,,nlom* bezeichnet.
' In der Literatur werden diese spirituellen Michte unterschiedlich benannt: ghosts, gods, spirits oder ancestors. Ich
werde dafiir in meiner Arbeit je nach Kontext den Begriff ,,spirituelle Méchte* oder ,,Vorfahren* verwenden.
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Energie kann aus unterschiedlichen Quellen kommen: vom Feuer, das in erster Linie von den
Frauen'” vorbereitet wird (Marshall 1999: 356) und um das sie dann sitzen, von ihren Gesédngen,
die das Ritual begleiten und von den Méannern, die um das Feuer tanzen. Die stirkste Energie-
quelle ist aber der Bauch oder die Magengrube'® der HeilerInnen (Katz et al. 1997: 18). Diese
Energie, die die Ju/’hoansi nlum nennen, ist eine spirituelle Energie, die von den HeilerInnen,
wenn sie gelernt haben damit umzugehen, aktiviert werden kann, um zu heilen (Katz et al. 1997:
XIII). N!um ist zwar unsichtbar, es wird aber von erfahrenen HeilerInnen erkannt, wenn sie sich
in einem erweiterten Bewusstseinszustand befinden (Katz et al. 1997: 18). Diese Energie befindet
sich aber nicht exklusiv im Korper der Heilerlnnen, sondern auch in den Heilgesdangen und Heil-
pflanzen, sie existiert in den verschiedensten Gegenstdnden mit unterschiedlichen Auswirkungen
(Marshall 1999: 350f.). Diese Heilenergie n!lum ist nicht begrenzt, sie ist flir alle, die Heilung
suchen, immer verfiigbar. Nur wenn n!lum im Korper der HeilerInnen durch die Gesdnge und
Ténze, aktiviert wurde, sind sie in der Lage, den Heilvorgang durchzufiihren. Dabei wird gleich-
zeitig das n!lum auch in den Koérpern der anderen anwesenden Personen stimuliert und dadurch

die heilende Wirkung vergrof3ert (Katz et al. 1997:137).

Bei einem Heilritual kann man drei unterschiedliche Komponenten erkennen. Das Feuer, die Ge-
sdange und das Klatschen, den Tanz und den eigentlichen Heilvorgang. Das zentrale Ereignis ei-
nes Heilrituals ist der Tanz, der die ganze Nacht oder linger dauern kann. Er wird im Durch-
schnitt vier bis flinfmal pro Monat aufgefiihrt und beginnt meist vor Einbruch der Dunkelheit
(Katz et al. 1997: 1). Heiltinze sind keine life-cycle-Rituale, aber es wird erwartet, dass sie wie-
derholt in einem allerdings unregelméBigen Intervall stattfinden. Sie haben kein fixes Design
oder Skript, sie werden immer im Anlassfall durch das gemeinsame Bemiihen aller Teilnehme-
rInnen geschaffen. Das Ritual beginnt damit, dass eine Person eine Melodie singt, diese wird von
einer zweiten Stimme aufgenommen, dann von einer weiteren, bis schlussendlich ein multivoka-
ler Gesang der Gemeinschaft entsteht (Widlok 2001: 173f.). Die Frauen sitzen dabei um das Feu-
er, singen und klatschen rhythmisch mit den Hianden, bis zum Einbruch der Dunkelheit (Marshall
1999: 356). Die Ménner tanzen mit rhythmischen Stampfen um die Frauen herum, dabei wech-
seln sie nach einiger Zeit die Richtung. Durch das Singen und Klatschen und den intensiven Tanz
wird die spirituelle Energie n!lum in den HeilerInnen aktiviert und beginnt zu ,,kochen®. Katz
bezeichnet diesen Zustand in seinem gleichnamigen Buch mit Boiling Energy (1982). Dabei er-

reichen die HeilerInnen nach und nach einen Trancezustand, den die Ju/’hoansi mit den Begriffen

'7 Die Literatur ordnet meist das ,»Singen und Klatschen* den Frauen und das ,,Tanzen* den Ménnern zu. Mir ist aber
bewusst, dass diese Rollenverteilung auch umgekehrt sein kann (siche auch Wildlok 2001: 169).
'8 im Original: ,,pit of their stomach*.
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laia oder 'kia bezeichnen (Katz et al. 1997: 19). Die Energie n!lum bewegt dabei sich vom Bauch
der HeilerInnen in die Hinde und Finger, die dadurch heilende Wirkung bekommen. Die Heile-
rInnen sind damit bereit zum Heilvorgang (Katz et al. 1997: XII). Diesen Trancezustand !aia
konnen aber auch die Tanzer und die singenden Frauen erleben und tragen damit zur Verstarkung

des n!'um bei.

Fiir die HeilerInnen selbst flihrt !aia zu einer groflen inneren Hitze (boiling energy), die sie ge-
waltsam bis zu einem ,,Nah-Tod“-Erlebnis treibt, bei dem der Atem vom Korper getrennt wird.
Dieser Zustand ist fiir die HeilerInnen sehr anstrengend und mit Angst erfiillt und fiihrt zu einer
totalen korperlichen Verausgabung (Widlok 2001: 172). Dieser Zustand !aia ermoglicht den Hei-
lerInnen, in den Koérper anderer hinein zu sehen und damit die Krankheit zu lokalisieren und zu
diagnostizieren. Unter diesen Voraussetzungen konnen sie mit der Heilung beginnen, indem sie
mit den spirituellen Méchten iiber die Heilung der Kranken in Verhandlung treten. ,,Healers plead
and argue with the gods to save the person and as they ’pull out the sickness’ they usually utter
their cries of healing, earth-shattering screams and howls that show the pain and difficulty of the
healing work, which may go on for several hours” (Katz et al. 1997: 21). Die HeilerInnen neh-
men die Rolle von Sprechern der Gemeinschaft ein und artikulieren dabei den Wunsch, die kran-
ke Person in ihrer Mitte zu lassen. Wenn die Heilkraft nlum stark genug ist, werden sich die spiri-

tuellen Machte zuriickziehen und die Person kann wieder gesund werden (1).

Mit der eigentlichen Heilbehandlung beginnen die HeilerInnen, sobald sie !aia erreicht haben. Sie
behandeln alle Personen, die am Ritual teilnehmen, gleichgiiltig ob sie akute Krankheitssympto-
me zeigen oder nicht. Die HeilerInnen nehmen Kontakt mit den spirituellen Michten auf und
verhandeln fiir jede einzelne Person, sie von Krankheit zu verschonen. Dazu beriihren sie die zu
heilende Person mit den Hédnden auf beiden Seiten der Brust, an den Stellen zu denen sie durch
n!lum geleitet werden und wo sich daher die Krankheit befindet (Katz et al. 1997: 172). Sie be-
riihren die Person sanft und gleiten mit vibrierenden Hénden tiber deren Hautoberfliche. Manch-
mal bedecken sie auch die zu heilende Person mit threm Korper und reiben sie mit ihrem
Schweill, dem sie heilende Krifte zuschreiben, ein. Ziel der Behandlung ist, dass die Krankheit
von der kranken Person herausgezogen wird und auf die HeilerInnen {ibergeht, die sie dann von
thren eigenen Korpern mit lautstarken Schreien wieder vertreiben miissen. Dabei zittern sie am
ganzen Korper vor Schmerz. Wichtig dabei ist, dass sie die Krankheit tiber ihre Hande in den sie

umgebenden Raum hinaus schiitteln, ansonsten bleib die Krankheit in ihrem Korper drinnen (24).
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Bei den Ju/’hoansi ist die wichtigste Voraussetzung, um Heiler oder Heilerin zu werden, das ,,0f-
fene Herz®, das sie 'ka nennen. Um dieses offene Herz zu bekommen, sind einige Eigenschaften
wichtig: HeilerInnen miissen bereit sein, sich dem rasenden Schmerz der boiling energy nlum zu
stellen, sie miissen den Glauben an die Unterstiitzung der Gemeinschaft wihrend des Heilvor-
gangs bekommen, sich fiir die kranken Menschen bei den spirituellen Méchten einsetzen und die
Leidenschaft aufbringen, den Weg eines Heilers oder einer Heilerin gehen zu wollen (Katz et al.

1997: 139-142).

Wenn diese Voraussetzungen erfiillt sind, ist die Berufung zum Heiler fiir alle Menschen mog-
lich, wobei es meistens junge Ménner und Frauen versuchen, es sind aber nur ungefahr die Halfte
der Ménner und ein Drittel der Frauen dabei erfolgreich. Denn die Ausbildung ist sehr schwierig
und nicht einfach, den quilenden Schmerz des n!'um standzuhalten, das als ,,hot and painful, like
fire* beschrieben wird (Katz et al. 1997: 25). Die HeilerInnen selbst beschreiben diese Erfahrung
einem Tod, von dem sie zuriickkehren, um zu heilen. Denn nur dann, wenn sich die HeilerInnen
selbst den Tod bewusst machen und auch bereit sind zu sterben, kdnnen sie ithre Angst vor dem

n!um iiberwinden und den Trancezustand !aia erreichen (111).

Doch wird in einem Heilritual immer der Trancezustand erreicht und daher immer ein Heilvor-
gang moglich? In manchen Ritualen kann das !aia, aus verschiedenen Griinden nicht erreicht
werden, sondern es gibt dafiir einen flieBenden Ubergang zwischen dem Tanz im Trancezustand
und dem ,,nur engagierten und kraftvollen Tanz. Daher wird auch kein kategorischer Unter-
schied zwischen den HeilerInnen, die !aia erreicht haben und jenen, die !aia nicht erreicht haben,
gemacht. In beiden Fillen werden sie von den Ju/’hoansi als !gaiaokwa bezeichnet. Sie heilen
kranke Personen, spiiren die boiling energy im Bauch und erreichen, wenn auch manchmal nur
fiir kurze Zeit, einen trancedhnlichen Zustand. HeilerInnen werden daher nach ihren Erfahrungen
beurteilt und nicht, ob sie in jedem Fall !aia erreicht haben. Ihre Heiltinze werden, egal ob Tran-
ce erreicht wurde oder nicht, werden als ,,huru® bezeichnet. Eine Bezeichnung, die mit dem Afti-

kaans-Wort ,,speelw“

iibersetzt werden kann. Im Gegensatz dazu wird, wenn ein Ritual nur vor-
getduscht wird und es ausschlieBlich ein Spiel oder eine Show ist, der Begriff ,,homi* verwendet,

der die Bedeutung von ,,vortduschen” oder ,.tricksen* hat (Widlok 2001: 172).

Trotzdem ist zu sagen, dass die Grenze zwischen Ritual und Spiel unscharf ist. Die Tédnze und

Gesinge werden immer wieder unterbrochen und ,,laughter is never far away* (Katz et al. 1997:

" Die deutsche Ubersetzung lautet: spiclen.
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20). Obwohl der Tanz ein sehr intensives spirituelles Erlebnis fiir alle Beteiligten ist, ist er vor
allem fiir die HeilerInnen &uflerst anstrengend. Aber trotz der ernsten Aufgabe, eine Krankheit zu
heilen, gibt es beim Heilritual auch die unterhaltende Seite. Die HeilerInnen erleben aber in je-
dem Fall eine intensive physische Anstrengung und zeigen dies auch nach auflen. Daher hat auch
die unterhaltende Seite eines Rituals, das Spiel, das Ziel, sich energisch fiir die teilnehmenden
Personen und deren Heilung einzusetzen. Ein ernst gemeintes Heilritual, ,,huru®, in dem der
Trancezustand oder zumindest ein Zustand der Erschopfung am Ende des Tanzes erreicht wird,

lasst alle Beteiligten zufrieden und beseelt zuriick (Widlok 2001:172f.).

Die performativen Rollen aller am Ritual Beteiligten scheinen soweit klar abgegrenzt: Ménner
tanzen und fallen in Trance, Frauen klatschen und singen und sind dafiir verantwortlich, dass
Minner in Trance fallen. Es konnen dabei zwei fundamental unterschiedliche Gruppen ausge-
macht werden: jene, die in Trance fallen und jene, die nicht in Trance fallen. Die Komplementari-
tat der Aktivitdten der Manner und der Frauen und die Abhingigkeit der Ménner von der Unter-
stiitzung der Frauen zur Akkumulation von n!lum wird immer als wichtiges Element eines Heilri-
tuals angesehen (Katz 1982: 295). Aber es gibt gelegentlich auch die umgekehrte Verteilung:

Minner klatschen und singen und Frauen tanzen und fallen in Trance (Widlok 2001:169).

Aber diese Gruppen, Ténzer und Singerinnen, sind es nicht, die die Oppositionspaare eines Heil-
rituals ausmachen. Vielmehr geht es bei einem Heilritual um gesunde Personen, die am téglichen
Leben teilnehmen und kranke Personen, die mit ,,lost their breath* charakterisiert werden (Wid-
lok 2001: 169). Es geht um jene, die leiden — das konnen Einzelpersonen aber auch ganze Grup-
pen im Zustand der Unsicherheit oder des Konflikts sein und um jene, die die Energie zum Hei-
len haben und den Trancezustand !aia erreichen (Widlok 2001:170). Fiir mich zeigt sich, im Zu-
sammenhang mit meiner Forschungsfrage, ein weiteres Oppositionspaar: Personen, die als Tou-
ristlnnen bei einem Heilritual zusehen und jene Personen, die ich oben beschrieben habe, die das
Heilritual durchfiihren. Wobei es fiir mich in dieser Betrachtung nicht relevant ist, ob es sich da-

bei um ein Ritual in der Bedeutung von ,,huru® oder ,,homi* handelt.
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Abb. 1: Personen und Energien eines Heilrituals (eigene Darstellung).

Zusammenfassend ist zu sagen, dass das Heilritual bei den Ju/’hoansi nicht nur zur Heilung von
Krankheiten durchgefiihrt wird, sondern auch wesentlich zum sozialen Gefiige der Gemeinschaft
beitrdgt. Es wird dabei durch das Singen und Klatschen der Frauen rund um ein Feuer und durch
das Tanzen der Ménner die spirituelle Energie n!lum aufgebaut. Diese Energie 16st bei den Heile-
rlnnen den Trancezustand !aia aus, der sie zur Heilung befdhigt. Dabei nehmen die Heilerlnnen
Kontakt mit den spirituellen Méchten auf und verhandeln mit ihnen, die Person wieder gesund
werden zu lassen. Anschlieend ziehen die HeilerInnen die Krankheit aus dem Korper der kran-
ken Person zu sich und vertreiben sie dann mit lautstarken Schreien von ihrem eigenen Korper.
Ich werde im empirischen Teil meiner Arbeit auf meine eigenen Beobachtungen von Heilritualen
eingehen und die dabei verwendeten Komponenten und Rollen beschreiben. Besonderes Augen-
merk werde ich auf die Unterscheidung zwischen ,,huru® und ,,homi* legen, die mir einen weite-

ren Gesichtspunkt zur Beantwortung der Frage nach Ritual oder Theaterauffithrungen liefert.

2.6. Theatertheorien

In den vorhergehenden Kapiteln habe ich mich ausfiihrlich mit der Geschichte, der Theorie und
den Eigenschaften von Ritualen beschiftigt und auf das Verhéltnis zwischen Ritual und Theater
hingewiesen. In diesem Kapitel werde ich mich mit dem Theater, seinen verschiedenen Auspra-
gungen und Eigenschaften befassen. Dazu werde ich mich mit Richard Schechners Theorie der

Performance, seiner Theorie des bindren Kontinuums von Wirksamkeit und Unterhaltung, und
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Turners Theorie des sozialen Dramas beschiftigen. Ziel dieses Kapitels ist es, eindeutige Merk-
male eines Theaters bzw. einer Theaterauffithrung zur Unterscheidung von einem Ritual heraus-
zuarbeiten. Mit Hilfe dieser Kriterien werde ich den Teil meine Forschungsfrage beantworten
konnen, der sich mit dem Ritual und der moglichen Entwicklung hin zu einer Theaterauffithrung

unter dem Einfluss der Tourismusindustrie beschiftigt.

Es gibt auch beim Theater, dhnlich wie beim Ritual, unzédhlige Ansétze, Theater zu definieren
und zu erkldren. An den Beginn dieses Kapitels mochte die Definition von Andreas Kotte, Thea-
terwissenschafter und ordentlicher Professor fiir Theaterwissenschaft an der Universitdt Bern,

stellen:

»Als Wirklichkeit (Theater) wird eine Situation erfahren, in der ein Akteur an einem besonders
hergerichteten Ort zu einer bestimmten Zeit sich, einen anderen oder etwas vor den Blicken ande-
rer (Zuschauer) darstellt oder zur Schau stellen.*

(Kotte 1998: 119).

Diese Definition stellt bereits die wichtigsten Komponenten des Theaters in den Vordergrund:
den Schauspieler als Akteur, den Zuschauer als Rezipient, das Theater als besonderen Ort und
den festgelegten und von allen Beteiligten akzeptierten Zeitpunkt, an dem etwas zur Schau ge-
stellt wird. Mit diesen Komponenten, deren Rollen innerhalb des Theaters und der Abgrenzung
zum Ritual werde ich mich nachfolgend auseinandersetzen. Im Theater treffen also Darsteller und
Zuschauer an einem Ort zusammen, die einen ,,stellen etwas zur Schau®, die anderen ,,beobach-
ten*. Das fiithrt zur etymologischen Erklarung des Wortes Theater. Das Wort kommt urspriinglich
aus dem griechischen théatron und bezeichnet sowohl den Ort zur Auffiihrung von Schauspielen,
als auch den Schauplatz und die Zuschauer. Das davon abgeleitete Zeitwort théasthai bedeutet:

betrachten, zuschauen (Etymologisches Worterbuch 1997: 1428f.).

Um also ,,Theater* stattfinden zu lassen, ist es notwendig, Akteurlnnen und Zuschauerlnnen zu
einer bestimmten Zeit an einem bestimmten Ort zusammenkommen zu lassen und damit Interak-
tion zwischen den beiden Gruppen zu ermdglichen. Die Betonung in dieser Definition, dass reale
AkteurIlnnen fiktive Handlungen von fiktiven Figuren darstellen, ist ebenfalls eine wichtige
Komponente im Versuch, Unterschiede zwischen Theater und Ritual zu finden. Im néchsten Ka-

pitel werde ich auf diese Unterscheidungsmerkmale niher eingehen.
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2.6.1. Verbindung von Theater und Ritual

Ich werde mich in diesem Kapitel mit der Verbindung von Victor Turners sozialem Drama und
den dabei auftretenden Transformationsprozessen, zu Richard Schechners Theorie der Perfor-
mance beschiftigen. Schechners Ansatz, die Polaritdt zwischen der Wirksamkeit und Unterhal-
tung, statt zwischen Ritual und Theater zu betrachten, zeigt neue Perspektive auf, um unter-

schiedliche Merkmale zwischen einem Theaterstiick und einem Ritual zu finden.

Richard Schechner, Professor fiir Performance Studies an der Universitit in New York und Thea-
terregisseur, beschiftigt sich speziell mit der Verbindung von Ritual und Theater in verschiede-
nen Kulturen. Er entwickelte eine Theorie der Performance, die ,,die Ontogenese des Individu-
ums, die soziale Aktion des Rituals und die symbolischen oder sogar fiktiven Handlungen der
Kunst einbezieht” (Schechner 1990: 218). Fiir ihn ist Performance eine wesentliche Eigenschaft

des menschlichen Handelns und er fasst daher seine Definition sehr weit:

»Die Gesamtheit des bindren Kontinuums von Wirksamkeit/Ritual - Unterhaltung/Theater nenne
ich Performance. Das Phdnomen Performance entsteht aus dem Willen, gleichzeitig etwas ge-
schehen zu lassen und zu unterhalten; in Trance sein und im Zustand groBter Bewusstheit; zu spie-
len und einer Besessenheit zu folgen und einfach gegen Geld. Performance ist eine aktive Situati-
on, ein bestidndiger turbulenter Prozess von Transformationen.*

(Schechner 1990: 96)

Die Gegeniiberstellung von Theater und Ritual wird von ithm durch die Gegeniiberstellung von
Unterhaltung und Wirksamkeit ergdnzt. Damit wird Performance zu einem Kontinuum von Ges-
ten, Verhaltensweisen und Aktivitdten, die unabhingig vom Theater auch in anderen Bereichen
der dramatischen Kunst existieren. Der zugrunde liegende Prozess fiir dramatische Kunst, fiir das
Theater, das Ritual sowie flir andere soziale Interaktion ist somit der gleiche. Gemeinsame
Merkmale sind die Ausgrenzung von bestimmten Orten fiir bestimmte Zwecke, ein bestimmter

Rhythmus der Zusammenkunft, gemeinsam durchgefiihrte Handlungen.

Schechner bezieht sich dabei ausdriicklich auf Victor Turner und seine Theorie des sozialen
Dramas. Wie schon im Kapitel {iber Rituale ausgefiihrt, beschreibt Turner damit einen Prozess,
der nach einem Bruch von sozialen oder moralischen Normen innerhalb einer Gruppe oder zwi-
schen verschiedenen Gruppen auftritt. Die daran anschlieBenden gemeinschaftsstiftenden Hand-
lungen durchlaufen folgende vier Phasen: Bruch, Krise, Losung und Reintegration. Dabei wird
mit Konventionen und Strukturen gebrochen, ein Transformationsprozess durchlaufen und damit

eine Moglichkeit zur Verdnderung geschaffen. Das Ritual ist daher zentraler Bestandteil dieses

57



Transformationsprozesses. Es lenkt den Bruch und die Krise in einen geordneten Prozess und
bewirkt dadurch eine Erneuerung der Gesellschaft und dient dem Einzelnen dazu, eine personli-

che und soziale Identitét herzustellen (Turner 1974: 37-41).

Turner geht also davon aus, dass die Basis des sozialen Dramas im Konflikt und seiner Losung
liegt. Die Frage ist an dieser Stelle, ob im Theater Ahnliches gilt. Schechner sieht die Basis, zu-
mindest was das Theater anbetrifft, in der Transformation. Er beschreibt diese als: ,,(...) Mog-
lichkeit, im Theater mit Formen der Verdnderung zu experimentieren, sie auszuagieren und fiir
sich selbst zu bestétigen* (Schechner 1990: 135). Diese Transformation spielt sich im Theater auf
drei verschiedenen Ebenen ab. Zum einen auf der Ebene des Dramas, d.h. in der Geschichte, die
erzdhlt wird. Zum anderen bei den Darstellerlnnen, die wihrend der Auffithrung temporér Rollen
bekleiden, die sie im alltdglichen Leben meist nicht bekleiden. Zum dritten auf der Ebene des
Publikums. Wenn Menschen ins Theater gehen, so gehen sie einvernehmlich von gewissen Prak-
tiken aus: Sie betreten das Theater, sie kaufen sich die Karten, sie betrachten andere und werden
betrachtet, sie finden ihren Platz im Zuschauerbereich und verhalten sich wihrend der Auffiih-
rung ruhig. Am Ende der Auffiihrung spenden sie Applaus, und sie verstehen, dass die Theaterre-

alitdt hiermit endet und der Alltag wieder kommt (Schechner 1990: 135f1.).

Im Theater sind solche Transformationen aber nicht von Dauer. Es gibt systemisch eine Tren-
nung zwischen den Figuren der erzdhlten Geschichte und deren DarstellerInnen. Dieser Bruch ist
fiir alle am Theater teilnehmenden Personen sichtbar und akkordiert. Bereits durch die Aufteilung
von Zuschauerraum und Biihne sind Publikum und SchauspielerInnen konzeptuell getrennt und
fiir beide Gruppen gelten entgegengesetzte Anforderungen. Das Publikum besucht eine Auffiih-
rung, es kommt und geht und wird sehr oft durch das Theaterstiick ermutigt, sich (zum Besseren)
zu verandern. Im Gegensatz dazu bleiben die SchauspielerInnen mit ihrer Rolle verbunden, sie
sollten sich selbst dabei nie verdndern und kehren am Ende der Auffithrung in ihr alltigliches
Leben zuriick. Diese Transformationen werden dabei von den SchauspielerInnen auf das Publi-

kum iibertragen und sind meist nur von kurzer Dauer.

Im Ritual dagegen sind Transformationen oft von langerer Dauer. Im Gegensatz zum Theater
sind alle beim Ritual anwesenden Personen auch beteiligt, unabhingig davon, ob sie vom Ritual
betroffen sind oder nicht. Das Ritual selbst bietet den Raum zur Transformation. Bei Personen,
fiir die das Ritual aktuell gemacht wird, zum Beispiel Betroffene bei einem Heilritual oder einem

Initiationsritual, wirkt die Transformation dauerhaft. Personen, die das Ritual vollziehen, zum

58



Beispiel Heiler oder Schamanen, kehren am Ende des Rituals in ihre alltdgliche Existenz zuriick

(Schechner 1990: 136ff.).

Durch die Analyse dieser Transformationsprozesse ist es moglich, wesentliche Unterschei-
dungsmerkmale zwischen Theater und Ritual zu finden. Im néchsten Kapitel werde ich die Ab-
grenzung zwischen Ritual und Theaterauffithrungen durch Gegeniiberstellung von charakteristi-

schen Komponenten einer Performance weiter prazisieren.

2.6.2. Abgrenzung von Theaterauffithrungen zu Ritualen

Ich bin im vorherigen Kapitel bei der Beschreibung der Transformationsprozesse bereits auf eini-
ge Unterschiede zwischen Theater und Ritual eingegangen. In diesem Kapitel werde ich mich
grundsétzlich mit den Komponenten bzw. Eigenschaften einer Performance beschiftigen und sie

nach Unterschieden zwischen Theaterauffiihrungen und Ritualen untersuchen.

Folgende Komponenten sehe ich als wesentlich an und werde im Einzelnen darauf eingehen:

. Die Akteure: alle am Ritual beteiligten Personen und ihre Rollen.

*  Die Ereignisse: alles, was im Laufe eines Rituals in einem von allen Beteiligten an der
Performance akzeptierten, ortlich begrenzten Raum stattfindet.

. Das Ziel: alles, was im Rahmen einer Performance erreicht werden soll. Der Grund, wa-
rum Personen an der Performance teilnehmen.

*  Die Autorschaft: wer legt fest, wie die Performance durchgefiihrt wird und in welcher
Form sie sich prasentiert?

. Der Ort, an dem die Performance stattfindet. Wer legt ihn fest und wie ist er strukturiert?

SchauspielerInnen und Zuschauerlnnen sind die klassischen Akteure eines traditionellen Thea-
ters. Die Schauspielerlnnen sind in diesem Fall keine performativen Akteure, denn sie setzen
Aktionen, ohne dabei die Wirklichkeit zu verdndern. Sie spielen fiktive Rollen, die mit ihrem
alltdglichen Leben nichts zu tun haben und verwenden vorgegebene Texte oder Skripte. Es steht
fiir sie in jeder Phase der Auffiihrung fest, was sie tun. Es gibt, schon durch die unterschiedlichen
Réume, in denen sie sich bewegen, Biihne und Zuschauerraum, keine Interaktion zwischen
SchauspielerInnen und Zuschauerlnnen. Die Zuschauerlnnen sind daher auch keine teilnehmen-
den Akteure, sie ,,schauen zu®“. Der Zweck der Teilnahme an der Performance ist fiir Zuschaue-

rInnen die Unterhaltung (Schechner 1990: 135f.)
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In einem Ritual hingegen spielen die Akteure keine fiktive Rolle wie im Theater, sondern eine
soziale Rolle. Eine Rolle, die sie auch im alltdglichen Leben spielen und sie stellen sich selbst
qua ihrer Autoritét dar. Thre Rolle besteht nicht aus vorgeschrieben Texten, sie konstruieren ihre
performativen Aussagen bei der Performance selbst. Akteure unterwerfen sich etwas ,,Hoherem*,
sie werden von etwas ,,Hoherem* in Anspruch genommen, sie sind in Trance (Schechner 1990:
69). Eine strikte Trennung in DarstelleriInnen und ZuschauerInnen, ebenso eine Trennung zwi-
schen Biihne und Zuschauer, gibt es beim Ritual nicht. Zuschauerlnnen sind Teilnehmerlnnen
und der Zweck der Teilnahme ist die erwartete und geglaubte Wirkung der Performance. Es wird

aber bisher noch nichts iiber die Performance selbst, iiber die Aktion auf der Biihne, ausgesagt.

Unter Ereignis verstehe ich das, was auf der Biihne tatsidchlich passiert. Im traditionellen Theater
findet auf der Biihne ein symbolisches, nicht reales, von Schauspielern dargestelltes Ereignis
statt. Die Wirkung der Performance ist in erster Linie auf die Zuschauerlnnen gerichtet und es
gilt die grundsitzliche Ubereinkunft mit diesen, dass der dargestellte Zustand nicht real ist. So
wird die reale Zeit fiir die Dauer der Performance abgeschafft, es gilt eine vom Stiick vorgegebe-
ne symbolische Zeit. Die selben Uberlegungen gelten fiir den Raum. Das Theaterstiick schafft
den symbolischen Raum, die realen Rdume, der Zuschauerraum und die Biihne sind fiir die Dauer
der Performance irrelevant. Das Ereignis selbst wird beim Theater ohne Beteiligung der Zu-

schauer durch einen Prozess der Probephase erarbeitet (Walsdorf 2013: 85ft.).

Das Ritual hingegen symbolisiert nicht nur einen Zustand, es ist der Zustand selbst. Zum Beispiel
symbolisieren das Tanzen und die Gesten der HeilerInnen nicht nur einen Heilvorgang sondern
sie sind der reale Heilvorgang selbst. Die Intention des Rituals ist es, auf die Akteurlnnen selbst
zu wirken. Es gibt also eine Uberschneidung von symbolischem und tatsichlichem Ereignis. Die
Performance eines Rituals liegt in erster Linie in der Wiederholung einzelner Elemente und

schafft Einheit zwischen Akteurlnnen und ZuschauerInnen, um ein bestimmtes Ziel zu erreichen.

Eine wesentliche Eigenschaft eines Rituals besteht nun darin, dass ein definiertes, von allen Be-
teiligten akkordiertes Ziel erreicht werden soll. Rituale sollen tatsichlich etwas erreichen, einen
definitiven Einfluss auf die 6konomische, politische oder soziale Situation nehmen. So sah zum
Beispiel Malinowski das Ritual als Stabilisator fiir soziale Beziehungen und ein Regulativ bei
Storungen der sozialen Ordnung, Freud sah das Ritual als Mittel zur Losung psychischer Proble-
me oder Turner zur Losung von Disharmonie in Krisensituationen. Die Wirkung auf die Akteu-

rInnen steht stets im Vordergrund.

60



Im Gegensatz dazu ist das Ziel einer Theaterauffiihrung die Wirkung auf das Publikum. Im Vor-
dergrund steht eine dsthetische oder erzieherische, in jedem Fall aber eine unterhaltsame Wirkung
(Walsdorf 2013: 89). Das Theater zeigt spielerische Verwandlungen, Verdnderungen werden nur
von den SchauspielerInnen durchgefiihrt und gelten nur fiir die Dauer der Auffiithrung. Doch wer

legt den Inhalt und die Art der Darstellung einer Performance, sei es Ritual oder Theater, fest?

Beim Theater gibt es eine definierte Autorenschaft, die die Rollen und den Text festlegen. Dazu
gibt es im Regelfall eine Inszenierung. Die Gesten und die Botschaft eines Theaterstiicks werden
dadurch fixiert und in allen Einzelheiten von den Schauspielerlnnen geprobt (Schechner 1990:
60; Walsdorf 2013: 85ff.). In einer Theaterauffiihrung spielen einzelne Personen eine wichtige
Rolle und werden als solche auch offentlich angekiindigt: Wer hat das Stiick geschrieben, wer hat

es inszeniert, wer sind die HauptdarstellerInnen?

Rituale hingegen sind in ihrem Aufbau und in ihrer Durchfiihrung keine in sich geschlossenen
Phénomene, sondern definieren sich durch den sie umgebenden Kontext. Daher ist die individuel-
le Identitdt der AkteurInnen irrelevant. Die Inszenierung wird von Generation zu Generation wei-
tergegeben und in einem fortlaufenden Prozess erweitert, wobei sowohl interne aus auch externe

Komponenten daran beteiligt sein konnen (Langer/Snoek 2013: 189f.).

In der nachfolgenden Tabelle habe ich die fiir mich relevanten Unterschiede zwischen einer Thea-
terauffilhrung und einem Ritual herausgearbeitet und sie nach den drei Komponenten Akteure,
Ereignis und Ziel aufgeteilt. Sie ist eine Zusammenfassung der in diesem Kapitel erwdhnten Un-

terscheidungsmerkmale (Schechner 1990; Walsdorf 2013; Langer/Snoek 2013).

Akteure (alle am Ritual beteiligten Personen und ihre Rollen)

Theaterauffithrung Ritual

SchauspielerInnen spielen fiktive Rolle AkteurInnen spielen performative Rolle
Publikum ,,schaut zu®, Publikum sind Teilnehmerlnnen,

in das Geschehen nicht eingebunden in das Geschehen eingebunden

keine Interaktion mit dem Publikum Interaktion mit dem Publikum

Trennung zwischen SchauspielerInnen und Publi- Einheit zwischen Akteurlnnen und Publikum
kum

Rolle ist nicht performativ Rolle ist performativ
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Rolle ist fiktiv
hat mit dem alltiglichen Leben nichts zu tun

vorgegebene Texte und Gesten,
durch Inszenierung festgelegt

AkteurInnen unterwerfen sich der Inszenierung

individuelle Identitit der AkteurInnen,
Namen werden o6ffentlich angekiindigt

Rolle ist sozial
mit dem alltdglichen Leben verbunden

keine vorgeschriebenen Texte und Gesten,
entstehen im Kontext

AkteurInnen unterwerfen sich etwas ,,Hohe-

rem" (Trance)

individuelle Identitét irrelevant,

Namen irrelevant

Ereignis (das, was auf der Biihne tatséchlich passiert)

Theaterauffithrung
Darstellung ist symbolisch
Aktionen verdndern die Wirklichkeit nicht

Wirkung nur auf das Publikum
Das Ereignis ist nicht real

Zeit und Raum ist symbolisch

Performance ist ein geschlossenes Phdnomen,

wird in der Probephase erarbeitet

Rolle ist fiktiv
Hat mit dem alltidglichen Leben nichts zu tun

symbolische Wirkung auf das Publikum
Trennung zwischen realem und symbolischem Er-
eignis

definierte Autorenschaft

Inszenierung ist fix vorgegeben
nicht erweiterbar

Ritual
Darstellung ist real
Anderung der Wirklichkeit wird erwartet

Direkte Wirkung auf die Akteurlnnen
Das Ereignis ist real

Zeit und Raum ist real

Performance ist ein offenes Phdnomen,
definiert sich durch den jeweils umgebenden
Kontext

Rolle ist sozial
mit dem alltdglichen Leben verbunden

reale Wirkung auf die AkteurInnen

Uberschneidung zwischen realem und symbo-

lischem Ereignis

Autorenschaft ist irrelevant

Inszenierung wird von Generation zu Genera-

tion weitergegeben und bei Bedarf erweitert

Ziel (das, was im Rahmen einer Performance erreicht werden soll)

Theaterauffithrung
Unterhaltung des Publikums
Wirkung auf das Publikum

Schwerpunkt der Wirkung ist die Unterhaltung

Fiktive Verdnderungen,
nur von Schauspielerlnnen durchgefiihrt

Ritual
Veranderung der Wirklichkeit
Wirkung auf die AkteurInnen

Schwerpunkt der Wirkung ist die Beeinflus-
sung der realen Umwelt

Reale Verdnderungen,
von Akteurlnnen durchgefiihrt
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Verianderungen gelten nur fiir die Dauer der Auf- Verianderungen wirken langfristig und auch
fiihrung auflerhalb der Auffithrung

Tab. 1: Unterschiede zwischen einer Theaterauffiihrung und einem Ritual (eigene Darstellung).

AbschlieBend mochte ich hier noch einmal auf die Performance eingehen, die von Schechter als
bindres Kontinuum von Wirksamkeit und Unterhaltung definiert wurde. Man kann demnach die
Polaritit zwischen Ritual und Theater auch auf die Polaritdt zwischen Wirksamkeit und Unterhal-
tung beziehen. Die Frage, ob es sich bei einer Performance um ein Theater oder um ein Ritual
handelt, kann daher auch dahingehend beantwortet werden, ob Unterhaltung oder Wirksamkeit
im Vordergrund steht. Wirksamkeit und Unterhaltung sind aber in der Praxis kein Widerspruch
und konnen auch gemeinsam in Erscheinung treten. Eine Performance ist selten ausschlieBlich
Unterhaltung, also Theater, oder ausschlieBlich ein Ritual mit einer definierten oder erwarteten
Wirksamkeit. Dazu kommt, dass jede Performance auch aus verschiedenen Perspektiven von
verschiedenen Personen betrachtet werden kann. Es gib den Blickwinkel der Zuschauerlnnen, der
TouristInnen, der Forscherlnnen und Anthropologlnnen, oft sind das auch exotistische Betrach-
tungsweisen. Es gibt den Blickwinkel der unmittelbar an einem Ritual teilnehmenden Personen
(alle Bewohner eines Dorfes), der einzelnen direkt betroffenen Personen (Heiler und kranke Per-
sonen bei einem Heilritual), oder auch die Sicht der Kinder, die abseits des Rituals der Erwachse-
nen ihr eigenes ,,Parallel-Ritual* machen und dabei spielerisch lernen, wie ich bei meinem For-
schungsaufenthalt vielfach beobachten konnte. Wirksamkeit und Unterhaltung kénnen also zur
gleichen Zeit auftreten, abhéngig von der Perspektive oder wie Schechner es formuliert: ,,Sie
bilden tatsdchlich an ihren dufleren Polen einen unldsbaren Zusammenhang im Leben des Men-
schen® (Schechner 1990: 68). Ein Heilritual kann also fiir alle Beteiligten sowohl unterhaltsam,

als auch durch den erwarteten Heilungseffekt wirksam sein.

Zusammenfassend ist zu sagen, dass Unterschiede zwischen Theater und Ritual auf verschiede-
nen Ebenen und durch Vergleich der wesentlichen Komponenten einer Performance gefunden
werden konnen. Schechner hat diese Polaritdt zwischen Ritual und Theater auf die Polaritit zwi-
schen Wirksamkeit und Unterhaltung erweitert und einen dialektischen Zusammenhang zwischen
Wirksamkeit und Unterhaltung postuliert. Beides ist in allen Auffiihrungen gegenwartig, aber
eines ist immer dominierend. Im folgenden Kapitel werde ich mich mit der Entwicklung der ritu-
ellen Auffithrung in Richtung Theater beschéftigen, die Verbindung zu touristischen Attraktionen
herstellen und am Beispiel des Konzepts der Museumsdorfer die Dominanz der Unterhaltung

gegeniiber der Wirksamkeit untermauern.
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2.6.3. Theater fiir Touristinnen und das Museumsdorf

Dieses Kapitel behandelt die Verbindung von Tourismus und Tradition, als eine Folge der 6ko-
nomischen Notwendigkeit, mit traditionellen Darbietungen, wie Ritualen, den Lebensunterhalt zu
verdienen. Daraus entsteht gleichzeitig die Notwendigkeit, traditionelle Darbietungen den touris-
tischen Anforderungen und Erwartungen anzupassen. Eine dieser Anpassungen ist die Schaffung

von Museumsdorfern, auf die ich am Ende dieses Kapitels speziell eingehen werde.

Diese Anpassungen an 6konomische Notwendigkeiten konnen dazu fiihren, dass rituelle Auffiih-
rungen werden immer mehr Teil eines 6konomischen Systems werden und Ziige des Showbusi-
ness bekommen (Turner/Turner 1982: 47f.). Damit werden Rituale, die in einem bestimmten
Kontext wirksam sind, in einem anderen Kontext zur Unterhaltung. Der Schwerpunkt zwischen
Wirksamkeit und Unterhaltung, beides immer in den Performances vorhanden, verschiebt sich in
diesem Fall in Richtung Unterhaltung, sehr oft werden sogar ,,Rituale* fiir die Unterhaltung neu

erstellt.

Das hat aber Konsequenzen auf die Stellung der TeilnehmerInnen. Sie entwickeln sich von einer
geschlossenen Gruppe, die am Ritual teilnehmen, zu einer Menge von Individuen, die sich gegen
Bezahlung etwas ansehen, weil es ihnen von Anderen angeboten wurde. Es werden unterschiedli-
che Abhéngigkeiten der Teilnehmerinnen beim Theater und beim Ritual geschaffen. Das Theater
zeichnet sich durch die strikte Trennung von SchauspielerInnen und Publikum, von Biihne und
Zuschauerraum aus. Eine Gruppe von Schauspielerlnnen spricht ein Publikum an und dieses rea-
giert durch Teilnahme oder Fernbleiben. Wenn das Publikum der Auffithrung fernbleibt, leidet
ausschlieBlich das Theater darunter — es ist vom Publikum abhéngig. Im Unterschied davon sind
die Teilnehmer bei einem Ritual vom Ritual selbst abhidngig. Es gibt weder eine strikte Trennung
zwischen den Akteuren und dem Publikum noch eine Trennung zwischen dem Zuschauerraum
und einer Biihne. Alle Beteiligten sind in der Performance eingebunden, ohne sie ist die Durch-

fiihrung eines Rituals nicht moglich (Schechner 1990: 76f.).

Die Transformation vom Ritual zum Theater, also von einem Ereignis, von dem die Teilnehme-
rInnen abhingig sind, zu einem Ereignis, das von den Teilnehmerlnnen abhéngig ist und das der
Unterhaltung dient, geht schrittweise vor sich. Nach und nach veréndern sich bestimmte Aspekte
des Rituals. Zum einen spielen 6konomische Anforderungen eine grofle Rolle, die Akteurlnnen

miissen ihren Lebensunterhalt mit den Auffiihrungen verdienen. Die Basis dazu liefern unter an-
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derem die im Kapitel iiber Tourismuskonzepte nidher beschriebenen Konzepte, wie Community
Based Tourism (CBT), Conservancy oder das Living Museum. Zum anderen miissen die Auffiih-
rungen an die Anforderungen des Publikums bzw. der Tourismusindustrie angepasst werden, sie
miissen jederzeit verfiigbar, kurz, prignant und spannend sein. Dazu werden in vielen Fillen auch
neue Technologien eingesetzt: Elektronische Musikinstrumente, elektronische Verstdrkeranlagen
aber auch ,,nicht traditionelle* Musikinstrumente. Ich war selbst im August 2014 in der Lodge in
Tsumkwe Zeuge einer touristischen Auffithrung von ,,Buschminnern®, deren ,,traditionelle Tén-
ze* durch ein elektronisches Keyboard, ein Schlagzeug und ein Saxophon begleitet wurden. Auf
diese Auffiihrung werde ich im empirischen Teil bei der Beschreibung des Feldforschungspro-

zesses in Tsumkwe ndher eingehen (vgl. Kap. 4.4.2.4. Tsumkwe Sommer 2014).

Als wesentlichen Motor fiir diese Verschiebung vom Ritual zum Theater sehe ich den Massen-
tourismus, der erst durch die Verwendung von Massenverkehrsmitteln mdglich gemacht wurde.
Das Charakteristikum dieses Massentourismus ist fiir mich, dass viele Menschen zur selben Zeit
innerhalb einer kurzen festgelegten Zeitspanne nach Unterhaltung streben. Touristische Angebote
miissen sich nach diesen Anforderungen richten und spezielle Performances dafiir entwickeln.
Das touristische Publikum fordert eine Kombination von dem, was man zuhause gewohnt ist, mit

dem, was man in einem fremden Land erwartet, vor allem exotische Abenteuer.

An dieser Stelle sei aber der Vollstindigkeit halber auch erwéhnt, dass der Tourismus keine Ein-
bahnstraB3e ist. Schechner betont in diesem Zusammenhang, dass die Reisenden ihre Erfahrungen,
bestimmte Techniken und Inszenierungen zu sich zuriick nachhause bringen. Das europdische
und amerikanische Theater ist daher wesentlich von anderen Kulturen beeinflusst. Interkulturelle
Aspekte sind in nahezu allen kiinstlerischen Sparten zu finden. Schechner spricht sogar davon,
dass das européische und amerikanische Theater und der Tanz mehr von Asien und Afrika beein-

flusst wurden als von der eigenen Tradition. (Schechner 1990: 82f.).

Im Kapitel iiber Tourismuskonzepte habe ich auf die unterschiedlichen touristischen Konzepte in
der Nyae Nyae in Namibia hingewiesen und im vorigen Kapitel ausgefiihrt, dass sich die Reali-
sierung dieser Konzepte in der Praxis an den Anforderungen des Tourismus orientieren. Unter
anderem dadurch, dass spezielle traditional villages fiir Tourismusdarbietungen gebaut wurden.
Das bedeutet, dass die Performances nach den Wiinschen der Touristen gestaltet, oder anders
ausgedriickt, verfremdet werden. Schechner bezeichnet diese Art der Verwendung wortlich als

,Korruption® und bezieht sich mit diesem Urteil explizit auf die sogenannten Museumsdorfer
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oder traditional villages. Seiner Ansicht nach sind diese Museumsdorfer , kulturelle Zoos®, in
denen ,,Originalversionen® von ,,uralten Ritualen* eingefroren werden und er sieht sich darin an
kolonialistische Praktiken erinnert (Schechner 1990: 82). Er wirft den Museumsddrfern vor, his-
torische Tatsachen groBziigig mit Fantasie zu vermischen (Schechner 2013: 415). Ahnlich kri-
tisch duBerte sich auch Turner. Er sprach sich explizit dagegen aus, Rituale und Mythen als Thea-
terstiicke aufzufiihren, denn diese ,,haben ihre Wurzeln und ihre Daseinsberechtigung in dem
fortwéhrenden Fluss des jeweiligen sozialen Lebens* und sollten daher nicht aus ithrem Zusam-

menhang gerissen werden (Turner/Turner 1982: 471.).

Ich kann diese kritischen Ansétze verstehen, schlieBe mich ihnen aber in dieser Schirfe nicht an.
Denn demgegeniiber stehen auch positive Aspekte. Die Verwendung von Tradition und damit
rituellen Auffithrungen fiir touristische Zwecke spielt bei den dort besprochenen Konzepten Con-
servancy und Living Museum eine Schliisselrolle. Touristische Projekte werden mit der lokalen
Bevolkerung nach partizipativen Grundsitzen festgelegt, mit dem Ziel, die regionale und wirt-
schaftliche Entwicklung zu fordern. Als weiteren positiven Aspekt dieser Konzepte sehe ich, dass
die lokale Bevolkerung ermutigt wird, sich eingehend mit ihrer traditionellen Kultur zu beschéf-
tigen, um Teile ithrer kulturellen Identitdt zu bewahren oder wiederzugewinnen. Die Anpassung
traditioneller Auffiihrungen an touristische Anforderungen bringt zum einen der lokalen Bevolke-
rung eine gesicherte Einnahmequelle und soll zum anderen helfen, das traditionelle Wissen von
Generation zu Generation weiterzugeben. Die Schaffung von eigenen Museumsdorfern oder fra-

ditional villages fiir touristische Darbietungen sind eine in Namibia weitverbreitete Mdglichkeit.

Doch wie stellt sich der Besuch von Museumsdérfern fiir das touristische Publikum dar? Die Be-
sucherInnen betreten einen bestimmten Ort und werden dazu animiert, im Regelfall als Zuschaue-
rIlnnen an den ,.traditionellen* Auffiihrungen teilzunehmen. Fiir sie ist klar, dass sie damit in eine
andere Zeit und auch an einen anderen Ort versetzt werden, sie lassen sich aber bewusst darauf
ein und es gibt eine Trennung zwischen Darstellerlnnen und Publikum. Die BesucherInnen gehen
auch davon aus, dass die DarstellerInnen am Ende der Performance in ihren ,,normalen* Lebens-
bereich zuriickkehren. Damit ergibt sich fiir die Darstellerlnnen eine ganz andere Art von rdumli-
cher Trennung, ndmlich zwischen dem Ort der Performance und dem Ort des ,,normalen* Lebens

(Schechner 1990: 197).

Auf einen weiteren Aspekt mochte ich hier noch hinweisen. Die ,,Hauptdarsteller eines Rituals

bekommen durch die Anwesenheit von Touristlnnen eine neue Funktion. Ich mochte das an die-
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ser Stelle am Beispiel eines Heilrituals beschreiben, das von einer Dorfgemeinschaft unter Anlei-
tung eines Heilers in einem Living Museum durchgefiihrt wird. Der Heiler {ibt dabei, je nach Be-
zugspunkt und Betrachtungsweise, drei unterschiedliche Funktionen aus. Zum einen ist er in Be-
zug auf die anderen am Ritual teilnehmenden Personen der Leiter des Rituals. Zum anderen iibt
er in Bezug auf die zu heilende Person die Funktion des Heilers aus. Zusétzlich ist er jetzt auch,

in Bezug auf die touristischen ZuschauerInnen, der Darsteller eines Rituals.

Dabei stellt sich die Frage, ob HeilerInnen hiermit in solchen Situationen als SchauspielerInnen
bezeichnet werden konnen. Zur Beantwortung schldgt Schechner zwei Aspekte vor und verwen-
det dafiir die Begriffe ,,make-believe* und ,,believed-in“. Im ersten Fall geht es um das klassische
Rollenbild in einem Theater, es wird so getan ,,als ob* und alle Beteiligten wissen es. Im zweiten
Fall bewegen sich die Akteure in Rdumen und Rollen, die bewusst offen lassen, ob das was die

Zuschauer sehen, echt oder gespielt ist (Schechner 2002: 35¢f.).

Dieses Kapitel beschiftigte sich mit dem Theater, seinen verschiedenen Ausprigungen und Fi-
genschaften. An Hand von Schechners Theorie der Performance und Turners sozialem Drama
wurden einerseits verbindende Elemente von Ritual und Theater diskutiert. Es wurden die Eigen-
schaften einer Performance definiert, um sie andererseits nach Unterschieden zwischen Ritualen
und Theaterauffiihrungen zu untersuchen. Ziel dieser Untersuchung war, eindeutige Unterschei-
dungskriterien zwischen einem Ritual und einer Theaterauffithrung zu finden. Diese Kriterien
erachte ich als notwendig, um Rituale im Kontext touristischer Anforderungen bewerten zu kon-
nen und Rituale auf mogliche Hinweise fiir eine Entwicklung zu einer Theaterauffiihrung zu un-

tersuchen.

3. Verwendete Forschungsmethoden

In diesem Kapitel werde ich mich mit den Forschungsmethoden auseinandersetzen, die ich in
wihrend meiner Aufenthalte in Namibia angewendet habe. Ich werde auf die Grounded Theory
als meinen grundlegenden Ansatz eingehen, die von mir verwendeten Methoden der Datenerhe-
bung beschreiben und deren Verwendung in meinem FEinsatzgebiet begriinden. Abschliefend

werde ich die Methoden der Analyse und der Auswertung der Interviews beschreiben.
Am Anfang einer Forschung steht sehr oft die Beobachtung eines Phdnomens. Wenn es sich als

interessant genug herausstellt, entsteht ein Forschungsinteresse, man kann es auch als Neugierde

bezeichnen. Levi-Strauss beschreibt in seinem Buch ,,Traurige Tropen* im Kapitel ,,Wie man
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Ethnograph wird* iiber seine Erfahrungen mit der Neugierde und beschreibt sie als Ursache fiir
»eine ganz besondere Farbung® seiner intellektuellen Entwicklung (1978: 49f.). Fiir den Be-
obachter, fiir die Beobachterin, stellen sich dabei einige Fragen. Was ist interessant an diesem
Phinomen? Warum ist es gerade fiir mich von Interesse? Was mdchte ich gerne dariiber wissen?
Aus manchmal eher diffusem Forschungsinteresse muss eine sehr prézise Forschungsfrage erar-
beitet werden. Welche Methoden gibt es sie zu beantworten? Welche davon sind fiir meine spezi-
elle Forschungsfrage am besten geeignet? Spatestens an dieser Stelle ist die Frage nach den For-

schungsmethoden zu stellen.

3.1. Forschungsmethoden

Eine Methode ist nicht per se besser oder schlechter als eine andere, sie ist nur besser oder
schlechter geeignet, eine Fragestellung zu beantworten. Da ich bei meiner Forschungsfrage keine
theoretische Vorannahme, die es in meinem Forschungsprozess zu iiberpriifen galt, getroffen ha-
be, waren flir mich das offene Zugehen auf den kulturellen Hintergrund und die thematischen
Rahmenbedingungen meines Forschungsfeldes wichtige Kriterien der Methodenwahl. Anselm
Strauss und Barney Glaser sind gemeinsam die Begriinder der Grounded Theory, deren wichtigs-
tes Charakteristikum darin besteht, dass es keine theoretischen Vorannahmen gibt, die iiberpriift
werden miissen. Theorien seien zwar wichtig, der Umgang mit ihnen sollte aber eher ,,respektlos*
(Hildenbrand 2012: 32ff.) sein. Theoretische Konzepte werden bei der Grounded Theory erst im
Zuge der Datenanalyse entwickelt und miissen dann aufgrund der Daten ihre Richtigkeit bewei-
sen. Im Gegensatz zu einem linearen Forschungsprozess, bei dem es einen definierten Anfang
und nach einmaligem Durchlauf des Prozesses ein definiertes Ende gibt, ist der Analyseprozess
der Grounded Theory ein zirkulirer. Harald Witt bezeichnet in seinen Uberlegungen zu For-
schungsstrategien in der Sozialforschung das Verfahren sehr anschaulich als Dialog, weil ,(...)
wie in einem Dialog Fragen an den Gegenstand gestellt werden, die Antworten aber {iber die Fra-

gen hinausgehen und so Anlass fiir weitere Fragen geben (...)* (Witt 2001: Absatz 16).

Der erste Schritt dieses ,,dialogischen® Analyseprozesses ist die Erhebung einiger weniger Daten,
an die dann die Forschungsfrage gestellt wird. Wichtig an dieser Stelle ist, dass die Datenerhe-
bung und die Analyse keine getrennten, sondern verschrinkte Prozesse sind. Es wird gerade so
viel Material erhoben, wie fiir den Analyseprozess notwendig ist, denn die Analyse wird vom
Material und nicht von einer vorgegebenen Theorie gesteuert (Hildenbrand 2012: 37). Basierend
darauf muss in weiterer Folge ein Forschungsdesign erstellt und Uberlegungen zur Datenerhe-

bung und zur Datenauswertung angestellt werden (Flick 2012: 2521t.).
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Fiir meine Forschung war aus oben erwihnten Griinden die Grounded Theorie die Forschungs-

methode meiner Wahl.

Zur Datenerhebung hab ich die Methoden der Recherche, das informelle Gesprich, das Interview
und das Feldtagebuch verwendet. Die Auswertung erfolgte mit Hilfe des Textreduktionsverfah-
rens und die Interpretation durch die komparative Analyse. Ich werde diese von mir verwendeten
Methoden der Datenerhebung und Auswertung in den folgenden Kapiteln ausfiihrlich beschrei-

ben.

Aufgrund der Fragestellung und meiner Vorstellung vom Forschungsfeld habe ich die qualitative
Forschung als Methode gewéhlt. Sie ist eine ,,entdeckende Wissenschaft* (Flick/von Kar-
doff/Steinke 2012: 24), deren Ziel die Beschreibung der ,,Lebenswelten von innen heraus* ist. Im
Vordergrund stehen nicht eindeutig auswertbare statistische Daten wie in der quantitativen For-
schung, sondern die Darstellung der sozialen Wirklichkeit von Personen durch die handelnden
Personen selbst (14). Da sich diese Methodik mit Alltagsgeschehen und der sozialen Umwelt
beschiftigt, ist die Beachtung des Kontextes ganz wesentlich. Die biografischen Daten des Inter-
viewpartners/der Interviewpartnerin, die Umwelt, die Gesprachsatmosphére und die unterschied-
lichen Perspektiven sind legitime Teile der Methode. In diesem Zusammenhang ist die Reflexion
des Forschers zu sehen. Dessen Wahrnehmungen, Gefiihle und Interpretationen sind ebenfalls
Teil der Methode und nicht Storfaktoren, die ausgeblendet werden miissen. Wichtig fiir die quali-
tative Forschung ist, dass es in erster Linie um das ,,Verstehen von komplexen Zusammenhén-

gen* geht und nicht, wie im quantitativen Ansatz, um Erklédrungen von Phdnomenen (23).

Zusammenfassend kann gesagt werden, dass meine Forschungsfrage nicht durch die Erhebung
und Auswertung quantitativer Daten beantwortet werden kann. Mir geht es um die Erforschung
von sozialen Wirklichkeitsbereichen, um das Verhalten von Menschen in ihrem sozialen Kontext
und um die Meinung und Einschitzung der Menschen zu ihrer eigenen Situation und zu der ihrer
Umgebung. Daraus ergab sich fiir mich der Einsatz von qualitativen Forschungsmethoden, wie
teilnehmende Beobachtung, Interviews und informelle Gesprédche. Die von mir verwendeten qua-

litativen Methoden werde ich in den folgenden Kapiteln nachvollziehbar beschreiben.
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3.2. Datenerhebung

Die Phase der Datenerhebung war fiir mich zweigeteilt und entsprach meinen beiden Reisen nach
Namibia. Die erste Reise fand im Janner 2014 im Rahmen des Feldpraktikums statt, die zweite
im Rahmen meiner eigentlichen Feldforschung im August und September 2014. Bei beiden Rei-
sen verwendete ich eine Kombination verschiedener Methoden, abhidngig von meinen Ge-
sprachspartnerInnen, von meinen Fragestellungen und vom Setting der Befragung, um unter-
schiedliche Aspekte meiner Forschungsfrage beleuchten zu kénnen. In diesem Kapitel werde ich
auf die einzelnen Methoden nédher eingehen und begriinden, warum und bei welcher Gelegenheit

ich sie eingesetzt habe.

3.2.1. Teilnehmende Beobachtung

Eine der Standardmethoden der Feldforschung ist die teilnehmende Beobachtung. Ziel ist, den
Forschungsgegenstand in seiner natiirlichen Umgebung erforschen zu konnen. Dazu gehen die
Forscher in das Feld und nehmen am alltdglichen Leben teil. Eine fiir die teilnehmende Beobach-
tung treffende Definition von Norman K. Denzin, Professor fiir Soziologie an der Universitét
Illinois lautet: ,,Teilnehmende Beobachtung ist eine Feldstrategie, die gleichzeitig Dokumen-
tenanalyse, Interviews mit Interviewpartnern und Informanten, direkte Teilnahme und Beobach-
tung sowie Introspektion kombiniert* (Denzin 1989: 157f.). Diese Definition spricht die wesent-
lichen Komponenten an: Der Forscher begibt sich in sein Forschungsfeld und beobachtet seinen
Forschungsgegenstand aus seiner eigenen Perspektive. Er wird dadurch zum Teilnehmer der von
thm bevorzugten Gruppe, hat aber damit auch einen Einfluss auf das bevorstehende Geschehen.
Die teilnehmende Beobachtung war daher ein essenzieller Teil meines Forschungsaufenthaltes,
besonders im Sommer 2014, da ich fiir drei Wochen mitten im Dorf Doupos leben und mich un-

gezwungen bewegen konnte.

Meine Intention als Forscher bestand darin, auf meine Fragestellung konkrete Antworten zu be-
kommen und alle wesentlichen Aspekte der Fragestellung zu durchlaufen. Dabei stiitzte ich mich
auf die drei von James P. Spradley (1980), definierten Phasen der teilnehmenden Beobachtung:
Am Beginn der Forschung findet eine ,,deskriptive Beobachtung® statt. Sie dient der ersten Ori-
entierung im Feld und hilft, das Feld in seiner Komplexitét zu erfassen. Anschlie3end, in der ,,fo-
kussierten Beobachtung, wird der Fokus auf relevante Aspekte der Forschungsfrage gelegt. Die
dritte und letzte Phase, die ,,selektive Beobachtung®, dient dazu, detaillierte Informationen zu den

Aspekten der bereits vorher fokussierten Bereiche zu bekommen (Spradley 1980: 34).
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Die vorher erwéhnte Forderung, den Untersuchungsgegenstand in seiner natiirlichen Umgebung
zu erforschen, bedeutet aber, dass der Zugang zum Feld gewihrleistet sein muss und ein vertrau-
ensvoller Kontakt aufgebaut werden kann. Der Aufenthalt im Dorf Doupos, der direkte Zugang
zu den Bewohnerlnnen, speziell der ungezwungene Kontakt mit den Kindern des Dorfes unter-
stiitzte mich, eine vertrauensvolle Basis zu meinen Gastgeberlnnen zu finden. Die Herausforde-
rung fiir mich als Forscher bestand dabei darin, dass ich meine Position im Feld finden musste,
um den Forschungsprozess so wenig wie moglich zu storen. Dabei ist sowohl Anteilnahme am

Geschehen als auch kritische Distanz zum Geschehen notwendig (Mayring 2002: 57).

Im Laufe meiner Forschungstitigkeit im Feld entstand mit der Zeit eine Vertrautheit mit dem
Feld, die fiir mich Einsichten ermdglichte, die moglicherweise durch permanente Distanz nicht
hitte erreicht werden konnen. Daher war gerade diese Vertrautheit permanent zu reflektieren,
gerade auch deswegen, um eine professionelle Distanz zum Feld beibehalten zu konnen (Flick
2011: 291). Wichtigste MaBBnahmen gegen diese Absorption des Forschers im Feld und gegen die
Gefahr des ,,going native* sind die genaue Planung des Beobachtungsprozesses und die perma-
nente Reflexion. Damit soll verhindert werden, dass unreflektierte Perspektiven in das Resultat

der Feldforschung tibernommen werden.

Die Moglichkeit zur Reflexion hatte ich bei beiden Aufenthalten. Im Rahmen des Feldpraktikums
im Janner 2014 gab es regelméBige und intensive Gespriache mit den Begleitern Werner Zips und
Manuela Zips-Mairitsch und den Kolleginnen iiber Erfahrungen, Beobachtungen, aber auch Irri-
tationen im Feld. Im Zeitraum der Feldforschung in den Monaten August und September 2014,
die ich gemeinsam mit Salomé durchgefiihrt habe, verwendeten wir sehr viel Zeit fiir ausfiihrli-
che Gespriche miteinander. Dabei ging es in erster Linie darum, was wir bei unseren Beobach-

tungen gesehen haben und welche Schlussfolgerungen wir daraus ziehen koénnten.

Die Resultate meiner teilnehmenden Beobachtung habe ich tdglich in meinem Feldtagebuch
(Wukovits 2014a, 2014b) festgeschrieben und am Ende des Feldaufenthalts auf wissenschaftliche
Verwertbarkeit beziliglich meiner Forschungsfragen untersucht. Sehr treffend fiir mich ist ein Zi-
tat des Ethnologen Karl-Heinz Koepping, der sich mit der Ethnologie zwischen Engagement und

Reflexion beschéftigt:

»Der Beforschte und der Forscher werden zu dialogischen Partnern* (1987: 28).
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3.2.2. Multi-lokale teilnehmende Beobachtung

Seit Malinowski ist die teilnehmende Beobachtung eine Standardmethode der Anthropologie.
Sein Paradigma, die stationdre Feldforschung mit ldngerfristigem Aufenthalt, dem Erlernen der
Sprache und der Teilnahme am Alltag an einem stationdren Ort zu verbinden, wurde in den
1990er Jahren auf mehrere Orte bzw. Schauplétze erweitert. Das Objekt der Untersuchung soll an
verschiedenen Standorten beforscht werden. Aus der stationdren Feldforschung wurde die multi-
lokale bzw. die multi-sited Feldforschung. George Marcus entwickelte einen methodologischen
Entwurf dazu (1998). Er beschrieb konkrete Anweisungen, je nachdem was oder wer an den ver-
schiedenen Schauplitzen erforscht werden soll. Das Ziel ist, eine multiple Perspektive durch
Verkniipfung unterschiedlicher, rdumlich entfernter, Forschungsfelder zu erreichen. Er zeigte
dazu verschiedene Strategien auf, je nach Forschungsgegenstand: ,,Follow the people®, ,,Follow
the thing®, ,,Follow the Metapher, ,,Follow the Plot, Story, or Allegory*, ,,Follow the Life or
Biography* und ,,Follow the Conflict* (90ff.).

Fiir meine Untersuchungen verwendete ich folgende zwei Strategien: ,,Follow the people* bedeu-
tete fiir meine Feldforschung, dass ich Bewohner von Doupos an verschiedenen Orten begleitete
und beobachtete, in ithrem alltdglichen Bereich im modern village, bei ihren touristischen Darbie-
tungen im traditional village und bei Arbeiten im Nachbardorf Tsumkwe. Bei ,,Follow the thing*
ging es in meiner Forschung um die Beobachtung von traditionellen Darbietungen (thing) in ver-
schiedenen Situationen und an verschiedenen Orten, unter Berlicksichtigung der beiden Konzep-

te: Living Museum und Conservancy.

3.2.3. Recherche

Die Recherche als Forschungsmethode hat mich wihrend meiner gesamten Forschungsarbeit
begleitet. Sie ist fiir mich eine ,,interdisziplindre* Methode, weil sie von Anfang bis zum Ende
der Forschungstitigkeit, unabhiingig von der Phase, notwendig ist. Eine erste Uberblicksrecher-

che gab mir grundlegende Informationen iiber Literatur und Forschungsstand.

Meine ersten Recherchen zum Forschungsthema, die ich im Internet durchgefiihrt habe, betrafen
Informationen iiber die San in Namibia. Ich schuf mir einen ersten Uberblick iiber die Geschichte
der San, ihre Entwicklung und ihre Ansiedlung in der Nyae Nyae im Norden Namibias. Parallel
dazu recherchierte ich ihre 8konomische Situation und die verschiedenen Konzepte der Okono-
misierung von Tradition, die unter anderem in der Nyae Nyae Anwendung finden, unteranderem

iiber das Konzept des Living Museum und der Conservancy. Umfangreiche Informationen dazu
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bekam ich sowohl aus dem Internet als auch in der Literatur, ebenso wie Informationen zur Situa-
tion der San, zu den Heilritualen und den verschiedenen Theorien iiber Rituale und Theater. Es
stellte sich fiir mich schnell heraus, dass es einige ForscherInnen mit dem Schwerpunkt ,,San*
gibt, die immer wie- der auftauchen. Ich erwéhne exemplarisch dafiir Megan Biesele, Robert K.
Hitchcock und Alan Barnard, fiir die Themen Healing Dance und Rituale die Autoren Richard
Katz und Bradford Keeney, zum Thema Kommodifizierung und Ethnizitdt John und Jean Coma-
roff, und zur rechtlichen Situation der San Manuela Zips-Mairitsch. Wichtig waren auch die vie-
len informativen Gespriche mit meinem Betreuer Werner Zips und seiner Frau Manuela Zips-
Mairitsch, die bereits liber die San geforscht gehaben, die ortlichen Gegebenheiten aufgrund
mehrerer Besuche sehr gut kennen und mich mit ihren vielen Kontakten zu Personen vor Ort un-

terstutzt haben.

Nicht nur am Beginn, sondern auch im Laufe des weiteren Forschungsprozesses war Recherche
notwendig. Gewonnene Erkenntnisse mussten iiberpriift, statistische Daten recherchiert, Literatur
zu neu auftretenden Fragen gefunden werden. Die Recherchen wurden nicht nur im Internet, son-
dern in verschiedenen Bibliotheken, wie Universitdtsbibliothek, Nationalbibliothek und der Bib-

liothek des Instituts fiir Kultur- und Sozialanthropologie in Wien durchgefiihrt.

3.2.4. Qualitatives Interview

Qualitative Interviews werden in der Sozialforschung in erster Linie dafiir verwendet, um Wissen
iiber das jeweilige Forschungsfeld zu erlangen. In meinem Fall verwende ich diese Methode, sub-
jektive Perspektiven der ,,Erforschten” (das sind in meinem Fall die Interviewpartnerlnnen) zu
erfassen und zu analysieren. In einer offenen oder teilstandardisierten Form konnen Situations-
deutungen oder Handlungsmotive erfragt und Selbstinterpretationen erhoben werden (Hopf 2012:
350). Die Literatur bietet eine grole Anzahl unterschiedlicher Interviewvarianten an. Fiir meine
Arbeit verwendete ich fiir die Mitglieder der Community in den verschiedenen Standorten meiner
Forschung in erster Linie die Methode des narrativen Interviews (Sieder 2008). Fiir meine Ge-
sprachspartnerInnen von den verschiedenen staatlichen und privaten Organisationen, fiir Interes-
senvertreter der San und NGOs aber auch fiir Interviews mit Heilern nutzte ich die Methode des
Experteninterviews. Mit beiden Interviewformen, ihren speziellen Auspriagungen, ithren Vor- und

Nachteilen und mit meinen persénlichen Erfahrungen werde ich mich in der Folge beschéftigen.

Die Form des narrativen Interviews wurde konzipiert, um nach einer erzéhlgenerierenden Frage

eine Stegreiferzdhlung anzuregen. Die Erzdhlung wird dabei von der interviewten Person so
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selbststindig wie mdoglich gestaltet. Das bedeutet fiir die interviewende Person, dass sie, nach
einer Einstiegsfrage, so wenig wie moglich in den Gespréichsverlauf eingreifen sollte. Sie soll die
Rolle des Zuhorers, der Zuhorerin einnehmen, seine Intervention soll maximal der Aufrechterhal-

tung des Gesprichsverlaufs dienen (Sieder 2008: 146ft.).

In der ersten Phase des Interviews wird eine Erzdhlaufforderung gestellt, die die Gespréachspart-
nerlnnen nicht zu sehr einschrinkt und deren Erzéhlfluss anregen soll. Das Ergebnis ist eine au-
tonom gestaltete Haupterzédhlung. Die InterviewerInnen nehmen in dieser zweiten Phase die Posi-
tion der aufmerksamen Zuhorerlnnen ein. Sie sollten nach Moglichkeit wenig bis keine Interven-
tionen setzen. In der dritten Phase konnen/sollen Verstindnisfragen gestellt werden, um eine ge-
meinsame Sicht von Erzéhlinhalten zu gewiéhrleisten. Erzdhlgenerierende Nachfragen kdnnen
gestellt werden, um offen gebliebene Fragen aufzugreifen und eine neuerliche Erzdhlung anzure-
gen. Im Schlussteil des Interviews kann der Interviewinhalt und/oder die Interviewsituation ge-
meinsam reflektiert werden (Hopf 2012: 355f.). Diese Interviewmethode wihlte ich konkret fiir
die meisten Gespridche mit den Mitgliedern der Community in Doupos, in Tsumkwe, in Wind-

hoek und in //Xoa/hoba.

Das Experteninterview ist eine spezielle Auspriagung des Leitfadeninterviews. Der Schwerpunkt
liegt weniger im Interesse an der Biografie als an der Expertise der Interviewten. Die Expertlnn-
nen sprechen in erster Linie nicht fiir sich personlich, sondern repriasentieren eine Gruppe. Im
Auswahlprozess muss die Frage gestellt werden, wer als Expertln bezeichnet werden kann und
welche Eigenschaften dafiir notwendig sind. Ich beziehe mich auf die Definition von Bogner und
Menz (2002: 46), die den Expertlnnen technisches, Prozess- und Deutungswissen zuschreiben.
Das Wissen bestehe aber nicht nur aus Fachwissen, sondern zum Grofteil aus Handlungs- und

Praxiswissen, das den Expertlnnen auch die Durchsetzung ihrer Standpunkte ermdogliche.

Ein Anspruch von mir an das Experteninterview war, Auskiinfte zu bestehenden Konzepten und
wissenschaftlichen Untersuchungen iiber die 6konomische, 6kologische und soziale Situation der
San zu bekommen Bei dieser Art des Interviews liegt das methodische Interesse nicht an der Per-
son der Interviewten selbst, der Expertlnnen, sondern an ihrer Expertise. Dieses Wissen ist aber
oft nicht objektiv und singulér, sondern auch ein Resultat subjektiver Erfahrung und Herange-
hensweise an die Forschungsfrage. Die Fragen miissen im Zuge der Erstellung eines Interview-
leitfadens gut aufbereitet werden und die interviewende Person muss sich mit der Thematik in-

tensiv beschiftigen (Flick 2011: 219). Die von mir in den Interviews angesprochenen Themen-
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blocke, nicht aber die Einzelfragen, habe ich in einem teilstrukturierten Leitfaden zusammenge-
stellt. Diese Interviewmethode habe ich fiir meine Gesprichspartnerlnnen der verschiedenen Or-
ganisationen in Windhoek und Tsumkwe gewdhlt. Ich zdhle aber auch bewusst Teile der Inter-
views mit Heilern in Grashoek, //Xoa/hoba und in Doupos dazu, da fiir mich nicht nur deren Per-

sonlichkeit, sondern auch deren Expertise wertvoll waren.

3.2.5. Feldnotizen, Feldtagebuch

Feldnotizen gelten als klassisches Medium der qualitativen Forschung und stellen eine wichtige
Informations- und Reflexionsmethode der Forscherlnnen dar. Sie beinhalten Informationen zur
Vorbereitung fiir ein Interview, zu den Personen, die befragt werden, zum Verlauf des Interviews
und Angaben zur atmosphdrischen Situation. Die Informationen sind sehr selektiv und vom un-
mittelbaren Eindruck der Forscherlnnen geprégt. Es gilt daher die Regel, dass die Aufzeichnung

unmittelbar nach dem entsprechenden Ereignis durchgefiihrt werden soll.

Das Feldtagebuch dient der Dokumentation und der Reflexion des ablaufenden Forschungspro-
zesses. Themen des Tagebuches sind die Anndherung an das Feld, Erfahrungen und Probleme im
Kontakt mit dem Feld und den Interviewpartnerlnnen und die Erfahrungen mit der Anwendung
der gewihlten Methoden. Diese Aufzeichnungen kdnnen daher zur Reflexion des Forschungspro-
zesses herangezogen werden (Flick 2011: 377f.). Ich habe meine Aufzeichnungen wéhrend bei-
der Aufenthalte handschriftlich durchgefiihrt. Der Umfang betrdgt insgesamt ca. 210 handschrift-
liche Seiten, das entspricht ca. 40.000 Wortern.

3.2.6. Datenaufzeichnung
Alle Interviews wurden, in Absprache mit den InterviewpartnerInnen, elektronisch aufgezeichnet.
Einige Interviews mit BewohnerIlnnen in Doupos habe ich zusdtzlich mit Videokamera aufge-

nommen.

Im Rahmen beider Aufenthalte entstand nicht nur eine umfangreiche Sammlung von Fotos, son-
dern auch mehr als 15 Stunden Videorohmaterial, aufgenommen mit einer Sony Vollformatka-
mera Alpha 7. Die Aufnahmen beinhalten verschiedene Darbietungen, Ténze, Spiele, Bushwalks,
Huntingtrips und Heilrituale, von allen von mir wihrend beider Aufenthalte besuchten Dorfern.
Zusitzlich beschéftigte ich mich beim ersten Aufenthalt mit der Dynamik und dem Verhalten

unserer Praktikumsgruppe im Feld und beim zweiten Aufenthalt mit dem téglichen Leben unserer
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GastgeberInnen im Dorf Doupos, ihrem Tagesablauf, ihren Aktivititen und den sozialen Struktu-

ren.

Aus dem Rohmaterial beider Aufenthalte entstand vorerst ein Video, das sich mit den Erwartun-
gen und Problemen einer Gruppe von Studentinnen wihrend des Feldpraktikums beschiftigt. Ein
weiteres Video ist derzeit in Arbeit und zeigt die Situation der Menschen im Dorf Doupos, zwi-
schen alltdglichem Leben im modern village und touristischen Darbietungen im traditional vil-
lage. Speziell beleuchten wir darin die Situation der Kinder, die sich in beiden Welten, sowohl

»front stage* als auch ,,back stage* bewegen.

3.2.7. Informelle Gespriiche

Informelle Gespriache finden in der Regel nicht in einem speziell festgelegten und vereinbarten
Rahmen statt, sondern ungeplant und zufillig. Das bedeutet aber, dass die Feldforschungssituati-
on fiir GespréachspartnerInnen nicht unbedingt erkennbar sein muss. Die Methode, dass sich beide
Gesprachspartnerlnnen gleichberechtigt in das Gespréch einbringen und dadurch eine ungezwun-
gene personliche Gespriachsbasis geschaffen wird, nennt Roland Girtler, Soziologe und Kulturan-
thropologe, das ,,ero-epische Gesprach* (Girtler 2001: 147-168). Die interviewten Personen wer-
den am Beginn eines Gesprachs motiviert von sich aus zu erzdhlen. Giirtler macht dabei auf die
Problematik von Suggestivfragen aufmerksam. Einerseits konnten sie zu einem tendenzidsen
Ergebnis flihren, andererseits aber die interviewte Person dazu bringen, iiber bisher nicht ange-

sprochene Themen zu sprechen (Girtler 2001: 160).

Eine weitere Methode des informellen Gespréchs, das ,,rezeptive Interview*, beschreibt Siegfried
Lamnek in seinem Lehrbuch iiber Qualitative Sozialforschung. Wichtig dabei ist, wie im ero-
epischen Interview, ein ungezwungenes und nicht autoritires Gesprichsklima. Die interviewende
Person tritt stirker in den Hintergrund und eher nur als zuhdrende Person auf (Lamnek 2005:

379).

Eine der wichtigsten, wenn nicht sogar die wichtigste Informationsquelle bei meiner Forschungs-
arbeit war das informelle Gespréach, Der Schwerpunkt ,,teilnehmend* bei der teilnehmenden Be-
obachtung fiihrte quasi von selbst zum informellen Gespréch. Je nach Situation setzte ich eine der
beiden oben beschriebenen Methoden bewusst ein, des Ofteren bewegten sich aber auch Gespri-

che unbewusst und ungeplant zwischen den beiden Methoden.
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3.3. Analyse und Auswertung der Interviews

Die durchschnittliche Interviewdauer, sowohl bei den Experteninterviews als auch den narrativen
Interviews betrug ca. 45 Minuten. Fiir deren qualitative Inhaltsanalyse beziehe ich mich auf die
Methodik von Mayring. Er schlidgt drei Techniken vor: die explizierende Inhaltsanalyse, die zu-
sammenfassende Inhaltsanalyse und die strukturierende Inhaltsanalyse (Mayring 1983: 491f.).

Das Ziel jedes dieser Verfahren ist die Reduktion des Datenmaterials.

Ich habe fiir meine Auswertung das Verfahren der strukturierenden Inhaltsanalyse verwendet. Sie
ist am besten geeignet, um eine inhaltliche Strukturierung durchzufiihren. Aus einem Material
konnen bestimmte Inhaltsbereiche herausgefunden und zusammengefasst werden. Man kann
dann das gesamte Material nach diesen Inhaltsbereichen durchsuchen und sie durch eine typisie-
rende Strukturierung beschreiben. AbschlieBend kann das Material in einer skalierenden Struktu-

rierung eingeschétzt werden (Mayring 1983: 53f.).

Vor den Transkriptionen habe ich bereits eine Vorauswahl getroffen und nur jene Passagen
transkribiert, die ich fiir die Beantwortung meiner Forschungsfrage als relevant erachtete (erste
Reduktion). Die von Mayring beschriebene Voranalyse habe ich also bereits vor der Transkripti-

on durchgefiihrt.

Die Dateninterpretation wurde durch Kodierung durchgefiihrt. Kurze Textpassagen des Datenma-
terials wurden analysiert und Begriffen und Codes zugeordnet. Diese Textpassagen ergaben sich
aus dem Interview beziehungsweise aus ithrem Kontext zur Forschungsfrage. Um aber mehr als
eine einfache Paraphrasierung zu erreichen, habe ich gezielt ,,theoriegenerierende Fragen® an den
Text gestellt. Fragen nach den Phdnomenen (Was?), nach den Akteuren (Wer?), nach den Aspek-
ten (Wie?), nach zeitlichen und 6rtlichen Bedingungen (Wann? Wo?) und Fragen nach Begriin-
dungen (Warum?) und Absicht (Wozu?) (Bohm 2012: 477f.). Dabei habe ich Kategorien defi-
niert und festgelegt, welche Textbestandteile darunter subsumiert werden. Das Ergebnis dieses
Kodiervorganges wurde dann von mir weiter untersucht und verdichtet und schlussendlich habe

ich die Ergebnisse in Hinblick auf meine Fragestellung interpretiert.
4. Feldforschungsprozess

Dieser Teil meiner Arbeit behandelt meine Feldforschung in Namibia. Bevor ich auf meine bei-

den Aufenthalte eingehe, werde ich vorerst mein Forschungsfeld aus verschiedenen Perspektiven
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beleuchten, beginnend mit der Geschichte der San in Namibia und erldutere danach in einem kur-

zen Uberblick die Theorien der Gesellschaften der ,,Jiger und Sammler*.

Die geografische Beschreibung meiner Forschungsorte beinhaltet zunichst ausfiihrliche Informa-
tionen der Nyae Nyae Conservancy und von Tsumkwe, dem wichtigsten Ort der Conservancy.
Der wichtigste Ort meiner Feldforschung allerdings war Doupos. Ich beschreibe daher die Struk-
tur des Ortes, die verschiedenen Wohnbereiche des modern village mit den dort lebenden Fami-

lien und den Autbau und die Lage des traditional village.

Danach erldutere ich in Detail meine beiden Aufenthalte im Feld im Janner 2014 und im Sommer
2014. Ich beschreibe die Orte, die ich besucht habe, stelle meine jeweiligen GesprachspartnerIn-
nen vor und gebe einen Uberblick iiber die wichtigsten Gesprichsthemen. Zusitzlich dazu stelle
ich ausfiihrlich die wichtigsten Personen meines Aufenthalts im Sommer 2014 in Doupos vor und

beschreibe die verschiedenen Performances, an denen ich teilnehmen durfte.

Im letzten Teil werte ich die Daten meiner Forschung aus. Zuerst erldutere ich die Bedeutung und
die Aufgaben des Heilrituals bei den Ju/'hoansi. AnschlieBend beschreibe ich die von mir besuch-
ten Rituale, getrennt nach den beiden Konzepten Living Museum und Conservancy zuerst narrativ

und analysiere sie anschlieBend im Kontext meiner Forschungsfrage.

4.1. Kurzfassung des Feldforschungsprozesses
Die Frage von Clifford Geertz: ,,What the hell is going on there?* (1983) kann als Motto und als

Ausgangspunkt fiir meinen ethnographischen Feldforschungsprozess gelten.

Der Feldforschungsprozess begann in Wien mit der Erarbeitung von Informationen iiber mein
Forschungsfeld. Ich schuf mir einen Uberblick iiber die historischen Entwicklung Namibias von
einer Kolonie zum selbststindigen Staat und iiber die Geschichte der San in Namibia (Zips-
Mairitsch 2009; Biesele/Hitchcock 2011). Erste Recherchen {iber die geographischen Gegeben-
heiten der Nyae Nyae, von Tsumkwe und Doupos rundeten die Vorbereitungsphase fiir die erste

Reise im Janner 2014 ab (vgl. Kap. 4.3.1. Feldpraktikum Janner 2014).

Vor der zweiten Reise im Sommer 2014 kontaktierte ich InterviewpartnerInnen in Windhoek und
fragte bei den BewohnerInnen von Doupos an, ob ich in ihrem Dorf drei Wochen lang leben und

forschen durfte.
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Ziel der ersten Reise im Janner 2014 war es gewesen, Klarheit iiber meine Forschungsfrage zum
bekommen, mein Forschungsfeld kennen zu lernen und Kontakte zu kniipfen. Hauptaugenmerk
hatte ich damals auf die Projekte des Living Museum in Grashoek und //Xoa/hoba und der Con-
servancy in Doupos und Djxokhoe gelegt. Dort hatte ich ausschlieBlich die Rolle eines externen

Beobachters der Performances eingenommen (vgl. Kap. 4.3.1. Feldpraktikum Janner 2014).

Das Ziel meiner zweiten Reise war es, in der Lebenswelt der Ju/’hoansi in Doupos teilzunehmen
und durch Datenerhebungen und Beschreibungen eine Grundlage fiir meine spéteren Analysen zu
bekommen. Daher stellte sich die Frage, wo in Doupos ich mich niederlassen sollte: aullerhalb
der alltdglichen Lebenswelt meiner Gastgeberlnnen oder direkt in der Dorfgemeinschaft? Die
Dorfgemeinschaft fillte die Entscheidung und wies mir einen Platz mitten im Dorf zu. Damit

wurde ich als Forscher zum dialogischen Partner der Beforschten (Koepping 1987: 28).

Meine Rolle war daher zweigeteilt: Auf der einen Seite nahm ich die Rolle des Zuschauers ein,
auf der anderen Seite war ich als temporires Mitglied der Dorfgemeinschaft und Teilnehmer bei
vielen internen Aktivitdten dabei. Somit war ich als teilnehmender Beobachter mit dem Problem

des ,,going native* konfrontiert.

Als Verfahren zur Datenerhebung entschied ich mich fiir teilnehmende Beobachtung, informelle
Gesprache und Interviews. Meine Anwesenheit im Dorf bot mir die Moglichkeit, mich dort unge-
zwungen zu bewegen, zu beobachten, Kontakte aufzunehmen, Gespridche zu flihren und mich
auch an gemeinschaftlichen Arbeiten, wie Schmuckproduktion oder Reinigung des Dorfplatzes
zu beteiligen. Die Informationen, die ich bei diesen Interaktionen in informellen Gespriachen be-
kam, waren fiir mich eine wesentliche Informationsquelle zu Beantwortung meiner Forschungs-

fragen (vgl. Kap. 4.3.3. Datenerhebung in Doupos).

Ein wichtiges Ziel meines Aufenthaltes bestand darin, an Performances im Dorf teilnehmen zu
konnen. Dadurch wurde ich als Forscher Teil des Forschungsfeldes und ich konnte die daraus
gewonnenen Erfahrungen und Erlebnisse fiir meine Forschungsfragen verwenden. Solche Aktivi-
taiten wurden entweder speziell fiir mich, aber ohne mein aktives Zutun von der Dorfgemein-
schaft organisiert, oder sie ergaben sich einfach spontan im Rahmen meiner Anwesenheit im all-

tiaglichen Geschehen im Dorf (vgl. Kap. 4.3.4. Performances in Doupos).
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Die erste dieser Aktivitidten ging von den Kindern aus. Am ersten Abend unseres Aufenthaltes im
Dorf sangen und tanzten sie fiir Salomé und mich und boten dadurch die Moglichkeit des gegen-
seitigen Kennenlernens. Diese Aktion fand in unserem Wohnbereich im Dorf statt, womit die
Unterscheidung zwischen Frontstage und Backstage (Goffman 1959: 115, 144f.) von den Kin-
dern aufgehoben wurde. Denn sie kénnen sich in beiden Sphéren bewegen und iiberschritten die
Grenzen zwischen diesen nach Belieben. Das konnte ich auch beim Bushwalk am nichsten Tag
festzustellen, der ebenfalls von den Kindern organisiert wurde (vgl. Kap. 4.3.4. Performances in

Doupos).

Eine Woche spiter luden uns die Erwachsenen des Dorfes zu einem speziellen Bushwalk mit
Huntingtrip ein, der als eine fiir uns geplante Parodie einer Tourismusveranstaltung intendiert war
und wofiir wir, zur Erheiterung aller Beteiligten, in traditioneller Kleidung und Ausriistung ge-
steckt wurden. Diese Aktion bot fiir mich die einmalige Gelegenheit ,hinter die Kulissen zu

schauen® und gleichzeitig Teil der Performance sein (vgl. Kap. 4.3.4. Performances in Doupos.

Der Hohepunkt des Aufenthaltes in Doupos war ein Heilritual von !Kunta Boo, das die Dorfge-
meinschaft speziell fiir uns im modern village durchfiihrte. Wir wurden ausdriicklich eingeladen,
nicht als Zuschauerlnnen von Aullen, sondern aktiv als Teil der Gemeinschaft daran teilzuneh-
men. Dieses Ritual bot mir die Vergleichsbasis zu den Ritualen im Janner 2014, bei denen ich als
Zuschauer teilgenommen hatte und bot damit wesentliche Erkenntnisse zur Beantwortung meiner

Forschungsfragen (vgl. Kap. 4.4.2.5. Doupos Sommer 2014).

Ein zentrales Element des Feldforschungsprozesses war das Anlegen und Ausarbeiten der Feld-
notizen in meinem Forschungstagebuch, in dem ich sowohl meine Beobachtungen, die Nieder-
schrift meiner informellen Gespriache und wesentlich Aussagen meiner Interviewpartnerlnnen
vermerkte. Die Interviews habe ich zusitzlich elektronisch aufgezeichnet (vgl. Kap. 6. Reflexion

des Forschungsprozesses).

Zur Beantwortung meiner Forschungsfragen habe ich Heilrituale von beiden Tourismuskonzep-
ten (Living Museum und Conservancy) untersucht und miteinander verglichen. Mein Ziel war, die
dabei gewonnen Erkenntnisse mit den in meinen theoretischen Uberlegungen herausgearbeiteten
Unterscheidungskriterien zwischen einem Ritual und einer Theaterauffiihrung zu validieren (vgl.

Kap. 5. Forschungsergebnisse).
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4.2. Beschreibung des Forschungsfeldes

In diesem Kapitel werde ich grundlegende Informationen iiber mein Forschungsfeld geben. Ich
werde die Geschichte Namibias und der San in Namibia im Uberblick beschreiben. Da die San
sehr oft im Zusammenhang mit ,,Jager- und Sammlergesellschaften* genannt werden, werde ich
anschlieend kurz auf die Diskussion iiber ,,Jiger und Sammler* und deren wissenschaftliche
Problematik eingeben. Es folgen die geogratische Verortung meines Forschungsfeldes, eine Be-

schreibung der Nyae Nyae Conservancy und meines priméren Forschungsortes Doupos.

4.2.1. Geschichte der San in Namibia
In diesem Kapitel gebe ich einen kurzen Uberblick iiber die Geschichte Namibias, gehe auf den

Prozess der Nationenbildung ein und bespreche die historische Entwicklung der San in Namibia.

Der erste Kontakt von Europdern mit dem Gebiet des heutigen Namibia fand im 15. Jahrhundert
durch den portugiesischen Seefahrer Diogo Cao statt. Er ging in der Gegend des heutigen Cape
Cross an der Atlantikkiiste im Westen Namibias an Land. In weiterer Folge benutzten Walfanger
wegen der reichen Fischvorkommen ab dem 18. Jahrhundert den Hafen des heutigen Walvis Bay
(Walvisbaai auf Afrikaans) als Stiitzpunkt. Damals stand das Gebiet noch unter britischer Herr-
schaft. Ebenfalls im 18. Jahrhundert kamen auch erste christliche Missionare ins Land. Im Jahr
1883 erwarb die deutsche Firma Adolf Liideritz Land in der spiter danach benannten Liideritz-
Bucht und errichtete dort eine Handelsstation. Der deutsche Kanzler Bismarck wandelte 1884 die
Handelsstation in ein Protektorat um, das dann 1890 zu einer deutschen Kolonie wurde. Doch die
lokale Bevolkerung, vor allem die Herero und die Nama, aber auch die San, setzten sich dagegen
zur Wehr. Sie wurden 1904 in der Schlacht am Waterberg von den deutschen Truppen geschla-
gen und anschlieBend in die Wiiste Kalahari vertrieben. Insgesamt wurden zwischen 1904 und
1908 mehr als 85.000 Herero und Nama von den deutschen Truppen ermordet.”’ Die Regierung
der Bundesrepublik Deutschland hat am 10.7.2015 dieses Massaker offiziell als Vélkermord an-

erkannt.

Nach dem Ersten Weltkrieg wurde das Gebiet der bis dahin deutschen Kolonie dem Vdélkerbund
unterstellt und von Siidafrika verwaltet. Nach dem Zweiten Weltkrieg wurde Siidafrika von der
UNO aufgefordert, Namibia in die Unabhéngigkeit zu entlassen, was aber der siidafrikanische
Apartheidstaat verweigerte. Als Reaktion darauf wurde 1960 die Befreiungsorganisation SWAPO
Party of Namibia gegriindet (SWAPO steht fiir South-West Africa People's Organisation), die

% Eine detaillierte Beschreibung der Geschichte Namibias findet sich u.a. in: Sauer 2003.
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gegen die Verwaltung durch Siidafrika und fiir die Unabhangigkeit kimpfte. Bis in den 1980er
Jahren kam es zu gezielten militdrischen Auseinandersetzungen zwischen der SWAPO und der
siidafrikanischen Armee. Erst nach massiven Niederlagen der siidafrikanischen Armee erreichte
die SWAPO 1989 unter dem Schutz der UNO die ersten freien Wahlen in Namibia. Am 21. Mirz
1990 erreichte Namibia schlieflich die Unabhingigkeit. Als Leitspruch der jungen Republik
wurde ,,One Namibia, one Nation* gewéhlt. Ndhere Daten {iber Namibia, das Land, die Regie-
rung, die Bevolkerung und die Wirtschaft sind auf der offiziellen Web-Site der namibischen Re-

gierung abrufbar.”’

In Namibia leben mit Stand 2014 ca. 2,2 Millionen Einwohnerlnnen, die sich aus vielen ver-
schiedenen ethnischen Gruppen mit eigener Sprache und eigener Kultur zusammensetzen. Die
Zusammensetzung der Bevolkerung betrug 2014 laut CIA Word Factbook™: 87.5% AfrikanerIn-
nen, 6% Weille und 6.5% Farbige. Von den AfrikanerInnen sind ungefdahr 50% Ovambo, 9%
Kavango, 7% Herero, 7% Damara, 5% Nama, 4% Caprivi, 3% San, 2% Baster und 0.5% Tswana.
Vor diesem Hintergrund der vielféltigen Zusammensetzung der Bevdlkerung ist auch der Leit-
spruch ,,One Namibia, one Nation* zu verstehen, der den Zusammenhalt der verschiedenen
Gruppen, die im Laufe ihrer Entwicklung bisweilen nur sehr lose Beziehungen miteinander hat-

ten, im neuen gemeinsamen Staat betont.

Diese Staatenbildung gestaltete sich gerade am Anfang sehr schwierig und hat auch heute noch
einen wichtigen Stellenwert in der namibischen Politik, betont Michael Uusiku Akuupa, Profes-
sor an der University of the Western Cape, South Africa, in einem Interview zu derzeitigen Situa-

tion der verschiedenen ethnischen Gruppen in Namibia (Interview am 13.8.2014).

In Namibia leben, Stand 2010, ca. 34.000% San, wobei sich diese Bezeichnung nicht auf eine
homogene Gruppe bezieht. Die Ju/’hoansi sind die zweitgroBBte Gruppe der San in Namibia und
die wahrscheinlich weltweit am besten erforschte ethnische Gruppe. Der Grund liegt unter ande-
rem darin, dass sie als die charakteristischen Vertreter der Gruppe der ,,Jdger und Sammler* ge-
nannt werden (Biesele/Hitchcock, 2011: xxi, 4f.). In romantisierender Literatur, in Filmen aber

auch in touristischen Beschreibungen werde sie oft auch als die ,,Buschminner* bezeichnet.

! Government of Namibia, About Namibia: www.gov.na/the-land
2 Die hier verwendeten Zahlen stammen aus dem Jahr 2014 (CIA World Factbook 2015).
» Quelle: WIMSA (Biesele/Hitchcok 2011: 4).
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Der Begriff ,,San* ist eine Fremdbezeichnung, daher nicht unumstritten, aber verglichen mit dem
Begriff ,,Bushman® weniger negativ konnotiert (Barnard 2007: Preface). Ich werde daher den
Begriff San als Uberbegriff in dieser Arbeit verwenden, obwohl es sich, historisch und kulturell
betrachtet, um eine inhomogene Gruppe handelt (Barnard 2007: 4ff.; Van der Burg, 2013: 16;
Zips-Mairitsch, 2009: 158f.). Auch Khau Morris //Oce, Lehrer in Grashoek, erklédrte in einem
Interview, dass er und seine Gruppe wohl Ju/’hoansi seien, aber die Bezeichnung San bevorzugen
(Khau Morris //Oce, Interview am 17.1.2014). Wenn ich aber jene spezielle Gruppe der San an-
spreche, mit denen sich diese Arbeit beschiftigt, werde ich die Bezeichnung Ju/’hoansi, ansons-
ten die allgemeinere Bezeichnung San verwenden.”* James Suzman sieht aber kollektive Merk-
male, die auf alle San zutreffen: die Abhéngigkeit vom Jagen und Sammeln in der Vergangenheit
und die Geschichte ihrer Ausgrenzung als Reaktion auf die Bantu-sprechenden und wei3en Sied-

lern (Suzman 2002: 21).

Vorfahren der San besiedelten bereits vor ca. 4000 Jahren als Nomaden Teile des siidlichen Afti-
kas. Im 16. Jahrhundert kamen Bantu-sprechende Viehhirten in dieses Gebiet und Ende des 19.
Jahrhunderts holldndische Kolonialisten. Vor allem mit den holldndischen Invasoren begann eine
langandauernde blutige Unterdriickung der San (Zips-Mairitsch 2009: 168, 181f.). Auch nach der
Etablierung der deutschen Kolonie wurde die San, wie alle anderen indigenen Gruppen dieser
Gegend, unterdriickt, vertrieben und marginalisiert. Zu dieser physischen Gewalt kam eine zu-

sétzliche ,,symbolische Gewalt” in Form der damaligen Wissenschaftsbetrachtung.

Zum einen wurde der ,,Edle Wilde* geschaffen, der in Einklang mit der Natur sein friedliches
Leben fiihrt. Die Wissenschaft bediente sich dabei evolutionistischer Theorien, um den Ubergang
von der ,,Barbarei* zur ,,Zivilisation* zu erkldren. Zum anderen wurde die Physiognomik, die
mechanische Vermessung der Physiognomie zu Festlegung des Entwicklungsstandes und der

Charaktereigenschaften von Menschen, bemiiht (Zips-Mairitsch 2009: 1691t.).

Auch nachdem Stidafrika die Verwaltung der damaligen deutschen Kolonie Siidwestafrika iiber-
nommen hatte, verbesserte sich die Situation der San nicht. Es wurde in der Kalahari ein
,Bushmanland* etabliert, jedoch ohne Selbstverwaltung der betroffenen San. Die Arbeit auf den
weillen Farmen und die Beschéftigung beim Militdr war eine der wenigen Einnahmequellen und
schuf wirtschaftliche Abhédngigkeit von den ehemaligen Kolonialherren und damit Marginalisie-

rung.

** Zu den unterschiedlichen Begriffen und Bezeichnungen siehe auch Biesele/Hitchcock, 2011.
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Nach der Unabhéngigkeit Namibias im Jahr 1990 begann die SWAPO Konzepte auszuarbeiten,
um eine neue soziale Ordnung aufzubauen. Landreformen und Bildungsprogramme wurden etab-
liert und im Jahre 1993 begann der Aufbau von Tourismuskonzepten auf der Basis des Commu-
nity Based Tourism. Diese Reformprogramme hatten zu Folge, dass die Anzahl der heute noch
Htraditionell lebender San statistisch zu vernachlidssigen und fast alle abhingig von der ,,cash

economy* sind (Suzman 2001: 2).

Bei der Beschreibung der Geschichte der San habe ich das Bild von den ,,Jdgern und Sammlern®
erwihnt. Im folgenden Kapitel werde ich mich niher damit beschiftigen und im Uberblick die
wesentlichen und auch kontroversiellen Positionen der ,,Jiger und Sammler*“-Forschung beleuch-

ten.

4.2.2. Jager und Sammler

Die San werden sehr oft in der Fachliteratur, aber auch im touristischen Kontext, als ,,Jdger- und
Sammlergesellschaft* genannt. In diesem Kapitel werde ich einen kurzen Uberblick iiber die For-
schung der ,,Jdger und Sammler“-Gesellschaften geben und auch deren wissenschaftliche Prob-

lematik aufzeigen.

Das Interesse der Wissenschaft an den ,,urspriinglichen Kulturen* ist sehr alt. Ich mdchte nur an
den ,,Edlen Wilden“ von J.J. Rousseau oder an den Artikel ,,Primitive Volker und ,Paradies’ -
Zustand*“ des Missionars und Ethnologen Pater Josef Meier erinnern (Meier 1907: 374-386). In
den 1870er Jahren begann die Anthropologie sich mit Theorien iiber die Entwicklung von Kultu-
ren zu beschéftigen. Der Evolutionismus betrachtete zeitgendssische Gesellschaften der ,,Jager-
und Sammler* als ,,primitive Relikte* einer vergangenen Epoche unserer eigenen Geschichte.
Lewis Henry Morgan, evolutionistisch orientierter US-amerikanischer Anthropologe aus dem 19.
Jahrhundert und Mitbegriinder der Ethnologie, beschrieb 1877 in seinem Werk ,,Ancient Society*
drei Entwicklungsstufen der Volker: Wildheit, Barbarei und Zivilisation. Verglichen mit der Zivi-
lisation wird alles ,,Andere* fritheren Entwicklungsstufen zugeordnet. Urspriingliche ,,primitive*
Gesellschaften werden als Erklarungsmodelle fiir ,,entwickelte* und ,,moderne* Gesellschaften

herangezogen (Zips-Mairitsch 2009: 170).

Ein entscheidender Wendepunkt in der Erforschung und der Beurteilung der ,,Jdger- und Samm-

ler“-Gesellschaften kam in den 1960er Jahren mit dem Harvard Kalahari Research Project, bei
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dem es zu einem Aufeinandertreffen zweier grundsitzlicher Forschungsrichtungen kam. Es ging
dabei darum, wie Okonomie, Gesellschaft und die Kultur der San charakterisiert werden konne
(Comaroff/Comaroff 2009: 178). Die Vertreter der Traditionalisten (u.a. die beiden Anthropolo-
glnnen Lorna Marshall und ihr Sohn John Marschall, der Anthropologe Richard Lee und der Bio-
loge und Anthropologe Irven DeVore) argumentieren, dass die San eine bis heute autonome eth-
nische Gruppe seien, mit Wurzeln im Paldolithikum. Krifte von auB3en haben einen relativ klei-
nen Einfluss auf ihre soziale Organisation und egalitdre Strukturen seien vorherrschende Praxis
(Lee/DeVore 1976). Auf der anderen Seite behaupteten die Revisionisten (u.a. der Anthropologe
Edwin Wilmsen, der Ethnoarchdologe James Denbow und die Anthropologin Carmel Schrire),
dass die Lebensweise der San als Reaktion auf Druck von auflen, von benachbarten Gesellschaf-
ten beeinflusst wurde und sie dadurch in unwirtschaftliche Gebiete verdringt wurden (Speeter-

Blaudszun 2004: 251f.).

1966 kam es beim Kongress ,,Man the Hunter* zu einer Zasur. ,,Jdger und Sammler* werden von
Marshall Sahlins, US-amerikanischer Anthropologe, als angepasste und flexible Lebensart be-
schrieben, die im relativen Uberfluss leben. Er legt in seinem Buch ,,Stone Age Economics® im
ersten Kapitel iiber ,,The original affluent society* seine Theorie von der ,,urspriinglichen Uber-
flussgesellschaft* dar (1972). Dabei unterscheidet er zwei Wege zum Uberfluss: den Galbraith-
Weg und den Zen-Weg. Der Galbraith-Weg beschreibt die kapitalistische Industriegesellschaft,
in der die menschlichen Bediirfnisse grof3, die Mittel aber beschrinkt sind. Diese Liicke wird
durch hohe Produktivitit geschlossen. ,,Jiger und Sammler“-Gesellschaften leben aber gemal3
dem Zen-Weg. Das bedeutet, dass ihre Bediirfnisse klein sind und diese daher mit geringer Pro-
duktivitit gedeckt werden konnen. Die Liicke zwischen Bediirfnissen und zur Verfiigung stehen-
den Mitteln ist gering und sie leben daher bei genauer Betrachtung im Uberfluss. Da Privateigen-
tum und Mobilitit sich widersprechen, haben ,,Jdger und Sammler* auch keinen Sinn fiir Eigen-
tum. Sahlins schreibt weiter, dass sie fiir ihr Uberleben im Durchschnitt nicht mehr als 15 Stun-
den pro Woche arbeiten miissen und zieht daraus den Schluss, dass die Armut ein Problem ,,mo-
derner* Industriegesellschaften sei, trotz hoher Produktivitét. Er richtet sich damit direkt gegen
viele Ideen des klassischen Evolutionismus und wirft deren Vertretern unter anderem vor, dass
sie ,,Jdger und Sammler“-Gesellschaften nach den Kriterien des westlichen Lebensstandards be-
urteilen und daher annehmen, diese kiimpften permanent ums Uberleben und litten unter Nah-

rungsmangel (Sahlins, 1972: 171f.).
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James Woodburn (1982) ein Vertreter der London School of Economics, prigte mit seiner Arbeit
iiber die ,,Egalitarian Society®, ein Resultat seiner Feldforschung bei der Gruppe der Hadza in
Tansania, den ,,Man the Hunter*“-Kongress 1966. Er beschiftigte sich mit Produktions- und Kon-
sumationsprozessen bei ,,Jiger und Sammler““-Gesellschaften und unterschied zwischen ,,imme-
diate-return® und ,,delayed-return‘-Kulturen. Im ,,immediate-return“-System wird der Ertrag der
Arbeit sofort konsumiert. Gejagtes und Gesammeltes wird unmittelbar verbraucht und muss nicht
gelagert werden. Die verwendeten Werkzeuge und Jagdwaffen sind einfach konstruiert und kon-
nen daher ohne groflen Arbeitsaufwand gebaut werden. Im ,,delayed-return“-System dagegen
wird selektiv gejagt und gesammelt. Ein etwaiger Uberschuss erfordert daher Strategien zur La-
gerung und damit komplexe planerische Techniken und Arbeitsabldufe. Daher miissen die dafiir
notwendigen Werkzeuge komplexer konstruiert sein und nur mit einem hohen Arbeitsaufwand zu
produzieren. Beide Typen bedingen egalitire Gesellschaften, in denen ungleiche Besitzverhalt-
nisse nicht geduldet werden. Alle materiellen Giiter und alles Wissen sind fiir jeden frei zugang-
lich und werden an alle Mitglieder weitergegeben. Egalitire Gesellschaften bedeuten daher ein
Fehlen des personlichen Besitzes. Woodbury zdhlte 1982 die Ju/’hoansi zu dieser Gruppe der
Gesellschaften, die nach dem ,,immediate-return“-System leben (Woodburn 1982: 431ff.; 1998:
871).

Nach diesem Uberblick iiber die Debatten zum Thema ,,Jiger und Sammler im Allgemeinen
kehre ich wieder zu den San bzw. Ju/’hoansi zuriick. Gehen die Ju/’hoansi in Doupos im Jahr
2014 den Zen-Weg, wie ihn Sahlins beschrieben hat? Ist die Unterscheidung von Woodburn zwi-
schen ,,immediate-return und ,,delayed-return* Kulturen (Woodburn 1982: 431ff.), die er in ver-
schiedenen Publikationen seit 1978 getroffen hatte, heute noch anwendbar und sind seine Be-
obachtungen, nach denen eine Frau an einem Tag soviel Essen sammelt, um damit die Familie
drei Tage erndhren zu konnen, heute noch giiltig? Ich mochte darauf abschlieend mit der Ein-
schitzung von Suzman, die er 2001 verdffentlichte, antworten: ,,By the time the South African
Defence Force (SADF) established a major presence in northern Namibia in the 1970s and 1980s,
the number of San living by ,,traditional” means was statistically negligible. At present hardly
any San rely entirely on hunting and gathering and most, if not all, are at least indirectly depen-

dent on the cash economy and commoditised exchange of labour* (Suzman 2001: 2).

Jagen und Sammeln ist bei den Ju/’hoansi in der Nyae Nyae heute keine primare Lebensgrundla-

ge mehr. Vielmehr ist eine Entwicklung zur wirtschaftlichen Umorientierung zu bemerken. Es
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gibt eine verstarkte Abhangigkeit von finanziellen Einnahmen, die nicht zuletzt durch die Etablie-

rung touristischer Projekt geférdert wurde und noch immer gefordert wird.

4.2.3. Nyae Nyae Conservancy

Conservancies sind kommunale Naturschutzgebiete, in denen die nachhaltige Entwicklung des
Tourismus, der Naturschutzgebiete und der Tierwelt unter demokratischer Einbeziehung der lo-
kalen Bevolkerung zum Vorteil der dort lebenden Menschen gefordert wird. Da ich den GroBteil
meiner Forschung, abgesehen von Interviews und Gespridchen in Windhoek und Umgebung, in
den Orten der Nyae Nyae Conservancy betrieben habe, werde ich in diesem Kapitel einen Uber-
blick iiber dieses Gebiet geben. Bei dieser Gelegenheit mochte ich auf eine Ausnahme hinweisen:
Ich beschreibe in dieser Arbeit auch meine Eindriicke eines Heilrituals in Grashoek. Dieser Ort,
der touristische Darbietungen nach dem Konzept des Living Museum offeriert, liegt aber nicht in
der Nyae Nyae Conservancy, sondern in der unmittelbar in Westen angrenzenden N=4 Jagna

Conservancy. Beide Conservancies gehoren aber zur Provinz Otjozondjupa.

Die Nyae Nyae Conservancy wurden als erste Conservancy in Namibia im Februar 1998 gegriin-
det. Die Nyae Nyae ist ein Gebiet im Nordosten von Namibia in der Provinz Otjozondjupa, sie ist
mit ca. 8992 Quadratkilometern die zweitgrofite Conservancy Namibias und hat derzeit ca. 2700
Einwohnerlnnen (NASCO 2015a). Die meisten davon sind Ju/’hoansi (Biesele/Hitchcock 2011:
5ff.). Neben der Forderung der kommunalen und sozialen Entwicklung der Region Nyae Nyae
durch Tourismus, soll auch die nachhaltige Nutzung der Ressourcen und das eingeschrinkte
Jagdrecht der lokalen Bevilkerung gewdhrleistet werden: ,,(...) gave the Ju/’hoansi the rights to
hunt traditionally, manage natural resources including wildlife and promote tourism. Although
many traditional elements still remain, the Ju/’hoansi have integrated traditional skills with mo-

dern forms of natural resource management* (NNC 2014).

Das Recht der Ju/’hoansi auf die Nutzung der Ressourcen und die Ausiibung der Jagd wurde da-
mit festgeschrieben. Die Jagd darf jedoch nur auf traditionelle Weise ausgeiibt werden. Als Waf-
fen sind z. B. Pfeil, Bogen und Speere erlaubt, nicht aber Feuerwaffen und als Voraussetzung fiir
die Nutzungsrechte wurde die Errichtung einer Conservancy verlangt (Suzman 2001: 50f.). Die
Conservancy wird im Norden begrenzt durch den Khaudum National Park, im Osten durch
Botswana, im Siiden durch die Anjou Conservancy und im Westen durch die N=4a Jagna Conser-
vancy. Mit all den angrenzenden Conservancies ergibt sich dadurch ein grofles zusammenhén-

gendes Naturschutzgebiet, bestehend aus drei Conservancies (NASCO: 2015). Mit Stand Juli
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2014 arbeiten fast 40 Dorfer unmittelbar mir der Conservancy zusammen (Gerrie Cigae Cwi,

Interview 22.8.2014).
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Abb. 2: N=h Jagna Conservancy und Nyae Nvae Conservancy.”

Das Verwaltungszentrum dieser Region ist der Ort Tsumkwe.”® Er liegt in der Mitte der Nyae
Nyae Conservancy, ungefihr 60 km siidlich des Khaudum National Parks und 60 km westlich der
Grenze zu Botswana. Die Infrastruktur des Ortes bietet zwei Lebensmittelgeschifte, einen Markt,
eine Tankstelle und einen Craft Shop. Daneben existieren einige unlizenzierte Shebeens, das sind
kleine Bars, in denen alkoholische Getrinke verkauft werden. Dieser Ausschank trigt wesentlich
zur Alkoholkrankheit vieler Menschen, vor allem Jugendlicher, in dieser Region bei (Biese-
le/Hitchcock: 2011: 229). Der Ort besitzt weiters ein Biiro der Conservancy, die auch einen Craft
Shop betreibt, der flir Touristinnen eine grole Auswahl von Armbéndern, Halsbidndern und sons-
tigen Schmuckgegenstinden, die in der Region erzeugt werden, anbietet. Daneben gibt es wichti-
ge staatliche Institutionen, wie eine Polizeistation, ein Gericht, eine Clinic, eine Veterinirstation,

eine primary school, eine secondary school und die Dutch Reformed Church. Diese Kirche wird

* Diese Karte habe ich dem Buch: The Ju/hoan San of Nyae Nyae and Namibian Independence (Biesele/Hitchcock
2011: 41) entnommen und erginzt.
?® Ju/’hoansi bezeichnen diesen Ort als Tjum!|kui.
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von Gerrie Cigae Cwi, einem ehemaligen Bewohner von Doupos und derzeit Vorsitzender des

Management Committee der Nyae Nyae Conservancy, geleitet.

Eine zentrale Bildungsfunktion nimmt das Kommunikationszentrum mit dem Namen Captain
Kxao Kxami Community Learning and Development Centre (CLDC) ein, es wird vom Ministry of
Education (MoE) verwaltet und beinhaltet einen Versammlungsraum, eine Bibliothek, Compu-
terarbeitspldtze mit Internetanschluss und einen Copy-Shop. Aullerdem gibt es im Ort eine lokale

Sendestation der Namibian Broadcasting Corporation (NBC).

Die Zentrale der touristischen Aktivititen in der Nyae Nyae ist die Lodge in Tsumkwe, die 1989
errichte wurde. Sie bietet ein Restaurant, einen Campingplatz mit entsprechender Infrastruktur,
19 kleine gemauerte Ferienhduser mit Doppelzimmern und ein spezielles Familienappartement.
Von hier aus werden gefiihrte Touren zu den ,,bushman villages* der Ju/hoansi in der Umge-
bung, aber auch in den Kaudom National Park organisiert, vorbereitet und durchgefiihrt. Im Pro-
gramm stehen: ,,Walk with the bushmen®, ,,Game Drive* in die Nyae Nyae Pan zur Besichtigung
wilder Tiere und der ,,Traditional healing dance* (Tsumkwe Country Lodge: 2015). Von der
Lodge aus wird auch der GroBteil der Besichtigungstouren nach Doupos organisiert und gestartet.
Der zentrale Organisator und mein wichtigster Ansprechpartner in der Lodge war Tsamgao Ciqae
(,,Smallboy*), der seine wichtigste Aufgabe darin sieht, seinen Touristlnnen die Kultur und die

,bushman tradition* zu zeigen (Interview am 1.9.2014).

Tsumkwe bietet also auf Grund seiner Infrastruktur, vor allem der Conservancy, der Schule und
der Lodge, Arbeitsplétze fiir die eigenen Einwohner, aber auch fiir die Einwohner der umliegen-
den Ddorfer. Eines davon ist Doupos, der Ort, in dem ich in widhrend meiner Forschungsreise im
Sommer 2014 drei Wochen bei den Ju/’hoansi leben durfte. Im nédchsten Kapitel werde ich den
Ort Doupos beschreiben, die Struktur des Ortes an Hand einer Skizze darstellen und die Bewoh-

nerlnnen vorstellen.

4.2.4. Beschreibung von Doupos

Doupos im Siiden von Tsumkwe ist jener Ort, den ich sowohl bei meinem ersten Aufenthalt im
Janner 2014 als auch bei meinem zweiten im Sommer 2014 besucht habe. Der Aufenthalt im
Janner 2014, im Rahmen eines Feldpraktikums, dauerte zwei Tage, ich iibernachtete am Cam-
pingplatz des traditional village, nahm aktiv an einen Bushwalk und als Zuschauer an einem

Heilritual mit dem Heiler !Kunta Boo teil (vgl. Kap. 4.4.2.2. Doupos Jéanner 2014). Im Sommer
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2014 lebte ich wihrend meiner fiinfwochigen Forschungsreise drei Wochen direkt im modern
village von Doupos. In diesem Kapitel werde ich das modern village, seine Struktur, seine Be-
wohnerlnnen und wesentliche Bereiche innerhalb des Ortes und deren Funktion beschreiben.

AbschlieBend gehe ich kurz auf den Aufbau und die Funktion des traditional village ein.

Doupos liegt ca. 5 Kilometer Luftlinie stidlich von Tsumkwe und ist von dort aus iiber staubige
und sandige Wege, wenn man sich auskennt und ziigig mit dem Auto féhrt, in ungefdhr dreiBBig
Minuten zu erreichen. Es gibt mehrere Varianten, den Ort mit einem Auto zu erreichen. Diese
sind davon abhdngig, ob gerade Regenzeit oder Trockenzeit herrscht. Durch die Regenzeit wer-
den weite Passagen durch Wasserlocher unpassierbar und man muss um diese herum grofle Um-
wege fahren. Die Fahrtzeit kann daher von 20 Minuten bei Trockenheit bis zu einer Stunde oder
mehr wiahrend der Regenzeit dauern. Da es keine Beschilderung gibt, ist es zumindest beim ers-
ten Mal ratsam, die Fahrt nur mit einem Guide durchfiihren. Doupos neben dem modern village

auch ein traditional village.

In Doupos leben ca. 50 Personen, darunter ca. 20 Kinder. Die genaue Anzahl konnte ich nicht
feststellen, da immer einige BewohnerInnen oder sogar ganze Familien das Dorf auf kurze oder
langere Zeit verlassen, um in Tsumkwe oder in den umliegenden Gebieten zu arbeiten. Externe
Arbeitspldtze wurden unter anderem von der Lodge in Tsumkwe vergeben, aber auch von der
Conservancy, fiir temporire Arbeiten im Stra8enbau, in der Landschaftspflege oder als Commu-
nity Rangers fiir das wild life monitoring. Es gibt daneben auch ein eigenes water team, das fiir
die Wartung und die Reparatur der Brunnen, Zisternen und Wasserrohre verantwortlich ist (Cwi

Gerrie Cigae, Interview 22.8.2014).
Die Bewohnerlnnen des Dorfes leben von diesen externen Arbeiten, aber in erster Linie von den

touristischen Darbietungen im traditional village und der Herstellung von Schmuck, Pfeil und

Bogen und Schnitzarbeiten.
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Abb. 3: modern village von Doupos (eigene Darstellung).

Das modern village kann, von Siiden nach Norden gesehen, in vier Bereiche eingeteilt werden:

1. Das Wohngebiet von !Kunta Boo und seinen S6hnen mit Familie, das Gebiet seiner Toch-
ter Xoan//a !Kunta mit ihrer Familie und das Gebiet ihrer Tochter Dixao //Ao und ihrer
Familie. In diesen drei Bereichen findet der Grofteil des sozialen Lebens statt. Da dieser
Bereich links von unserem eigenen Aufenthaltsbereich lag, haben wir ihn intern als ,,lin-
ken Bereich* bezeichnet.

2. Die eingezdunten Bereiche fiir Rinder, Ziegen und Hiihner

3. Der zentrale Bereich, in dem sich die Wasserentnahmestelle befindet

4.  Der Bereich von Gerrie Cigae Cwi, dem Pastor in Tsumkwe, mit dem ,,Einkaufsshop*
und dem groflen Sonnendach. Dieser Bereich wurde uns als Wohn- und Aufenthaltsbe-
reich zugewiesen und wir nannten ihn daher ,,Anthro-Site*.

5. Das Wohngebiet von !Kaece, //Am und Tilxo und anderen. In diesem Bereich leben viele
der Mitglieder des Dorfes, die unter der Woche auBerhalb des Dorfes arbeiten und nur an

Wochenenden zurtickkommen. Da unter der Woche nur sehr wenige in diesem Bereich
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leben, diirfte er fiir Géste des Dorfes als tempordre Unterkunft verwendet werden. Dieser

Bereich wurde von uns als rechter Bereich bezeichnet.

Die einzelnen Wohngebiete beinhalten teilweise gemauerte Hiitten aus Steinen oder Ziegeln mit
Wellblechdédchern, aber auch Hiitten aus Holzpfdahlen mit Lehm verschmiert und Strohdécher und
Zelte. Die Zelte sind zurzeit die bevorzugten Schlafstitten, vor allem dann, wenn es die Witte-
rung zuldsst. Zentraler Aufenthaltsort in jedem Wohngebiet ist der Feuerplatz. Die einzelnen
Wohngebiete sind durch einen losen Drahtzaun, der an Holzpflocken befestigt ist, voneinander
getrennt. Dieser Drahtzaum umfasst zusétzlich das ganze Dorfareal und ist ein — meines Erach-

tens nicht sehr wirkungsvoller — Schutz gegen Tiere aus dem umliegenden Busch.

AuBerhalb der Wohnbereiche liegt das mit eng aufgestellten und mit Stacheldraht verbundenen
Pfahlen eingezdunte Gatter der Rinder. Das Gatter ist zweigeteilt, denn es gibt zwei getrennte
Herden von je einem Stier gefiihrt, die auch an zwei unterschiedlichen Pldtzen grasen. Eine Her-
de grast in der Ndhe des Nachbarortes Mountain Pos, die andere in der Umgebung von Doupos.
Beide Herden werden am Abend in die Gatter getrieben und am bei Sonnenaufgang wieder auf
thre Weidepldtze im Busch gefiihrt. Die Ziegenherde wird in erster Linie von den Kindern be-
treut, ebenfalls in der Friih in Busch getrieben und am Abend zuriick in ihr Gatter gebracht. Die
Hiihner, sie bilden vier Gruppen mit vier bis fiinf Hennen mit je einem Hahn, bewegen sich unter
Tags im Dorf und ums Dorf herum und gehen bei Einbruch der Dunkelheit selbststdndig in thren

Kafig aus Draht, wo sie vor Raubtieren geschiitzt sind.

In der Mitte des Dorfes, zwischen dem Wohnbereich von !Kunta Boo und dem Bereich von Ger-
rie Cigae Cwi (bzw. der Anthro-Site), ist ein freier Platz. In dessen Mitte unter einem hohen
Baum kommt ein Wasserrohr senkrecht aus der Erde und ist mit einem drehbaren Ventil abge-
schlossen. Das Wasser kommt aus einem Brunnen, der ca. einen Kilometer siidlich von Doupos
angelegt wurde. Dabei wird das Wasser mit einer solarbetriebenen Pumpe aus der Erde in eine
hochgelegene Zisterne gepumpt und rinnt von dort aus in einem Rohr bis ins Dorf. Der Brunnen
wurde im Rahmen eines speziellen Programms der Conservancy vor einigen Jahren gebaut, um
allen Bewohnern in Doupos geniigend Trinkwasser zur Verfligung zu stellen. Das Wasser wird
bei Bedarf von Mitgliedern der einzelnen Familien in Plastikkanister gefiillt und in die jeweiligen

Wohnbereiche gebracht.
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Der nichste Bereich gehort dem Pastor Gerrie Cigae Cwi. Er besteht aus einer gemauerten, aber
teilweise zerfallenden Hiitte in der Mitte, die bisweilen auch als Ziegenstall dient. Daneben steht
ein ebenfalls gemauerter Ziegelbau, der ein Lager fiir Lebensmittel, einige Kleidungsstiicke und
sonstige Gebrauchsgegenstinde des tdglichen Lebens beinhaltet. Dieses Lager wurde von Gerrie
gegriindet und aufgebaut und dient der tdglichen Versorgung der Bewohner von Doupos. Die
Tire zum Lager ist verschlossen und eine Vertrauensperson im Dorf, Xoara Costa, hat den
Schliissel, sperrt bei Bedarf auf und verkauft die Waren. Das Lager wird von Gerrie regelmaflig
aufgefiillt, er bringt die Waren mit seinem Auto aus Tsumkwe und verkauft sie zum Selbstkos-
tenpreis. Ein Hintergrund dieser Einrichtung ist, wie Gerrie in einem Interview erklart, haufige
Einkaufsreisen, vor allem der Jugendlichen von Doupos, nach Tsumkwe zu verhindern, um sie
dort nicht unnétig den Gefahren eines Alkoholkonsums auszusetzen (Gerrie Cigae Cwi, Inter-
view am 22.8.2014). Tatsédchlich ist dieser Shop aber auch eine grofe Erleichterung fiir die Be-
wohnerInnen, weil sie jederzeit Artikel des tdglichen Bedarfs einkaufen konnen, ohne den langen

FuBBweg nach Tsumkwe, ca. fiinfundvierzig Minuten pro Richtung, auf sich nehmen zu miissen.

In der Mitte dieses Bereiches, unmittelbar neben dem Lebensmittellager, befindet sich ein ca. vier
mal vier Meter grof3es mit Stroh bedecktes Sonnendach und daneben ein freier Platz. Dieser Platz
wurde uns bei unserer Ankunft als ,,unser Wohnbereich* zugweisen, wir konnten das Auto par-
ken und das Dachzelt aufbauen und hatten unter dem Sonnendach untertags sehr viel Platz zum
Arbeiten und auszuruhen. Wir nannten daher diesen Bereich unsere ,,Anthro-Site* (vgl. Kap.

4.3.2.4. Aufenthalt in Doupos).

Rechts von der ,,Anthro-Site* liegt der zweite grole Wohnbereich des Dorfes. In diesem Bereich
leben viele der Mitglieder des Dorfes, die unter der Woche auerhalb des Dorfes arbeiten und nur
an Wochenenden zuriickkommen. Da unter der Woche nur sehr wenige in diesem Bereich leben,
diirfte er auch fiir Gaste und auswirtige Verwandte als tempordre Unterkunft verwendet werden.
Da das soziale Zentrum eher im Bereich von !Kunta Boo liegt und dort auch unter anderem die
Vorbereitungen flir die touristischen Aktionen getitigt werden, halten sich die Bewohner des

rechten Zentrums unter tags auch sehr oft im linken Bereich auf.

Stidlich des modern village gibt es einen ebenen Platz, auf dem die Kinder Fuf3ball oder auch
andere Ballspiele spielen. Noch einige hundert Meter weiter stidlich, auf dem Weg zum Brunnen,
steht wie ein Wahrzeichen ein groer Baobab Baum, ebenfalls ein beliebter Spielplatz fiir Kinder.

Noch weiter siidlich, in einer Entfernung von ungefdhr einem Kilometer steht der Brunnen. West-
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lich des Dorfes, direkt angrenzend an den eingezdunten Bereich fiir die Rinder, befand sich zur

Zeit meines Aufenthalts ein kleiner Teich.

Das traditional village von Doupos ist ca. dreihundert Meter in stidostlicher Richtung vom mo-
dern village entfernt. Hohe Strducher und kleine Bdume verhindern, dass von einem village in
das anderen gesehen werden kann und damit wird zusétzlich die Unterschiedlichkeit beider Be-
reiche betont. Das traditional village wurde aufgebaut, um einen speziellen Platz fiir touristische
Darbietungen, abseits vom alltdglichen Lebensbereich zu schaffen. Es wird aber auch, abseits des
Tourismus, von den Dorfbewohnern fiir besondere Anldsse, wie Weihnachten, genutzt. Dabei
ziehen sie ihre traditionellen Kleider an und tanzen und spielen drei Tage lang (Xoan//a !Kunta,

Interview am 14.1.2014).

Das traditional village ist auf eingegebenen gerodeten Platz aufgebaut und besteht aus fiinf halb-
kreisformig angeordneten traditionellen Strohhiitten. Jede Hiitte hat einen ,,Besitzer*. Die mittlere
Hiitte gehort !Kunta Boo, die erste links davon Xoan//a, seiner Tochter, die nichste #Oma, sei-
nem Sohn. Die beiden Hiitten rechts von !Kunta Boo gehoren Kagece, dem einarmigen Jéager und
Xoara, seinem Sohn. Die Hiitten sind teilweise gefiillt mit Wolldecken, Kanister, Ziindhélzern
und sonstigen Utensilien, die fiir touristische Aktionen benétigt werden. In der Hiitte von #Oma
befindet sich auch eine aus einem hohlen Baumstamm angefertigte Trommel. Die Zugangsluken
in die Hiitten sind mit Asten und Gestriipp vor unliebsamen Gisten des umliegenden Busches

geschiitzt.

In der Mitte der Anlage liegt die grofle Feuerstelle, links davon eine zweite kleine. Die zweite
Hiélfte des Platzes wird von einem mit Holzpfdhlen abgeschlossenes Areal dominiert. Auf den
daran angebrachten Querstidben ist eine Auswahl der im Dorf handwerklich hergestellten Gegen-
stinde zum Verkauf befestigt. Man findet Arm- und Halsketten, Stirnbénder, Schnitzarbeiten,
Kocher, Pfeile und vieles mehr. Die Gegenstinde werden den Touristinnen im Rahmen von Dar-
bietungen zu Kauf angeboten. Bemerkenswert ist, dass jedes Stiick mit einem Anhénger versehen
ist, auf dem der Preis und die Herstellerlnnen vermerkt sind und damit das eingenommene Geld
mit thnen abgerechnet werden kann. Abseits des Platzes, neben der Zufahrtsstrale zum traditio-
nal village ist ein offener Platz, der zum Parken oder auch als Campingplatz verwendet werden
kann. Die Zufahrtsstralle zum traditional village von Tsumkwe aus — trockenen Verhiltnisse vo-

rausgesetzt — ist so angelegt, dass man nie in Sichtweite des modern village kommt.
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4.3. Datenerhebung

Meine empirischen Forschungen in Namibia fanden im Jahr 2014 statt. In diesem Kapitel werde
ich auf die einzelnen Stationen meiner beiden Aufenthalte eingehen, {iber die von mir besuchten
Darbietungen der Ju/’hoansi berichten, meine wichtigsten Gespréichs- und Interviewpartnerlnnen
vorstellen und jeweils eine Zusammenfassung der besprochenen Themen geben. In einem spezi-
ellen Kapitel werde ich auf die verschiedenen Ereignisse und Performances wéhrend meines For-
schungsaufenthaltes in Doupos im Sommer 2014 eingehen, da sie einen wesentlichen Einfluss
auf meine Forschungstétigkeit genommen haben. Ich werde darin auch {iber personliche Eindrii-
cke und Erlebnisse berichten, soweit sie fiir das Verstdndnis meiner Forschungstatigkeit relevant

sind.

Meine erste Reise fand im Janner 2014 im Rahmen eines Praktikums des Instituts fiir Kultur und
Sozialanthropologie statt. Das Thema lautete: From Bushman Land to Community-based Natural
Resource Management in Namibia. Wir besuchten zuerst fiir unser Thema relevante Institutionen
in Windhoek und anschlielend die Nyae Nyae, wo wir an verschiedenen Orten an touristischen

Darbietungen der Ju/’hoansi teilnehmen und Interviews fiihren konnten.

Die zweite Reise fand im Sommer 2014 statt und war eine Konsequenz des in der Zwischenzeit
gereiften Themas meiner Masterthesis. Ich habe diese Reise gemeinsam mit Kollegin Salomé
Ritterband durchgefiihrt, da unsere Forschungsfelder Beriihrungspunkte hatten. Diese Reise star-

tete ebenfalls mit Gesprachen und Interviews in Windhoek und fiihrte uns dann nach Doupos.

4.3.1. Feldpraktikum Jéinner 2014

Das dreiwdchige Feldpraktikum des Instituts fiir Kultur und Sozialanthropologie an der Universi-
tdt Wien unter der Leitung von Professor Dr. Werner Zips fand vom 6. Janner bis zum 24. Janner
2014 statt. Das Ziel in Windhoek war, VertreterInnen von verschiedenen Organisationen, die sich
mit den San beschéftigen, zu Gesprachen zu treffen. Anschlieend fuhren wir in die Nyae Nyae
zu den Ju/’hoansi, wo wir touristische Darbietungen in Grashoek, in //Xoa/hoba (Little Hunter’s
Museum), in Djxokhoe und in Doupos besuchten und dabei Interviews fiihrten. Ich werde mich
in dieser Arbeit auch auf Interviews von Kolleginnen beziehen, die im Rahmen dieses Prakti-

kums entstanden sind.

Mein Schwerpunkt bei diesem Praktikum lag, da zu diesem Zeitpunkt das Thema meiner Mas-

terthesis noch nicht feststand, im Erlernen von Methoden zur Feldforschung und in Sammeln von
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moglichen Themen und Forschungsschwerpunkten. Mein Interesse war daher sehr breit gestreut,
kreiste aber doch immer um das Thema Heilrituale. In diesem Kapitel beschreibe ich meine ers-

ten Eindriicke von den Ju/’hoansi in der Nyae Nyae und ihren Darbietungen.

Eine ausfiihrliche Beschreibung jener Performances, die ich speziell fiir die Beantwortung meiner
Forschungsfrage verwende und deren Einbettung in meine Forschungsfrage erfolgt im Kapitel

4.4. Datenauswertung.

Windhoek

In Windhoek trafen wir Vertreterlnnen der Working Group of Indigenous Minorities in South
Africa (WIMSA), der Museums Association of Namibia (M.A.N). und der Living Culture Founda-
tion Namibia (LCFN) zu Vortragen.

Die WIMSA?’ ist eine NGO, die die Interessen der San im siidlichen Afrika vertritt. Die Organi-
sation wurde 1996 in Namibia etabliert und unterstiitzt die San, ihre grundlegenden Menschen-
rechte geltend zu machen und fiihrt regionale Bildungsinitiativen durch, um den Zugang zu
Schulbildung zu verbessern. Sie fordert das Kulturerbe der San und unterstiitzt die Einrichtung
von Entwicklungsinitiativen, Basisorganisationen und Handelsunternehmen. Wir fiihrten Gespra-
che mit Maria Tharacky Namupala, sie ist Regional Education Advisor und mit ihrer Kollegin
Victoria Haraseb, sie ist Deputy Coordinator. Themen der Besprechung waren die Organisation
der WIMSA, die Situation der Schulbildung in der Nyae Nyae und MaBBnahmen zur Forderung
der Sprache der Ju/’hoansi. Wir bekamen einen Uberblick iiber ihre heutige Lebenssituation, vor
allem im 6konomischen und 6kologischen Bereich und diskutierten iiber touristische Ausbeutung

der Kultur der San und deren Vermarktungskonzepte.

Mit Silvester Jeremy, er ist verantwortlich fiir das Project Planning und Training Olffice bei der
Museum Association of Namibia (M.A.N.) und seiner Kollegin Martha Akawa, einer Lektorin an
der Fakultit fiir Humanities and Social Science, besprachen wir die Situation der Cultural Villa-
ges und der Living Museums in Namibia. Die M.A.N. ist die Dachorganisation der Museen in
Namibia zu der seit 2013 auch die Living Museums gehoren. Hauptthema dieses Gespriachs war,
wie auch bei den anderen Organisationen, die Frage der Authentizitit. Sind die Schmuckstiicke,

die fiir TouristInnen gemacht werden und in den Museen verkauft werden, ,,real things“? Denn

7 Zum Zeitpunkt meiner Recherche 2015 gab es keine funktionierende Website der WIMSA. Informationen gibt es
aber u.a. auf:
http://www.osisa.org/education/regional/working-group-indigenous-minorities-southern-africa-wimsa
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die Tourismusindustrie fordere ,,real experiences* und keine traditionellen Museen. Die Orientie-
rung an die Tourismusindustrie berge aber auch die Gefahr, dass Stereotype tiber Afrika und sei-

«28 Jufrieden zu stellen.

ne Menschen reproduziert werden, um ,,The Tourist Gaze
Im Biiro der Living Culture Foundation Namibia (LCFN) trafen wir den Griinder dieser Organi-
sation, Werner Pfeifer, und den Organisationsleiter der Living Museums in Namibia, Sebastian
Diirrschmidt, der hier mit seiner Familie wohnt. Thema dieser Gespridche war der Aufbau der
verschiedenen Projekte in Namibia und deren Organisationsstruktur. Schwerpunkte waren die
Philosophie des LCFN und seine Ziele, die Arbeitsteilung mit den Ju/’hoansi und deren Mitspra-
cherechte bei der Erstellung der touristischen Programme und die Methode der finanziellen Ab-
rechnung. In den Gesprichen wurde von beiden Gespréachspartnern libereinstimmend betont, dass
die LCFN sehr groflen Wert auf Authentizitidt der Programme lege und daher die traditionelle

Kultur vor dem Einfluss des Kolonialismus dargeboten werde.

Bei den hier beschriebenen Vortrdgen und Diskussionen mit den VertreterInnen der drei Organi-
sationen tauchte immer wieder die Frage nach der Vermarktbarkeit und damit den Folgen fiir die
Authentizitdt kulturellen Gutes auf. Diese Fragen und Diskussionsbeitridge gaben fiir mich einen
ersten Uberblick iiber diesen Forschungskomplex und fiihrten mich damit unmittelbar zum The-

ma dieser Arbeit.

Grashoek

Die erste Station auf dem Weg von Windhoek in Richtung Nordosten Namibias in die Nyae Nyae
fiihrte uns zunéchst nach Grashoek. Grashoek liegt in der Region N#a Jagna Conservancy, wel-
che westlich der Nyae Nyae Conservancy liegt und an diese angrenzt. Der Ort liegt ca. sieben
Kilometer nordlich der Schotterstralie C44 nach Tsumkwe und ist {iber einen sandigen Weg er-

reichbar.

In Grashoek wurde Namibias erstes Living Museum nach dem Konzept der Living Culture Foun-
dation Namibia (LCFN) gegriindet und bietet ein vielfdltiges Programm zur ,traditionellen Kul-
tur® der Ju/’hoansi (LCFN 2014a). Sowohl in Grashoek als auch im anschlieBend beschriebenen
//Xoa/hoba wurden die Darbietungen von der lokalen Bevolkerung in Abstimmung mit den Ini-

tiatorlnnen des Living Museum festgelegt und als touristische Attraktion angeboten, denn ,,im

¥ Der Begriff wurde vom englischen Soziologen John Urry eingefiihrt. Er beschreibt damit, dass fiir TouristInnen
die visuelle Wahrnehmung im Vordergrund stehe und damit in erster Linie das Fremde und Exotische gesucht werde
(Urry 2002).
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Mittelpunkt steht das Kennenlernen ihrer (der Ju/’hoansi, Anm. JW) urspriinglichen Lebensweise
und vorkolonialen Kultur im traditionell errichteten Dorf” (LCFN 2014a). Um diese ,,urspriingli-
che* vorkoloniale Lebensweise zu vermitteln, finden die touristischen Darbietungen ausschliel3-
lich im traditional village statt. Im modern village hingegen spielt sich das alltidgliche Leben der
Ju/’hoansi ab. Dieser Fokus auf die ausschlielich vorkoloniale Lebensweise und Kultur ist nach
meinen Beobachtungen einer der wesentlichen Unterschiede zwischen dem Konzept des Living

Museum und der Conservancy (vgl. Kap. 4.4.2.3. Grashoek Janner 2014).

Little Hunters Museum in //Xoa/hoba

Die néchste Station fiihrte uns in Living Museum nach //Xoa/hoba. Der Weg fiihrte uns iiber die
C44 nach Tsumkwe und von dort 25 Kilometer in Richtung Norden. Das Living Museum-Projekt
in //Xoa/hoba liegt bereits in der Region Nyae Nyae und ist fiir das Projekt ,,Little Hunter's Mu-
seum‘ der Ju/’hoansi bekannt. Es ist auf das ,,Kennenlernen der uralten Jiger — und Sammlerkul-
tur* spezialisiert (LCFN 2014a). Da traditionelle Jagd mit traditionellen Methoden den San in der
Nyae Nyae Conservancy und damit auch in //Xoa/hoba offiziell erlaubt ist, wird hier der Schwer-
punkt auf das traditionelle Jagen gelegt. Darunter fillt vor allem die Jagd mit Giftpfeilen, Bogen,

Speeren und Schlingenfallen.

Im traditional village, das einige hundert Meter abseits des modern village liegt, wurde fiir uns
ein ,.traditionelles Programm* dargeboten. Es bestand aus ,,Gesang, Tanz und Spiel, das mit der
Darstellung eines Heilrituals abgeschlossen wurde. Zusétzlich suchten wir uns aus der Preisliste
einen Jagdausflug aus, fiir den dieses Living Museum beriihmt ist. ,,Some are interested to go to
the modern villages. But many of them are interested to the traditional culture. When they come,
they want to see hunting. Or they want to see people dancing and seeing people doing in the tra-

ditional way* (Komtsa Daqm, Interview on 17.01.2014).

Der Schwerpunkt dieses Aufenthalts lag daher auch im eintégigen Jagdausflug mit zwei erfahre-
nen Jagern. Dabei stand fiir uns nicht das Jagdgliick im Vordergrund, sondern die informellen
Gespriche, das Spurenlesen und das Erkennen verschiedener Pflanzen und Wurzeln wéhrend der
ca. sechsstiindigen Wanderung durch den Busch. Nach ungefdhr drei Stunden sahen wir wohl
eine Herde Kudus, pirschten uns an, aber im letzten Moment nahmen sie unsere Witterung auf

und flichteten.
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Die Organisation dieser nach dem Konzept des Living Museum durchgefiihrten Darbietungen war
wie in Grashoek professionell aufgebaut und an touristische Anforderungen angepasst. Das
Hauptinteresse der TouristInnen liege, wie unser Guide Komtsa Daqm erklérte, in der traditionel-
len Kultur, die sie kennenlernen mdchten und genau darauf sei das Programm abgestimmt

(Komtsa Dagm, Interview am 16.01.2014).

Zusammenfassend kann gesagt werden, dass der Schwerpunkt im Little Hunters Museum in
//Xoa/hoba auf der Jagd liegt. Touristinnen wird die Mdglichkeit geboten, ,,(...) an einer richti-
gen Jagd mit den Jagern des Lebenden Museums teilzunehmen. Hier ist die althergebrachte Bo-
genjagd mit Giftpfeilen auf Antilopen, das Ausgraben von Springhasen und Stachelschweinen
oder das Stellen von Schlingen fiir Perlhiihner, Trappen und anderer Vogel u.a. zum tiglichen
Nahrungserwerb nie abgebrochen* (LCFN 2014a). Die Darbietung von Heilritualen hat hier ei-
nen untergeordneten Stellenwert, wie auch aus der offiziellen Preisliste hervorgeht, die das Heil-
ritual nur im Zusammenhang mit dem Programmpunkt ,,Singen und Tanzen* anbietet (LCFN

2015f)).

Doupos

Doupos, der Ort, den wir nach //Xoa/hobal besuchten, liegt ca. fiinf Kilometer Luftlinie siidlich
von Tsumkwe. In Doupos werden ebenfalls touristische Darbietungen angeboten, die aber nach
dem Konzept der Conservancy organisiert sind. Dazu wurde im Jahr 2003 unweit des modern
village das traditional village aufgebaut. Das Programm beinhaltet, &hnlich dem Living Museum,
ebenfalls Buschwanderungen, Jagdausfliige, Darbietungen von Tanz und Gesang, traditionelle
Rituale und die Herstellung von traditionellem Handwerk, die gegen Bezahlung angeboten und
immer in traditioneller Kleidung aufgefiihrt werden. Xoara Costa, der Verwalter der Einnahmen
durch den Tourismus in Doupos, erlduterte mir, dass die daraus resultierenden Einnahmen einen
wesentlichen Teil des Lebensunterhaltes der Ju/’hoansi darstellen (Xoara Costa, Interview am

16.8.2014).

Ein sichtbarer Unterschied zum Living Museum besteht darin, dass die Darbietungen nicht in
Doupos selbst gebucht werden konnen. Es gibt daher in Doupos auch keinen Infopoint, wo man
die Touristinnen empfangt und wo an Hand eines Katalogs die gewiinschten Darbietungen fest-
gelegt und bezahlt werden konnen. Alle diese organisatorischen Mallnahmen werden in Tsumk-
we in der Lodge von dafiir speziell angestellten Guides durchgefiihrt, die dann die Touristinnen

nach Doupos begleiten und durch das Programm fiihren. Ansprechpartner fiir Doupos in der
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Lodge in Tsumkwe ist der Guide Tsamgao Ciqae, der auch die Touren nach Doupos organisiert.
Er fiihrt auch einmal pro Woche die Abrechnung mit den Bewohnerlnnen von Doupos durch

(Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014).

Wihrend unseres zwei tigigen Aufenthalts buchten wir einen Bushwalk und als besonderen Ho-
hepunkt ein Heilritual mit dem beriihmtem Heiler !Kunta Boo im traditionell village. Die Auf-
fiihrungen werden ebenfalls sehr professionell dargeboten und wurden mit Unterstiitzung der

Conservancy aufgebaut.

Besonders beeindruckend war fiir mich das Heilritual mit !Kunta Boo. Der Beginn wurde fiir den
Einbruch der Dunkelheit festgelegt und dauerte ca. zwei Stunden. Als Besonderheit habe ich
wahrgenommen, dass eine Enkeltochter von !Kunta Boo tatsdchlich eine Verletzung am rechten

FuB} hatte und am Heilritual teilnahm (vgl. Kap. 4.4.2.2. Doupos Jéanner 2014).

Djxokhoe

Als letzte Station im Rahmen des Feldpraktikums besuchten wir Djxokhoe, ein kleines Dorf ca.
zehn Kilometer siidostlich vom Tsumkwe. Das Dorf besteht aus ca. zehn Holzhiitten mit Stroh-
dach und einigen unverputzten Hiitten aus Stein. Die dort lebenden Ju/’hoansi bieten auch nach
dem Konzept der Conservancy Buschwanderungen, Jagdausfliige, Tanz und Gesang und traditio-
nelle Rituale gegen Bezahlung an (Bioo Kxai, Interview am 18.1.2014). Zu meiner Uberraschung
gab es in Djxokhoe, im Gegensatz zu den bisher gesehen Ritualen, einige Besonderheiten. So gibt
es kein traditional village, die touristischen Aktionen werden im Alltagsbereich auf einem dafiir

vorgesehenen Platz dargeboten.

Die nédchste Besonderheit bestand darin, dass die TeilnehmerIlnnen am Heilritual in ihrer Alltags-
kleidung, T-Shirts, Rocken oder Hosen, blieben und sich nur zusétzlich mit Stirnbidndern und
Halsketten schmiickten. Nur die Heilerin, und das war fiir mich die ndchste Besonderheit, war
traditionell angezogen. Sie trug ebenfalls ein Stirnband und einige einfache Halsketten, einen
Lederrock, der vorne und hinten mit Glasperlen verziert war, nur ihre Brust blieb unbedeckt.
Zweil Minner setzten sich auf den sandigen Boden an einem zentralen Platz in der Néhe eines
schattigen Baumes und trommelten leise auf leere Plastiktanks. Auch der Einsatz von Trommeln
war eine Besonderheit, der ich bisher noch nicht begegnet war. Das Ritual, das unter sehr gro3em
Einsatz der Heilerin stattfand, vergleichbar mit !Kunta Boo in Doupos, war nach eineinhalb

Stunden zu Ende. Normalerweis dauere es die ganze Nacht und werde im Durchschnitt alle zwei
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Wochen wiederholt, sagte mir Clemens, ein Tswana-San aus Botswana, der seit kurzer Zeit hier

wohnt, in einem informellen Gespréch.

Zusammenfassend ist zu sagen, dass diese Performance in mehreren Punkten bemerkenswert war.
Die Teilnehmerinnen hatten keine traditionellen Kleider an, es gab kein traditionell village und

das Ritual wurde von einer Heilerin durchgefiihrt.

4.3.2. Feldforschung Sommer 2014

Im Rahmen des oben erwéhnten Feldpraktikums im Janner 2014 lernte ich Rituale der ,.traditio-
nal healers* in der Nyae Nyae und im Speziellen Rituale des Heilers !Kunta Boo in Doupos ken-
nen. Daraus entstand mein Forschungsinteresse am Einfluss des Tourismus an der Performance
des Heilrituals. Die Konsequenz daraus war die Planung einer weiteren Forschungsreise in den

Monaten August und September 2014 nach Doupos in die Nyae Nyae zum Heiler !Kunta Boo.

Diese Forschungsreise habe ich gemeinsam mit Kollegin Salomé Ritterband® geplant und durch-
gefiihrt. Salomé beschéftigt sich ebenfalls mit den Ju/’hoansi in Doupos. Ihr Themenschwerpunkt
liegt in der Erforschung des Einflusses des Tourismus auf die Bekleidung der Ju/’hoansi und auf
die Wirkung traditioneller Bekleidung auf die Touristlnnen. Aufgrund desselben geographischen
Forschungsfelds beschlossen wir aus organisatorischen und finanziellen Griinden, diese Reise
gemeinsam zu planen und durchzufiihren. Wir kamen {iberein, dass wir bei Interviews und infor-
mellen Gespriachen und auch bei teilnehmenden Beobachtungen in Windhoek, Doupos und
Tsumkwe jeweils das Themengebiet des anderen mitdenken und bei den Gesprachen beriicksich-
tigen. Einige unserer Forschungsaktivitéiten fiihrten wir daher gemeinsam durch, einige aber auch

getrennt voneinander.™

4.3.2.1. Vorbereitung in Wien

Diese Forschungsreise fand vom 4. August 2014 bis 10. September 2014 statt. Wir planten, den
Aufenthalt in Namibia mit einem einwdchigen Aufenthalt in Windhoek zu starten, um verschie-
dene VertreterInnen von Organisationen, die sich mit den San in Namibia beschiftigen, zu tref-
fen. Erst nach diesen vorbereitenden Gesprachen fuhren wir zu unserm Hauptziel, in die Nyae
Nyae zu den Ju/'hoansi nach Doupos. Zusétzlich machten wir Kurzbesuche in den Orten Tsumk-

we, Grashoek und //Xoa/hoba (Little Hunter’s village).

* In weiterer Folge werde ich die Kurzform Salomé verwenden.
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Die Planung der Feldforschung wurde bereits in Wien begonnen. Wir nahmen mit potenziellen
Gesprachspartnerlnnen in Windhoek per Internet bzw. Facebook Kontakt auf, beschrieben den
Grund unserer Reise und den Inhalt unserer Forschungsfragen. Drei der fiinf geplanten Ge-
sprachspartnerInnen kannten wir bereits von unserem Aufenthalt im Janner 2014. Ziel der Kon-
taktaufnahme war, Gesprachstermine im Zusammenhang mit unserem Aufenthalt in Windhoek

festzulegen.

Der Kontakt mit Doupos wurde liber Cwi Quinten Gerrie, er ist der Sohn des Pastors der Dutch
Reformed Church in Tsumkwe Gerrie Cigae Cwi, ebenfalls iiber Facebook hergestellt. Wir in-
formierten Quinten liber die geplanten Termine unseres Kommens und beschrieben unser For-
schungskonzept. Auflerdem baten wir ihn, die BewohnerInnen von Doupos von unserem geplan-
ten Kommen zu informieren und ihr Einverstindnis einzuholen. Kurze Zeit spiter bekamen wir
iiber Facebook die Information, dass alle Beteiligten informiert seien, sich einverstanden erklért

hétten und sich auf unser Kommen freuen.

Im néchsten Kapitel werde ich ausfiihrlich auf die einzelnen Stationen dieses Forschungsaufent-
halts eingehen, die Interviewpartnerlnnen vorstellen und einen Uberblick iiber die besprochenen

Themen geben.

4.3.2.2. Aufenthalt in Windhoek

Die Feldforschung im Sommer 2014 begann mit einem Aufenthalt in Windhoek vom 6. bis 13.
August 2014. Wir hatten das Ziel, Gespriache und Interviews mit Vertreterlnnen der Living Cul-
ture Foundation (LCFN), der Working Group of Indigenous Minorities in South Africa (WIMSA)
und der Museums Association of Namibia (M.A.N.) zu fiihren.

Wir mussten uns aulerdem mit der Frage beschéftigen, mit welchem Verkehrsmittel wir unsere
Reise in die Nyae Nyae antreten wollen und wie unsere Campingausriistung auszustatten sei. Ich
organisierte schlieflich in Windhoek ein off-road-taugliches Mietauto mit einer vollstindigen

Campingausriistung und einem Dachzelt fiir zwei Personen.

3% Ich werde bei der Beschreibung meiner empirischen Forschung die ,,Ich“-Form verwenden, obwohl wir einige
Aktivititen gemeinsam durchgefiihrt haben. An jenen Stellen, wo mir der Aspekt der gemeinsamen Forschung wich-
tig erscheint, werde ich das ,,wir” verwenden.
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Das erste Interview in Windhoek fiihrten wir am 13.8.2014 mit dem Leiter der Living Culture
Foundation Namibia (LCFN) Sebastian Diirrschmidt. Diese Organisation, die ihre Zentrale fiir
Namibia in Windhoek hat, versteht sich ,,als Instrument, welches Namibiern hilft, ihre traditionel-
len Werte, Brauche, Sitten und Handlungsweisen wieder zu beleben, so dass sie ein Verstindnis
ithres kulturellen Ursprungs und ihrer kulturellen Geschichte im heutigen Namibia entwickeln
konnen* (LCFN 2014b) und hat daher einen essentiellen Stellenwert in meiner Forschungsarbeit
und bei der Beantwortung meiner Forschungsfrage. Sebastian Diirrschmidt ist von der Ausbil-
dung her Webdesigner und Graphiker, seine Tatigkeit fiir das LCFN ist ehrenamtlich und als
Webdesigner gestaltet er auch die Web-Site der verschiedenen Living Museums. Seine Hauptauf-
gabe sieht er darin, den hohen Standard der Living Museums zu gewéhrleisten, und damit fiir
»Authentizitit“ der Darbietungen zu garantieren. Dazu besuchte er regelméBig die Living Muse-

ums und bespricht sich mit den dort verantwortlichen Vertretern des Dorfes.

Einen breiten Raum in dem Interview nahm die Frage ein, wie ein touristisches Programm entwi-
ckelt und wie mit der ,,Authentizitdt” umgegangen werde. Die Programme werden von der Dorf-
bevolkerung selbst entwickelt, wobei die LCFN eine begleitende, aber nicht bestimmende Rolle
einnehme. Wichtig sei, nicht einfach Artefakte zu zeigen, sondern Aktivitdten. Diese Aktivititen
und die dafiir benutzen Utensilien werden aus der Zeit vor dem Kolonialismus rekonstruiert und
alle ,,modernen‘ Einfliisse, soweit mdglich und erkennbar, vermieden. Allerdings miissen dabei

immer wieder Kompromisse gemacht werden.

Ein weiteres Thema unseres Gesprichs war die Aufteilung der Einnahmen: Achtzig bis neunzig
Prozent gehen direkt an die Akteurlnnen einer touristischen Darbietung, zehn bis zwanzig Pro-
zent an das Management im Dorf. Die Einnahmen der in den Craft Shops verkauften handwerkli-
chen Artikel gehen direkt zu den Herstellerinnen, lediglich fiinf Dollar gehen an das Manage-

ment.

Angesprochen auf die Zusammenarbeit der LCFN mit den Conservancies betonte Diirrschmidt,
diese sei in den letzten Jahren bewusst verstirkt worden und seit 2014 sei die LCFN sogar Mit-
glied der Museums Association of Namibia (M.A.N.). Im téglichen operativen Bereich hingegen

arbeite man aber unabhingig von einander (Sebastian Diirrschmidt, Interview am 13.8.2014).

Das zweite Interview fithrten wir mit Jeremy Silvester von der Museums Association of Namibia

(M.A.N.) am 12.8.2014 in den Riumen seines Biiros. Diese Organisation wurde 1991 als NGO
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gegriindet und versteht sich als mobile Serviceeinrichtung fiir alle Museen in Namibia. Sie be-
schiftigt sich mit dem immateriellen Kulturerbe in einer Region, macht Workshops fiir LehrerIn-
nen liber die Geschichte Namibias und lehrt die Organisation von Ausstellungen, um damit den

Aufbau einer namibischen Museumskultur zu fordern.

Jeremy Silvester ist der Project Planning and Training Officer und Project Coordinator for ‘The
Heritage Hunt’, einem von der UNESCO gegriindeten Projekt. Er unterrichtet auBerdem Ge-
schichte an der University of Namibia. In Zusammenhang mit seiner Funktion in der M.A.N.
arbeitet er an neuen Museumskonzepten und deren Zusammenarbeit mit dem Tourismus. Eine
Herausforderung in der Arbeit der M.A.N. sieht Jeremy Silvester darin, in Museen Themen der
Geschichte spannend aufzubereiten und damit die kulturelle Vielfalt Namibias fiir Touristinnen
zu prasentieren. Da aber Statistiken zeigen, dass die durchschnittliche Verweildauer von Touris-
tInnen im Land maximal zehn Tage betrage, sei es schwierig, sie in so weit entfernet Gebiete wie
die Nyae Nyae Conservancy zu bringen. Daher wurde auch ein Projekt in N/a’an ku s€, in der
Nahe des Flughafens von Windhoek, ins Leben gerufen, um Touristinnen ohne weite Reise die

»authentische* Kultur der San néher zu bringen.

Jeremy Silvester betonte im Interview besonders die pddagogische Bedeutung der Museumsar-
beit. Sie sei sehr wichtig, da sie einen wertvollen Beitrag zur Pflege und mit zur Beibehaltung
traditioneller Lebensbereiche, Fertigkeiten und Rituale verschiedenster Ethnien in Namibia leiste
und damit auch zur Nationenbildung in Namibia beitrage (Jeremy Silvester, Interview am

12.8.2014).

Die Entwicklung Namibias nach der Erlangung der Unabhéingigkeit und der Prozess der Natio-
nenbildung in einem neuen Staatsgebilde mit vielen unterschiedlichen ethnischen Gruppen be-
schiftigt auch Michael Uusiku Akuupa. Er wurde uns bereits im Janner 2014 von Martha Akawa
von der Universitdt von Namibia als Gesprachspartner fiir kulturelle Darbietungen und Festivals
in Namibia empfohlen. Sein besonderes Interesse liegt in der Beschiftigung mit den verschiede-
nen Vermarktungskonzepten von Kultur und deren Wirkung nach auflen, z.B. nach Europa. Er
begriifit die Beschéftigung der verschiedenen ethnischen Gruppen in Namibia mit ihrer Tradition,
da dadurch nicht nur deren Vermarktung im touristischen Bereich gefordert, sondern auch ein
Bewusstsein fiir die Notwendigkeit einer Offnung in Richtung anderer Ethnien in Namibia ge-
schaffen werde. Diese Offnung fordere ein bisher nicht vorhandenes Bewusstsein einer gemein-

samen Nation. Die Museumsarbeit leiste dafiir einen wichtigen Beitrag.
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Sehr kritisch setzt sich Akuupa, dessen Forschungsarbeit sich mit der Schaffung nationaler Kultur
befasst, mit den verschiedenen Museumskonzepten auseinander. Er kritisiert dabei das Konzept
der LCFN, da es Stereotypen und starre Kulturbilder fordere. Es gebe den in den Living Museums
propagierten ,,authentic bushman® nicht und er stellte die Frage, wer in diesem Fall die ,,Authen-
tizitdt* definiere. Grundsitzlich spricht er sich fiir eine Kommodifizierung der Kultur aus, solan-
ge sie nicht zur Schaffung eines starren eingefrorenen Bildes von Namibia und Afrika fiihre. Aus
diesem Grund schldgt er auch vor, den Begriff des Living Museum durch Cultural Village zu er-

setzen (Michael Uusiku Akuupa, Interview am 13.8.2014).

Die Themen, die wir mit Michael Uusiku Akuupa, der zur Zeit im Labour Resource and Rese-
arch Institute (LaRRI) als Chef der Forschungsstelle fiir Arbeitsmigration in Namibia arbeitet,
besprochen haben, gaben mir wichtige Impulse fiir die mogliche AuBenwirkung der verschiede-

nen Museumskonzepte und zur Frage von Authentizitit.

Der Aufenthalt in Windhoek brachte auch eine urspriinglich ungeplante Begegnung mit den San
und ihrer Kultur. Ein Plakat in der Jugendherberge, in der ich iibernachtete, pries ein spezielles
Abenteuer an: ,,Tracking Ancient San Skills*. In fiinf Stunden inklusive Transport kénne man die
traditionelle San-Kultur in einem ,,Living Museum* kennen lernen. Das Angebot kam von der
N/a an ku s€ — Ancient San Skills Academy, ein Joint Venture zwischen N/a’an ku sé Foundation
und der Nyae Nyae Conservancy (Naankuse 2015a). Die N/a’an ku sé Foundation wurde 2006
von Marlice van Vuuren, einer Naturschiitzerin aus Namibia und ihrem Mann Rudie van Vuuren
gegriindet. Ziel der Foundation ist ,,(...) to protect and conserve Namibia’s vulnerable wildlife
and to improve the lives of the marginalised San Bushman community* (Naankuse 2015b). Die
N/a’an ku s€ Lodge, Ausgangspunkt der Reise zu den San, liegt ca. sechzig Kilometer von Wind-

hoek entfernt auf dem Weg zum Hosea Kutako International Airport.

Das Angebot war insofern bemerkenswert, da man in diesem Gebiet Namibias keine San in ei-
nem traditional village vermuten wiirde. Aber der Hinweis im Internet auf das Joint Venture mit
der Nyae Nyae Conservancy machte klar, dass es sich hier ausschlieSlich um eine touristische
Attraktion handelt. Miissen normalerweise Touristinnen von Windhoek aus mindestens zwolf
Stunden Autofahrt auf teilweise schlechten Straflen in die Nyae Nyae in Kauf nehmen, um San in

ithrer traditionellen Umgebung zu treffen, geniigen hier drei Stunden.
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Ich wurde von der Jugendherberge abgeholt und zur N/a’an ku sé Lodge gebracht. In einer
Schautafel an der Rezeption entdeckte ich eine Beschreibung vom Leben der San mit einigen
Fotos. Ich erkannte darauf zu meiner Uberraschung Bewohnerinnen von Doupos, die ich bereits
im Janner 2014 kennengelernt hatte: !Kunta Boo, //Ao, Tilxo und Xoan//a. Im offenen Jeep fuh-
ren dann Salomé und ich in den Busch und erreichten nach einigen Minuten das angekiindigte
traditional village der San. Bei den dort arbeitenden San handelte es sich tatsdchlich um
Ju/'hoansi aus Doupos, die uns auch sofort erkannten. Zu unserer groBen Freude und zur Uberra-

schung der uns begleitenden Guides wurden wir von den Ju/’hoansi wie alte Freunde begriift.

Vier Frauen, zwei Ménner und einige Kinder wurden im Rahmen der Zusammenarbeit von N/a
an ku s€ mit der Nyae Nyae Conservancy von Doupos hierher gebracht, um hier fiir drei Monate
touristische Darbietungen dhnlich wie zu Hause anzubieten. Die Gruppe werde, so erzdhlten sie
uns, vom Pastor Gerrie Cigae Cwi ausgewéhlt und lebe hier fiir drei Monate in drei Hiitten. Der
Job sei bei ithnen sehr beliebt, weil er abwechslungsreich sei, aulerdem erhalten sie Essen und
werden medizinisch versorgt. Im iibrigen wurde die Gruppe dieses Jahr von Cwi !Kunta, dem

jingsten Sohn von !Kunta Boo geleitet.

Bei einem Bushwalk, der dhnlich wie in Doupos ablief, erkldrte uns Cwi !Kunta die wichtigsten
Techniken, Feuer machen, Spurenlesen und Bestimmung von Pflanzen. Angesprochen auf die
Unterschiede zur Nyae Nyae, machte er auf die Problematik aufmerksam, dass es hier in der Na-
he von Windhoek eine andere Bodenbeschaffenheit, damit eine andere Vegetation und auch an-
dere Tiere gebe als zu Hause. Daher miisse er bei einem Bushwalk ,,Ersatzpflanzen* und Wurzeln

zeigen.

Der zufillig zustande gekommene Ausflug zu ,, Tracking Ancient San Skills* in fiinf Stunden
zeigte einen flir mich neuen Aspekt touristischer Aktionen. Das traditional village wird wiahrend
der Fremdenverkehrssaison hunderte Kilometer vom sonstigen modern village aufgebaut und
man kommt damit den interessierten Touristlnnen im Wortsinn ,,entgegen®. Wahrend dieser Zeit
fungiert das traditional village auch als modern village. Goffmans Frontstage-Backstage-

Dichotomie findet an nur einem Ort statt, Biihne und alltidglicher Lebensbereich verschmelzen.

4.3.2.3. Aufenthalt in Tsumkwe
Nachdem wir in Windhoek alle geplanten Gesprache gefiihrt hatten und unser Fahrzeug bereit

war, fuhren Salome und ich zu unserem nichsten Ziel nach Tsumkwe in die Nyae Nyae.
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Tsumkwe war fiir meine Forschung in mehrfacher Hinsicht wichtig. Zum einen nutzte ich bei
Bedarf die Tankstelle und den daran angeschlossenen Shop. Auf Grund der geringen Tankstel-
lendichte in der Nyae Nyae war es erforderlich, den Tank des Autos und den Reservekanister
immer gefiillt zu halten. Der angeschlossene Shop bot Lebensmittel und Getrinke und damit ein
wenig Abwechslung in meinem ,,Konservenalltag®, aber auch Milchpulver, Zucker und Tabak als

Geschenke fiir meine Gastgeber in Doupos.

Zum anderen konnte ich iiber die Lodge jederzeit mit Tsamgao Ciqae (,,Small Boy*), der dort als
Guide arbeitet, Kontakt aufnehmen und mit ithm iiber die aktuell geplanten Aktionen mit den
TouristInnen sprechen. AuBBerdem war die Lodge auch Ort der Regeneration: Kommunikation
iibers Internet, Aufladen der Akkus diverser elektronischer Gerite, Duschen und auch Abwechs-

lung im normalen Speiseplan.

Zum dritten konnte ich das Captain Kxao Kxami Community Learning and Development Centre
(CLDC) und die angeschlossene Bibliothek besuchen und den Copy-Shop benutzen. Hiufige
Besuche filihrten mich in das Biiro der Conservancy, die auch einen Craft Shop betreibt. Hier
fiihrte ich vor allem Gespriche iliber die Zusammenarbeit der Dorfer mit der Conservancy und
iiber die Produktion und Vermarktung der in den Dorfern von den Ju/'hoansi produzierten Hals-

ketten und Armbéander.

Wir kamen am 15.8.2014 auf der Reise nach Doupos abends in Tsumkwe an. Da es bereits finster
wurde, beschlossen wir, am Campingplatz der Lodge zu iibernachten und erst am néchsten Tag
die Fahrt durch den Busch nach Doupos fortzusetzen. Durch diesen Aufenthalt hatten wir die
Gelegenheit, eine Tanzperformance der San im Freien, in der Ndhe der Campingplitze, fiir Tou-
ristlnnen aus Spanien zu erleben (vgl. Kap. 4.4.2.4. Tsumkwe Sommer 2014).

Fiir meine Forschung bot diese Performance einen weiteren Aspekt in der Kategorisierung zwi-
schen Ritual und Theaterauffithrung. Hier standen ausschlieBlich touristische Aspekte im Vor-

dergrund, mit denen Authentizitét verkauft wurde.
4.3.2.4. Aufenthalt in Doupos

Am 16. August am Morgen wurden wir von Costa, einem Bewohner von Doupos, in der Lodge in

Tsumkwe abgeholt und nach Doupos begleitet, wo wir als Géste der Ju/'hoansi bis 4. September
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2014 blieben. Vor der Abfahrt haben wir mit Costa die Kosten unseres Aufenthalts in Doupos

festgelegt: 30 NAD (Namibia Dollar) pro Person pro Tag.

Xora Costa wohnt in Doupos, ist neunundzwanzig Jahre alt, verheiratet und hat zwei S6hne im
Alter von acht und fiinf und eine Tochter im Alter von drei Jahren. Er arbeitet bei der Conservan-
cy als Community Foster, wobei seine Aufgabe darin besteht, den Tierbestand im Busch zu be-
obachten, zu zéhlen und aufzuschreiben. In Doupos ist er aulerdem Vertrauensperson von Pastor
Gerrie Cigae Cwi, fiir den er das dortige Lebensmittellager verwaltet. Er lebte vorher in Tsumk-
we, wohin seine Eltern aus einem kleinen Dorf in der Nyae Nyae gezogen sind, weil seine Grof3-
mutter von einem Elefanten getotet wurde. Seit zehn Jahren lebt er nun in Doupos (Xora Costa,

Interview am 16.8.2014).

Ich kannte zwar den Weg nach Doupos von meiner Reise im Janner 2014, aber trotz Trockenzeit
gab es auf Grund der intensiven vorhergehenden Regenzeit immer noch vereinzelt Wasserlocher.

Da an diesem Tag in Doupos eine grofle Gruppe von Touristlnnen angesagt war, befanden sich
bei unserer Ankunft fast alle Bewohner im traditional village und nur sehr wenige im Dorf. Von
denen, vor allem Dixao //Ao, eine Enkeltochter von !Kunta Boo und ihrer Familie, wurden wir
sehr herzlich empfangen. Sie waren iiber unsere Ankunft informiert und darauf vorbereitet. Als
Gastgeschenk brachten wir ein von mir erstelltes Fotobuch, ein Video von unserem Aufenthalt in

Janner und einen Sack Lebensmittel fiir das gesamte Dorf mit.

In der Vorbereitungsphase in Wien haben wir unsere Vorstellungen diskutiert, wo wir in Doupos

unser Zelt aufschlagen wollten. Wir sahen zwei Varianten:

Variante 1: Der Campingplatz im traditional village, den wir schon im Jianner 2014 verwendet
haben. Dafiir sprach, dass wir uns zuriickziehen, einen Platz fiir uns allein haben konnten, nicht
immer unter Beobachtung stehen und auBerdem das touristische Geschehen im traditional village
beobachten konnten. Umgekehrt wiirde dadurch auch verhindert, dass sich die Bevolkerung von
Doupos von uns permanent beobachtet fiihlen konnte. Dagegen sprach, dass wir weit ab vom
taglichen Geschehen im Dorf waren und sich unser Kontakt zur Dorfgemeinschaft moglicher-
weise auf eher touristischer Basis entwickeln konnte. Wir wiirden damit nicht als Géste im Dorf,

sondern als Touristen aullerhalb des Dorfes betrachtet werden.
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Variante 2: ein Platz im modern village. Dafiir sprach, dass wir in diesen dre1 Wochen die Chan-
ce hitten, ins tigliche Leben eingebunden zu werden oder zumindest die Moglichkeit hatten, das
tagliche Leben unmittelbar zu beobachten und kennen zu lernen. Wir hitten die Moglichkeit,
jederzeit mit den Menschen Kontakt aufnehmen zu konnen, mit thnen ums Feuer zu sitzen, mit
thnen zu arbeiten und zu kommunizieren. Dagegen sprach, dass die Community sich moglicher-
weise von uns permanent beobachtet fithlen konnte. Auf der anderen Seite hitten wir in diesem

Fall keine Moglichkeit, uns zuriickzuziehen.

Die Frage von Nihe und Distanz bei der Feldforschung spielt in dieser Diskussion eine wesentli-
che Rolle. Auf der einen Seite kann eine Vertrautheit mit dem Feld entstehen, die Einsichten er-
moglichen, die durch Distanz nicht erreicht werden konnen. Auf der anderen Seite besteht bei zu

engem Kontakt moglicherweise die Gefahr des ,,going native®.

Unsere Abwédgungen fiir die eine oder andere Variante wurden aber ziemlich bald nach unserer
Ankunft hinféllig. Xora Costa teilte uns auf besonderen Wunsch der Dorfgemeinschaft einen be-
reits vorbereiteten Platz in modern village zu. Wir bekamen daher ein eigenes Viertel im Dorf
(wir nannten es das ,,Anthropologenviertel) mit einem tliberdachten Bereich, der uns als Arbeits-
platz diente und uns gegen die Sonne schiitzte. Wir konnten uns dadurch jederzeit frei im gesam-

ten Dorf bewegen, unsere Gastgeberlnnen bei Bedarf besuchen und am Dorfleben teilnehmen.

Die ersten Personen neben Dixao /Ao und ihrer Familie, die sofort Kontakt mit uns suchten, wa-
ren die Kinder des Dorfes. Sie umringten uns nach unserem Eintreffen neugierig, begriiliten uns
und erleichterten uns den Einstieg ins Dorfleben. Um ca. 15:00 Uhr, nach Beendigung der Per-
formance im traditional village, konnten wir !Kunta Boo, seine Frau Nl!ae und seinen Sohn
=Oma !Kunta begriilen. Sie seien bis jetzt im traditional village gewesen, um vor Touristinnen
zu tanzen und zu singen. Auch sie baten uns, wie schon vorher Xora Costa, das traditional village
wihrend einer touristischen Darbietung nicht zu besuchen. Ein Wunsch, den wir zwar zu diesem
Zeitpunkt nicht verstanden, aber selbstverstindlich respektierten. Dieses Thema begleitet uns

noch wéhrend unseres gesamten Aufenthaltes.
Wir sahen es aber als Beweis der Willkommenskultur an, dass wir bereits am zweiten Tag einen

Ju/’hoansi Namen bekamen und damit zu Mitgliedern jeweils einer Familie wurden. Salom¢ be-

kam den Name Xoan//a und sie wurde damit Mitglied der Familie von Xoan//a !Kunta, der Toch-
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ter von !Kunta Boo. Ich bekam den Namen =0Oma und meine Ju/’hoansi Familie war die von

'Kunta Boos Enkeltochter Dixao //Ao und ihrem Mann =Oma Kagece.

4.3.3. Datenerhebung in Doupos
In diesem Kapitel stelle ich meine wichtigsten Gespriachs- und Interviewpartnerlnnen in Doupos
und Tsumkwe wihrend meines Forschungsaufenthaltes im Sommer 2014 vor und gebe eine Zu-

sammenfassung ihrer wesentlichen Aussagen (vgl. Kap. 8.2. Verzeichnis der Interviews).

Ein wesentlicher Gesprachspartner fiir mich war !Kunta Boo. Bei meinen Recherchen zur Vorbe-
reitung auf diese Reise habe ich festgestellt, dass er unbestritten der beriihmteste Einwohner von
Doupos und sowohl als Heiler als auch als Jager bekannt ist. Unzdhlige Filme wurden mit und
iiber ihn gedreht’' (siche auch YouTube) und er wurde in vielen Publikationen beschrieben (siche
auch Eintrdge in Google). Die Aussagen iiber sein Alter reichen von achtzig (Schitzung von
Tsamgao Ciqae) bis iiber einhundert Jahre (Schédtzung von !Kunta #0ma). Geboren wurde Boo in
Koma !Ninkwa® im Siiden der Nyae Nyae, wo er auch aufgewachsen ist. Das Jagen habe er von
seinen Eltern gelernt, da es damals noch sehr viele Wildtiere gab. Die Ausbildung zum Heiler
bekam er bereits als Jugendlicher von Heilern in seiner Umgebung. Von ihnen bekam er auch die
Kraft und Energie und merkte bald, dass er als Heiler sehr erfolgreich sei (!Kunta Boo, Interview

am 13.1.2014).

Heute ist Boo der bekannteste Heiler der Ju/'hoansi und ein gefragter Lehrer. Er erfiillt im Dorf
die Funktion eines ,,Elder Statesman‘ mit hoher sozialer Kompetenz. San von anderen Regionen
aber auch Forscherlnnen aus der ganzen Welt besuchen ihn in Doupos, um von ithm zu lernen
('Kunta Boo, Interview am 13.1.2014; 26.8.2014; Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014). Im
Jahr 2013 sei er sogar mit seiner Tochter Xoan//a in Johannesburg gewesen, um seine Erfahrun-
gen und sein Wissen mit San aus Siidafrika zu teilen, da diese ,,less pure* seien und ihre Traditi-
onen vielfach vergessen hitten (Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014). !Kunta Boo freute sich
iiber das grof3e Interesse der ,,weillen” Besucher, die zu ihm zur Ausbildung kommen (!Kunta

Boo, Interview am 26.8.2014).

In den beiden Interviews, die ich mit thm gefiihrt habe, ging es in erster Linie um die Funktion

und Struktur eines Heilrituals. Boo beschrieb den Vorgang, wie er im Ritual Kontakt mit den

3! Unter anderem der Film ,,Der groBe Schamane - Heilkunst in der Kalahari“ von Werner Zips und Manuela Zips-
Mairitsch aus dem Jahr 2015.
32 {ibersetzt: ,Hlittle elephant head®.
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Vorfahren aufnimmt und betonte dabei die wichtige Funktion der klatschenden und singenden
Frauen. Das Heilritual hat fiir ihn trotz westlicher Medizin seine wichtige Bedeutung nicht verlo-
ren. Er sehe darin keine Konkurrenz, sondern ein fruchtbares Nebeneinander. Die Letztentschei-
dung, wann ein krankes Mitglied der Dorfgemeinschaft eine Klinik aufsuchen oder doch mit tra-
ditionellen Heilmethoden behandelt werden soll, behalte er sich aber ausdriicklich vor. Wir be-
sprachen auch seine Einstellung zur christlichen Kirche und zu Gott. Er sehe kein Problem darin,

an den christlichen Gott und gleichzeitig an die Geister der Vorfahren zu glauben.

Ein wichtiges Thema in den Interviews waren die touristischen Darbietungen im traditional vil-
lage. Er begriifit und unterstiitzt diese Aktionen und nannte dafiir zwei Griinde. Zum einen geben
sie 0konomische Sicherheit fiir die Bewohnerlnnen des Dorfes, zum anderen werde dadurch die
Tradition gepflegt und an nédchste Generationen weitergegeben. Beide Griinde decken sich mit
den Zielen des Conservancy-Konzeptes. Die Anwesenheit von Touristlnnen bei diesen Darbie-
tungen und speziell bei einem Heilritual store ihn dabei absolut nicht (!Kunta Boo, Interview am

2.9.2014).

Neben !Kunta Boo ist Gerrie Cigae Cwi, Pastor der Dutch Reformed Church in Tsumkwe und
aus Doupos stammend, eine weitere wichtige Autoritét in der Dorfgemeinschaft. In der Mitte des
Dorfes hat er einen eigenen Bereich, auf dem er ein kleines Lebensmittellager aufgebaut hat und
wo die Bewohnerlnnen von Doupos zum Selbstkostenpreis einkaufen kdnnen. Sowohl in infor-
mellen Gesprichen als auch im Interview betonte er, dass er sich mit dem Ort sehr verbunden und
fiir dessen Entwicklung verantwortlich fiihle. Sein Sohn Cwi Quinten Gerrie und sein Neffe Cwi
verbringen auch wihrend ihrer Schulferien sehr viel Zeit in Doupos und seien in die Gemein-
schaft integriert. Zusitzlich nimmt der Pastor eine leitende Funktion in der Conservancy ein, er
ist Treasurer im Management Committee und unterstiitzt den Ausbau der Infrastruktur in Doupos
durch Kauf von Zelten, Aufbau einer Nahrungsmittelversorgung und Bau einer Wasserleitung ins
Dorf. Er fordert die touristischen Aktionen der Dorfbewohnerlnnen im traditional village und

bezeichnet selbst seinen Status im Doupos mit ,,Headman* des Dorfes.

Im Interview besprachen wir die sozialen Strukturen in Doupos, die Perspektiven der Bewohne-
rIlnnen und die notwendige Entwicklung der Infrastruktur am Beispiel der Wasser- und Nah-
rungsversorgung. Gerrie sieht die Entwicklung des Tourismus als Chance fiir den gesamten Ort

und betont die diesbeziiglichen Verdienste der Conservancy.
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Ein weiteres Thema des Interviews beschiftigte sich mit dem Verhéltnis von christlicher Religion
zum sogenannten ,,Animismus‘. Als Pastor sieht er seine Aufgabe darin, die christliche Religion
im Ort zu fordern, damit der ,,christlichen Gott*“ von den Menschen als einziger Gott angenom-
men werde. Im Heilritual, dessen wesentlicher Aspekt darin liegt, mit den Vorfahren Kontakt
aufzunehmen, sieht Gerrie eine wichtige Tradition, glaubt aber weder an die Verbindung mit den

Vorfahren noch an die Wirkung des Heilrituals (Gerrie Cigae Cwi, Interview am 22.8.2014).

Gerrie, auf dessen Areal wir unsere Zelte aufschlagen durften, diente uns unter anderem auch als
Auskunftsperson und Sprachrohr zu den anderen Bewohnerlnnen in Doupos. Vor allem dann,
wenn wir bestimmte Handlungen und Gestern unserer Gastgeber nicht verstehen konnten, nicht
wussten, wie wir sie interpretieren sollten und uns wieder einmal die Frage stellten, ob wir hier
willkommen seien. Wir hatten uns daher in der zweiten Woche unseres Aufenthaltes vorgenom-
men, ein Gesprach mit Gerrie zu suchen und ihn zu bitten, die Meinung der Community in Dou-

pos lber unseren Aufenthalt einzuholen.

Am spéten Nachmittag des 22.8.2014 ergab sich eine Gelegenheit, uns mit ihm iiber unsere Rolle
im Dorf unsere Forschung auszutauschen und ihn zu bitten, die Dorfbewohner zu befragen, wie
sie unsere Anwesenheit sehen und erleben. Wir wollten wissen, ob wir hier noch immer will-
kommen seien und ob es irgendwelche Probleme mit uns gibe. Dazu setzten wir uns mit der
Community und Gerrie unter dem gro3en Baum am Rande ,,unseres Wohnviertels* zusammen.
Bei diesem Gesprach waren !Kunta Boo, seine Frau Nlae, seine Tochter Xoan//a !'Kunta, ihr
Mann //ao, Boos zweite Tochter am !Kunta und seine Enkeltochter Dixao //ao anwesend. Gerrie
iibersetzte unser Anliegen, sprach noch einmal iiber unsere Aufgabe hier und fragte, ob es ir-
gendwelche Probleme mit uns gidbe. Nein, es gdbe absolut keine Probleme mit uns. Ganz im Ge-
genteil, alle seien sehr froh, dass wir hier seien. Sie betonten, dass wir uns sehr integriert hitten
und uns gerne unterstiitzen, wenn wir etwas brauchen. !Kunta Boo lachte, nachdem Gerrie alles

iibersetzt hatte und bestitigte seine Aussagen mit ,,Kaja“.”*

Bei dieser Gelegenheit konnten wir auch die Frage kldren, warum wir gebeten wurden, wéahrend
touristischer Aktion nicht ins traditional village zu gehen: Wir wohnen hier inmitten der Dorf-
gemeinschaft, sind daher auch Teil der Gemeinschaft und bei allen Ereignissen und Festen im
Dorf herzlich willkommen. Fiir die organisierten Aktivititen im ftraditional village seien Small

Boy und die Lodge in Tsumkwe zustdndig. Bei ihm konnten wir ganz offiziell eine Auftithrung,

33 Kaja“ ist ein Ausdruck der wohlwollenden Zustimmung bzw. der Bestitigung des soeben Gesagten.

112



gemeinsam mit anderen Touristlnnen, buchen und besuchen. Es wurde also von Seiten der Com-
munity in Doupos eine strikte Trennung zwischen unserem Aufenthalt in der Dorfgemeinschaft
und den touristischen Aktionen im traditional village vorgenommen, an die wir uns auch hielten.
Small Boy bestitigte auch spéter diese Vorgangsweise mit derselben Begriindung (Tsamgao

Cigae, Interview am 1.9.2014).

Xoan//a !Kunta ist eine Tochter von !Kunta Boo und seiner Frau Nlae, nach eigenen Aussagen
siebenundfiinfzig Jahre alt und mit //ao verheiratet. Sie spricht einige Worte Englisch und Afri-
kaans, die sie in der Schule in Tsumkwe gelernt hat. In der Dorfgemeinschaft nimmt Xoan//a
wichtige soziale und organisatorische Funktionen ein. Sie ist als Vertreterin des Dorfes in der
Nyah Nyah Conservancy politisch engagiert. Fiir Meetings auflerhalb des Dorfes verénderte sie
aber ihr Aussehen, setzte eine schwarze Periicke auf, zog eine schwarze enge Hose und ein Sakko
an und trug Schuhe mit Absdtzen. Fiir die Conservancy koordiniert sie die Schmuckherstellung
im Dorf, sorgt fiir die Einhaltung zugesagter Liefertermine und stellt selbst den ganzen Tag Hals-

ketten und Armbéander her.

Im Dorf selbst spielt sie auch eine wichtige Rolle. Sie kocht, nach eigenen Angaben, jeden Tag
eine Mahlzeit fiir alle Dorfbewohner und organisiert die Vorbereitungen zu den Tourismusveran-
staltungen im fraditional village. So konnte ich beobachten, dass wéhrend einer mehrtigigen
Abwesenheit von ihr im Dorf jedes Mal grof3e Hektik ausbrach, wenn Touristlnnen angekiindigt
wurden und die entsprechenden Vorbereitungen getroffen werden mussten. Sie geht auch regen-
mifBig mit andern Frauen des Dorfes in den Busch, um einerseits Zutaten fiir die Mahlzeiten zu
sammeln, andererseits werden auch Wurzeln der Teufelskralle gesammelt, die im Dorf aufge-
schnitten, getrocknet und an die Conservancy verkauft werden. Bei den touristischen Veranstal-
tungen spielt sie nicht nur eine wichtige Rolle in der Organisation, sondern auch in der Durchfiih-
rung. Die Gesénge und das Klatschen wihrend eines Heilrituals werden maBgeblich von ihr ge-

staltet und sie gibt den Rhythmus vor.
Fiir Xoan//a 'Kunta gibt es eine klare Arbeitsteilung im Dorf, die sie so definiert: ,,Woman has a
best friend, it is the digging stick, a man has a best friend which is the bow and arrow* (Xoan//a

'Kunta, Interview am 14.1.2014).

Tsamgao Ciqgae, er nennt sich selbst ,,Small Boy* und wird auch von allen so gerufen, ist sie-

benundzwanzig Jahre alt und ebenfalls Ju/’hoansi. Er kommt urspriinglich aus dem Dorf !Kaosa
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und wurde von seinen Eltern mit neun Jahren in die Schule nach Tsumkwe geschickt. Danach
absolvierte er einen Kurs zum ,, Tourist Guide* und begann in der Lodge in Tsumkwe zu arbeiten,
die sehr eng mit der Conservanvcy zusammen arbeitet. Eine wichtige Aufgabe sieht er darin, mit
den Touristlnnen in den Busch zu gehen, ihnen die Pflanzen und Tiere ndher zu bringen und sie
mit der Kultur der ,,bushman people* bekannt zu machen. Dazu organisiere er ,traditionelle*
Veranstaltungen in verschiedenen Dorfern in der Nyae Nyae. In jedem dieser Dorfer gebe es fiir
thn AnsprechpartnerIlnnen, die er per Mobiltelefon erreichen konne, wenn er mit einer Gruppe
TouristInnen zu ihnen unterwegs sei. In Doupos ist das beispielsweise //Ao, der Mann von Xo-

an//a !Kunta.

Er bringt seine TouristInnen nicht nur in die Orte, die mit der Conservancy zusammenarbeiten,
wie Doupos oder Mountain Pos, sondern auch in das Living Museum nach //Xoa/hoba. Auf die
Frage, ob er zwischen den Konzepten Unterschiede sehe, betonte er die strikte Orientierung des
Living Museum an der Vergangenheit: ,,(...) they still want to be in the life of in the past®. Er
wolle hingegen bei seinen Fiihrungen auch das heutige Leben der Ju/’hoansi in ihren Dorfern

zeigen (Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014).

Fiir Small Boy ist das Heilritual eine sehr wichtige Tradition, besonders dann, wenn das Dorf
sehr weit von der niachsten Klinik entfernt ist. Er unterscheidet zwischen einer ,,normal sickness*
wie Malaria, die von einer Klinik mit Medikamenten geheilt werden kénne und einer ,,ancestor
sickness*. Bei dieser wiirden die Menschen von den Vorfahren besucht und dadurch krank. Da-
gegen helfe eine Klinik nicht, diese Krankheiten kénnen nur durch ein Heilritual abgewendet
werden. Bei den Gespriachen mit Touristlnnen werde er auch oft nach Heilritualen, im Speziellen

namentlich nach !Kunta Boo gefragt (Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014).

Tsamgao Ciqae war auch bereits in Europa. Im Jahr wurde er 2013, zusammen mit seinen zwei
Kollegen C/wi Kxunta und C/wi G/aqo Delu, von der Universitidt Koln eingeladen, Spuren rund
um die prahistorischen Hohlenmalereien in den Pyrenden zu interpretieren. Diese Interpretationen
von Tsamgao Ciqae und seiner Kollegen wurden als sensationell bezeichnet, da die bisherigen
wissenschaftlichen Annahmen von den drei Spurenlesern widerlegt wurden. Das Projekt "Tra-

cking in Caves" wurde auch filmisch dokumentiert.**

34 Nihere Informationen zu diesem Projekt:
http://www.dfg.de/dfg_magazin/aus_der wissenschaft/archiv/tracking in_caves index.jsp
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4.3.4. Performances in Doupos

In diesem Kapitel beschreibe ich im Uberblick alle Aktivititen bzw. Performance, an denen ich
wihrend meines Aufenthalts im Sommer 2014 in Doupos teilgenommen habe. Diese Aktivititen
wurden entweder ohne mein aktives Zutun speziell fiir mich organisiert, oder sie ergaben sich
spontan im Rahmen meiner teilnehmenden Beobachtung. Eine ausfiihrliche Beschreibung jener
Performances, die ich speziell fiir die Beantwortung meiner Forschungsfrage verwende und deren
Einbettung in meine Forschungsfrage erfolgt im Kapitel 4.4.2. Heilrituale, Erlebnisse und Analy-

sen.

Es war der 16.8.2014 und der erste Abend in Doupos. Wir hatten das Dachzelt aufgebaut und
saflen unter freiem Himmel. Pl6tzlich horte ich leise Stimmen und ich nahm im Dunkeln kleine
vermummte Gestalten wahr. Ungefdhr zehn Kinder, in Decken eingewickelt, ndherten sich uns
vorsichtig. Sie setzten sich am Rand unseres Platzes auf dem Boden. Ich fragte sie nach ihren
Namen und nannte ihnen unsere Namen. Die Konversation passierte mit Gesten, Hinden und
Fiilen und einigen Brocken Englisch (einige éltere Kinder gehen, wie sie mir spéter erzihlten, in

Tsumkwe in die Schule und lernen dort Englisch).

Die folgende Beschreibung des ersten Abends ist eine Zusammenfassung aus meinem Feldtage-

buch (Wukovits 2014b) (unterbrochen durch Kommentare):

Wir versuchen, uns gegenseitig kennen zu lernen und zu beschnuppern. Wer bist du? Wie heil3t
du? Wer bin ich? Und was mache ich da? Wie kann ich mit den Kindern in Verbindung treten? Da
fallt mir eine Methode aus meinem Aufenthalt im Siidsudan ein: das gemeinsame Singen. La, Ia,
la, 1a!! C, e, g, c! Ein nahezu perfekter Kinderchor antwortet: La, la, la, Ia!! Ich spiire Begeiste-
rung und Freude. Wie einfach kann doch Kommunikation sein.

Das war der Beginn der ersten Performance in Doupos, bei der wir aktiv teilnehmen durften und
bei der beide beteiligte Gruppen, die Kinder und wir, Beitrdge lieferten. Am Anfang sangen wir
Lieder. Zuerst sangen wir unsere Lieder, die Kinder sangen sie nach und am Ende sangen wir
gemeinsam. Dann sangen die Kinder ihre Lieder und ich stellte fasziniert fest, dass wir pldtzlich
eine gemeinsame musikalische Sprache fanden. Wir konnten uns dadurch austauschen, sie gaben

uns etwas aus ihrem Bereich und wir konnten etwas aus unserem Bereich zuriickgeben.

Wihrend dieses ersten gemeinsamen Gesanges kommt ein Bub mit einem brennenden Holzstiick,
frage uns zuerst, ob wir ein Feuer haben mochten, und entziindet innerhalb von Sekunden fach-
méinnisch ein kleines Lagerfeuer. Zum einen wird es dabei warm und zum anderen ein wenig hell,

sodass wir einander plotzlich etwas genauer sehen. Es sind in der Zwischenzeit weitere Kinder
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dazugekommen und wir sitzen alle um das Feuer herum. Die Kinder reden durcheinander, ein
Kind beginnt zu singen, einige andere stimmen ein, sie zeigen auf uns, sie kichern und lachen. Als
nichsten Schritt singe ich ein Lied mit deutschem Text vor: Hénschen klein. Es ist unglaublich,
wie schnell und perfekt die Kinder die Melodien nachsingen konnen und vor allem wie prizise
und deutlich sie den Text aussprechen. Man kénnte meinen, sie singen ein fiir sie bekanntes Lied
in ihrer Muttersprache.

Aber wie bringe ich die Kinder dazu, ihre eigenen Lieder zu singen? Einfach nur warten? In der
Zwischenzeit brennt das Feuer ganz hell und strahlt angenehme Warme aus. Ich probiere ein neu-
es Lied: Bruder Jakob. Auch das geht sehr schnell ins Ohr der Kinder und wir versuchen sogar
verschiedene Sprachen: Deutsch, Englisch, Franzosisch. Das Resultat ist immer das gleiche. Die
Kinder haben die Melodie sofort im Ohr und artikulieren prizise die Worte.

Langsam beginnen sie nun, ihre eigenen Lieder zu singen. Ein Madchen mit einer kréftigen
Stimme beginnt eine Melodie zu summen, immer mehr stimmen ein und pldtzlich singt ein kleiner
Kinderchor fiir uns. Sie singen jetzt viele Lieder. Einige erinnern mich an Tanz- und Spielgesidnge
und auch an Melodien bei Heilritualen, die ich bei den verschiedenen Darbietungen im Jénner
2014 gehort habe. Bei einigen Liedern ist auch das Wort ,,Jesus® herauszuhoren. Das seien Kir-
chenlieder, erkléart mir ein dlterer Bub.

Dann steht plotzlich je eine Gruppe von sechs Madchen und sechs Burschen auf. Sie treten einige
Schritte zur Seite, stellen sich gegeniiber auf und beginnen zu tanzen. Singend und klatschend tre-
ten einzelne Kinder aus der Gruppe heraus, machen spezielle Schritte und tanzen in die Gruppe
zuriick. Das néichste Kind tritt bzw. tanzt aus der Gruppe heraus und wieder in die Gruppe zuriick.
So lange, bis alle Kinder an der Reihe waren.

Damit begann fiir mich ein weiterer Abschnitt in der Performance der Kinder. Nach dem Singen
und Klatschen rund um das Feuer bildeten sich spontan zwei Gruppen von Kindern, um Ténze
aufzufithren. Die Ténze zeigten Prézision und klarer Choreographie, die sich von denen der Er-
wachsenen durch nichts unterschieden. Trotzdem vermittelten die Kinder bei ihren Aktionen, die

sie mit grofer Natiirlichkeit durchfiihrten, Freude und Spall am Tanzen.

Ich beobachte drei unterschiedliche Tanzformen:

1. alle Kinder stehen in einer Reihe und singen. Dann tritt jedes einzelne Kind ca. eine Minute
aus der Reihe heraus, macht einige Tanzschritte, teilweise klatschen alle dazu, und tritt dann wie-
der in die Gruppe hinein. Das geht so lange, bis alle aus der Reihe dran gekommen sind.

2. Es bilden sich zwei Reihen, die sich gegeniiberstechen. Maddchen und Buben gemischt, ein
System war fiir mich nicht erkennbar. Abwechselnd tritt ein Kind aus der einen Reihe, macht ei-
nige Tanzschritte und kehrt wieder in seine Reihe zuriick. Die in der Reihe verbleibenden Kinder
singen und klatschen. Anschlieend kommt ein Kind aus der anderen Reihe. Das wird wiederholt,
bis alle durch sind.

3.  Wieder stehen sich zwei Reihen gegeniiber und singen und klatschen. Zwei gegeniiber ste-
hende Kinder tanzen gleichzeitig aus ihrer Reihe heraus aufeinander zu. Sie machen ein paar
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Tanzschritte und kehren wieder in ihre Reihe zuriick. Dann kommen die nichsten zwei gegeniiber
stehenden Kinder, wieder so lange, bis alle durch sind.

Die ganze Performance startete bei Einbruch der Dunkelheit um ca. 'z sieben Uhr und dauerte bis
zehn Uhr am Abend.

An diesem Abend war fiir mich zu sehen, dass bei diesen Performances der Kinder die Dichoto-
mie von Goffman, der zwischen Frontstage und Backstage (1959: 115, 144f.) unterscheidet und
die darauf aufbauende Theorie der ,,staged authenticity* von MacCannell (1973: 590f.) hier nicht
anwendbar sind. Die Kinder unterscheiden beide Welten, reprédsentiert durch das traditional vil-
lage und das modern village, nicht. Sie bewegen sich daher auch ungezwungen in beiden Welten

und uberschreiten die Grenzen zwischen diesen nach Belieben.

Mein erster Bushwalk fand bereits am 17.8.2014, am ersten Sonntag nach meiner Ankunft, statt.
Er wurde spontan am Vormittag, ebenso wie am gestrigen Abend, wieder von einer Gruppe von
zehn Kindern fiir mich organisiert. Zuerst fiihrten sie mich in das traditional village, wo ich als
Einleitung eine Sondervorstellung in Tanzen, Singen und Trommeln bekam. Danach ging in den
Busch. Die Kinder erklidrten mir dabei sehr ernsthaft verschiedene Pflanzen, die Wurzeln und
Blatter und deren Wirkung. So zeigten sie mir einen Strauch mit Harztropfen auf dem Stamm, die
sie herunterrissen und mit mir gemeinsam gegessen haben. Die Konsistenz war dhnlich einem
harten Zucker und schmeckte auch siillich. Sie nannten es !gum. Gleichzeitig achten sie genau
darauf, welche Pflanzen ich beriihrte und machten mich aufmerksam, wenn sie giftig waren. Die
nichste Station war der grofle Baobab-Baum im Siiden von Doupos. Buben kletterten hinauf,
warfen die Friichte herunter und teilten sie mit mir. So ging es weiter durch den Busch. Ein Teil
der Kinder ging vor mir, um den Weg zu zeigen, die anderen Kinder erklirten mir alles, was am

Weg zu sehen war: Baume, Striucher, Wurzeln, Blatter und Spuren im Sand.

Diese Aktion der Kinder wurde, trotz viel Geldchter und Spal3, mit groBBer Ernsthaftigkeit durch-
gefiihrt. Thre Erkldrungen zeigten einerseits, dass sie bereits ein sehr groles Wissen iiber die Na-
tur besitzen und dass sie es anderseits, wie sie es von den Erwachsenen gelernt haben, Besuchern
sehr gut vermitteln konnen. Auch hier gilt fiir mich das vorher gesagte. Die Kinder kiimmern sich
nicht um unterschiedliche Bereiche ihres Lebens, den Bereich des traditional village und den
Bereich des modern village. Sie sind in beiden Welten zu Hause und bewegen sich auch unge-

zwungen dazwischen.
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In der ersten Woche meines Aufenthalts, am 20.8.2014, wurden wir zu einem speziell fiir Salomé
und mich spontan organisierten Bushwalk und Huntingtrip eingeladen. Diesmal ging die Initiati-
ve von zwei Jugendlichen des Dorfes !Kunta #0ma und Kha//ha aus. Der Ausflug in den Busch
war in seiner Ausfiihrung nicht unbedingt ganz ernst gemeint, er war eher eine von der Dorfge-
meinschaft fiir uns geplante Parodie einer Tourismusveranstaltung, zum Spal3 aller Beteiligten.
Wir wurden unter wohlwollenden Geldchter von !Kunta Boo, seiner Tochter Xoan//a, seiner
schwangeren Schwiegertochter !Kaia Dao und vielen anderen, in traditionelle Kleidung gesteckt.
Ich zog eine Tjona an, bekam alle Insignien eines Jigers (Speer, Kocher und Pfeil, Bogen) und
eine traditionelle Kopfbedeckung, Salome zog einen Lederrock an, bekam einen Stock zum Gra-
ben und eine Ledertasche zum Sammeln. Zusammen mit unseren beiden Begleitern !Kunta und
Kha//ha verbrachten wir dann ca. zwei Stunden im Busch. Dabei stellten wir charakteristische
Szenen eines Bushwalks und eines Huntingtrips nach, so wie sie auch fiir Touristlnnen organi-
siert werden. Wir haben Spuren gelesen, ich habe mich an ein (imagindres) Kudu angeschlichen
und es erlegt und Salome hat dazu Wurzeln ausgegraben und gesammelt. Am Ende machte Sa-
lome das traditionelle Feuer an, wobei wir diskret auf die versteckten Ziindholzer aufmerksam
gemacht wurden, die zur Sicherheit immer hinter dem Feuerplatz versteckt werden. Wir hatten
bei dieser Aktion die einmalige Gelegenheit ,.hinter die Kulissen zu schauen und konnten dabei

selbst Teil der Performance sein.

Im Laufe der zweiten Woche wurden wir von Xoan//a, der Tochter von !Kunta Boo informiert,
dass die Dorfgemeinschaft beschlossen hitte, speziell fiir uns ein Heilritual im modern village
durchzufiihren. Wobei wir ausdriicklich eingeladen wurden, nicht als Zuschauerlnnen von Au-
Ben, sondern aktiv als Teil der Gemeinschaft daran teilzunehmen: Salomé im Kreis der Frauen
ums Feuer und ich im AuBlenkreis der Ménner. Das Ritual fand am 27.8.2014 bei Einbruch der
Dunkelheit statt und dauerte ca. zwei Stunden. Es nahmen fast alle im Dorf anwesenden Personen

teil, als Boo begann, das Feuer anzuziinden (vgl. Kap. 4.4.2.5. Doupos Sommer 2014).

4.4. Datenauswertung

In diesem Kapitel werde vorerst auf meine Erfahrungen mit Heilritualen wiahrend der beiden
Aufenthalte im Jahr 2014 eingehen. Ich werde das Verhéltnis der Heiler, mit denen ich gespro-
chen habe, zum Tourismus und zur westlichen Medizin beschreiben und mit zwei personlichen
Erlebnissen belegen. Im zweiten Teil dieses Kapitels werde ich charakteristische Heilrituale, an

denen ich selbst als Zuschauer oder als Teilnehmer beteiligt war, narrativ beschreiben und sie an
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Hand von Unterscheidungskriterien zwischen Ritual und Alltagshandlungen einerseits und Ritual

und Theaterauffiihrungen andererseits analysieren.

4.4.1. Heilrituale bei den Ju/'hoansi

Heilrituale werden bei den Ju/’hoansi bei Bedarf auf Anordnung des Heilers bzw. der Heilerin
durchgefiihrt. Das Heilritual dient sowohl der Diagnose als auch der Therapie, wie !Kunta
!Amace, Heiler im Living Museum in Grashoek, erklirt (Interview am 11.1.2014). Er betont, dass
er allen Menschen seiner Gemeinschaft seine Hilfe anbiete, wenn sie krank seien, wobei sich die
jeweilige Behandlungsmethode erst im Laufe des Rituals ergebe. Dabei nehme er Kontakt mit
den Vorfahren auf und diese entscheiden iiber die Behandlungsmethode und geben dem Heiler
entsprechende Instruktionen. Wahrend des Trancezustandes bekomme !Kunta !Amace von den
Vorfahren alle notwendigen Informationen zur Heilung, welcher Baum, welche Wurzel, welche
Blatter, welche Krauter er verwenden solle und wo sie zu finden seien. Die Medizin sei daher

immer speziell auf die kranke Person ausgerichtet.

Heilkréduter aus der Natur gebe es aber nicht nur fiir Krankheiten, sondern sie helfen zum Beispiel
bei Unfruchtbarkeit oder in der Geburtsvorbereitung. Dafiir gebe es zum Beispiel eine Wurzel,
die bewirke, dass ein Baby vor der Geburt in die richtige Lage im Geburtskanal gebracht werde
und es gebe ein Getrank, das unfruchtbare Frauen fruchtbar mache (!Kunta !Amace, Interview

am 11.1.2014).

In Doupos erklérte der Sprecher des Dorfes Kasqgece Nlani, dass es verschiedene Heilrituale gé-
be, je nachdem, woher sie urspriinglich kommen. Im speziellen Fall sprach Kasqece N!ani von
zwei unterschiedlichen Ritualen. ,,(...) there is another one, where the community close to Oka-
wango, they also having another kind of healing, which they called Elephant Dance (...)*
(Kasgece Nlani, Interview am 15.1.2014).

'Kunta Boo, Heiler in Doupos, sieht seine wichtigste Aufgabe wéhrend eines Heilrituals darin,
zusammen mit der gesamten Gemeinschaft die Ursache der Krankheit und damit einhergehend

die notwendigen Heilmethoden herauszufinden, und er beschreibt das so:

»When women are sitting around and singing, they also clap their hands. And as you are dancing,
you are not just running around and you are not walking around either. You must dance according
to the song ladies are singing and you must also dance according to the handclaps and if you
dance you must be behind a healer. So that you can learn how the healer is dancing and do it ac-
cordingly. Once the healer is a litte bit tired, then that is how the strength of a healer becoming in-
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to it. You are feeling it inside you, it feels like it is under your ribs and also inside your back. You
feel it is inside. That is the time when you become a healer.*

Im Laufe des Rituals komme der Moment, bei dem sich die Krankheit vom Ko&rper der behandel-
ten Person in den Korper des Heilers bewege. Seine wichtigste Aufgabe sieht Boo nun darin, die
Krankheit mit lautem Rufen und Klatschen anschlieBend aus seinem Korper zu treiben. Sonst
konne es passieren, dass der Heiler die Krankheit iibernehme und selbst erkranke (!Kunta Boo,

Interview am 13.1.2014).

Die Bedeutung des Heilrituals hat sich in den letzten Jahren gedndert. Als es noch keine Kliniken
und Krankenhduser gab, war die traditionelle Medizin die einzige Mdglichkeit, Krankheiten zu
heilen. Dazu wurden in einem Heilritual die spirituellen Kréfte angerufen. Heute gibt es eine Kli-
nik in Tsumkwe und im hundert Kilometer entfernten Grootfontein. Bei der Krankheit entschei-
det nun der Heiler zwischen ,,normaler Krankheit™ und ,,ancestor sickness. Die normale Krank-
heit kann in einer Klinik oder in einem Krankenhaus behandelt werden, die ,,ancestor sickness
ausschlieBlich von einem Heiler mithilfe der spirituellen Kréfte (ancestor) im Rahmen eines Heil-
rituals (Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014; !Kunta Boo. Interview am 26.8.2014; Kunta

!Amace, Interview am 11.1.2014).

4.4.1.1. Heilritual und westliche Medizin

Neben den Heilritualen gibt es fiir die Diagnose und Therapie von Krankheiten auch die Mog-
lichkeit, auf die westliche Medizin zuriickzugreifen. In meinen Interviews fragte ich die Heiler
'Kunta Boo und !Kunta ! Amace nach ihrer Meinung iiber die westliche Medizin und wie sie ihre
Heilrituale im Vergleich zu Diagnose- und Therapieformen eines westlichen Medical Doctors

sehen.

'Kunta Boo hilt die westliche Medizin grundsétzlich fiir gut. Er sieht auch kein Konkurrenzver-
héltnis zwischen seiner traditionellen und der westlichen Medizin. Er selbst miisse sich die
Krankheit vorher ansehen und dann feststellen, welche der beiden Methoden die wirkungsvollere
sei: ,,(...) first, the healer must examine the sick person before he goes to seek for the modern
medicine®. Denn manche Krankheiten seien seiner Meinung nach mit der westlichen Medizin
nicht zu heilen und daher miisse die Letztentscheidung beim Heiler liegen (!Kunta Boo, Inter-

view am 13.1.2014; Gerrie Cigae Cwi, Interview am 22.8.2014).
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Fiir 'Kunta, den Enkelsohn von !Kunta Boo hingegen ist ein Krankenhaus keine Alternative zu
dem traditionellen Heilritual. Er hat Angst vor den ,,black doctors®, denn ,,they will kill me, the
hospital will kill me, I never go to hospital“. Er erzéhlte mir im Rahmen einer gemeinsamen Au-
tofahrt nach Tsumkwe, dass er sehr viele Heilpflanzen kenne und die seien fiir alle Krankheiten
am besten geeignet, aber auf jeden Fall besser als die westliche Medizin. Aullerdem lerne er sehr

viel dariiber von seinem GrofBvater, der ein ,,famous healer sei (Wukovits 2014b).

'Kunta !Amace, der Heiler in Grashoek sieht wie !Kunta Boo aus Doupos ebenfalls in der Zu-
sammenarbeit mit der westlichen Medizin grundsitzlich kein Problem. Er meint aber, dass die
Arzte in einem ,,modern hospital“ nicht genau sehen konnten, was im Innersten des Korpers vor-
gehe. Dafiir bediirfe es des Kontakts mit den spirituellen Kriften, denn nur sie hitten dieses Wis-
sen. Aber heutzutage gehen die kranken Personen zuerst ins Krankenhaus, erzéhlte !Kunta
!Amace. Erst wenn ihnen dort nicht geholfen werden konne, kdimen sie zu ihm als Heiler und er
mache ein Heilritual. Doch manchmal sei auch dieses nicht wirksam, besonders dann, wenn die
Person zu spdt zu ithm komme und schon sehr krank sei (!Kunta !Amace, Interview am

17.1.2014).

Einen sehr hohen Stellenwert hingegen hat die westliche Medizin fiir Kasqece Nlani, einen jun-
gen Conservancy Program Manager aus Doupos. Sie ist seiner Meinung nach sehr gut geeignet,
gewisse Krankheiten wie Tuberkulose, Malaria und Diarrhde zu heilen. Es gebe aber auch Pflan-
zen gegen Malaria, Magen- und Darmerkrankungen und Husten, die auf traditionelle Weise ver-
wendet werden konnten, jedoch seien diese bei fortgeschrittenem Krankheitsverlauf nicht wirk-
sam. Er betont daher die Notwendigkeit der Zusammenarbeit zwischen traditionellen und westli-

chen Heilmethoden (Kasqgece N!ani, Interview am 15.1.2014).

4.4.1.2. !Boo Kunta und die westliche Medizin
AbschlieBend mochte ich zwei Gegebenheiten berichten, die ich personlich in Doupos erlebt habe

und die die pragmatische Einstellung von !Kunta Boo zur westlichen Medizin beleuchten.

Am 12.1.2014 habe ich im Rahmen des Feldpraktikums im traditional village von Doupos an
einem Heilritual von !Kunta Boo zusammen mit Kolleginnen als Zuschauer teilgenommen. Seine
Enkeltochter sall zusammen mit den anderen Frauen um das Feuer und klatschte und sang. Boo
wendete sich an sie, legte zuerst seine Hiande auf ihre Schultern und auf ihr Brustbein und begann

thren rechten Ful3 zu beriihren und leicht zu schiitteln. Dabei zitterte am ganzen Korper und stiel3
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kurze, gepresst klingende Laute aus. Dann setzte er das Ritual bei den anderen Personen fort. Am
néchsten Tage rief er uns zu sich und deutet auf seine Enkeltochter, die mit einem geschwollenen
Bein auf einer Matte lag. Mit Hilfe des Ubersetzers fragte er uns, ob wir ein Medikament dafiir
hitten. Nach Beratung mit den Kolleglnnen gab ich ihr ein Antibiotikum und {iberreichte ihrem
Vater die vorgeschriebene Dosis fiir die weiteren Tage. Als wir einige Tage spéter wieder ins

Dorf kamen, war sie gesund und konnte sich unbehindert bewegen.

Mein zweites Erlebnis hatte ich bei meinem zweiten Aufenthalt im Sommer 2014, als ich zu-
sammen mit Salomé in Mitten des Dorfes wohnte. Am Abend des 20.8.2014 wurden wir durch
einen kurzen lauten Schrei und anschlieBend durch das Weinen eines Kindes aus dem Wohnbe-
reich von Boo aufgeschreckt. Aber mit der Zeit wurde es ruhig, wir hdrten nur mehr leise Stim-
men. Am Morgen des nédchsten Tages kamen !Kunta und Kha//ha und erklarten uns, was gestern
Abend passiert war: Tisaba, der Sohn von #Oma !Kunta und !'Kaia Dao und Enkelsohn von
'Kunta Boo hitte sich gestern Abend am rechten Ful3 und am rechten Oberschenkel mit kochen-
dem Wasser verbrannt. Boo schlug vor, ihn so schnell wie moglich in die Klinik nach Tsumkwe
zu bringen. Ich machte das Auto fertig, riumte vorne die Sitze frei und unser Gepick beiseite. In
der Zwischenzeit kam schon die hochschwangere !Kaia Dao, setzte sich in Auto neben mich und

nahm Tisaba auf den Schof3.

In der Klinik angekommen, holte ich die Krankenschwester von ihrem Haus ab, sie untersuchte
Tisaba und versorgte seine Brandwunden am Oberschenkel mit Brandsalben und speziellen Ver-
banden. Nach dieser Erstversorgung organisierte sie einen Krankenwagen, der !Kaia Dao und
Tisaba in das Krankenhaus nach Grootfontein bringen sollte. Nach ca. vierzehn Tagen, am
3.9.2014 holte ich die beiden in Tsumkwe, wohin sie mit dem Krankenwagen aus Grootfontein
gebracht wurden, wieder ab und brachte sie zuriick nach Doupos. Tisabas Haut war vollig ver-

heilt.

Beide personlichen Erlebnisse zeigen mir, dass !Kunta Boo sehr schnell erkannte, wo mit Hilfe
der westlichen Medizin bessere Heilungserfolge erzielt werden konnen als mit einem traditionel-

len Heilritual.
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4.4.1.3. Wie wird man Heiler?

Die Ausbildung zum Heiler wird meist von dlteren Heilern durchgefiihrt. Sie lehren, wie man
heilt, zeigen die notwendigen Techniken und geben spirituelle Anleitungen. Boo !Kunta wurde
bereits in jungen Jahren zum Heiler ausgebildet und er sah sehr schnell, dass er erfolgreich war.
Seine Erfolge bei Heilungen an Menschen in seiner unmittelbaren Umgebung fiihrten dazu, dass
er von diesen aufgefordert wurde, zukiinftig als Heiler zu arbeiten. ,,I am a good person to be a
healer. That is why they choose me, that is why they put me in sort of that spirit to let me believe,
that healing is something in need. So that is why I decided to become a healer. (...) and so [ am a

healer today* (!Kunta Boo, Interview am 13.1.2014; 26.8.2014).

Eine personliche Geschichte fiihrte bei !Kunta !Amace dazu, dass er Heiler wurde. Sein eigener
Sohn sei immer krank gewesen und der Weg ins ndchste Krankenhaus sehr weit. Trotz intensiver
Behandlung durch einen Arzt im Krankenhaus wurde er nicht gesund. Das war fiir ihn, !Kunta
!Amace, der Anlass, sich selbst zum Heiler ausbilden zu lassen und die spirituellen Kréfte zu
bitten, seinen Sohn zu heilen. Er war damit, wie er mir erzéhlte, erfolgreich und beschloss daher,

weiterhin als Heiler zu arbeiten (!Kunta ! Amace, Interview am 11.1.2014).

4.4.1.4. Wirkung des Heilrituals

Der Pastor Gerrie Cigae Cwi sah im Heilritual keine Wirkung, wobei er seine Ablehnung mit
religiosen Argumenten begriindet: ,,These healings what they sometimes are, I cannot believe
this. It can help for short time, but not for long. God is always there, he is stronger than this, be-
cause god is the one who creates people. People have believe only in him, nothing else*. Konse-
quenterweise verneinte er auch, dass im Heilritual Kontakt zu spirituellen Kréiften (ancestors)
hergestellt werde und antwortete auf meine diesbeziigliche Frage: ,,No. This is why I wanted to

stop these things®.

Im weiteren Gespréch erzdhlte er, dass er vier Schwestern gehabt habe, denen kein Heiler helfen
konnte und die daher alle gestorben seien. Diese Erfahrung bestirkte seine Meinung, dass Heilri-
tuale keine Wirkung haben. Trotzdem sieht er aber die Notwendigkeit, sie als touristische Attrak-

tion weiterhin aufzufiihren (Gerrie Cigae Cwi, Interview 22.8.2014).
Mit der Kombination von spirituellen Kriften in einem Heilritual und dem christlichen Gott des

Pastors Gerrie Cigae Cwi hat !Kunta Boo kein Problem: ,,We believe through our ancestors and

we believe, that healing is the bridge to talk to the ancestors. And still we believe in God, because
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God give us this way of healing and through it we talk to our ancestors® (!Kunta Boo, Interview

am 13.1.2014).

Trotzdem werden Heilrituale bei den Ju/’hoansi in der Nyae Nyae auch heute noch durchgefiihrt,
obwohl die medizinische Versorgung durch Kliniken besser verfiigbar ist als noch vor Jahren.
Die HeilerInnen entscheiden, ob die kranke Person durch ein Heilritual geheilt werden kann oder
ob sie in ein Krankenhaus gebracht werden muss (!Kunta Boo, Interview am 26.8.2014; Tsamgao
Ciqae, Interview am 1.9.2014; !Kunta !Amace, Interview am 16.1.2014). Wenn es sich um eine
,,normale Krankheit“ handelt, ist die Klinik oder das Krankenhaus die bessere Wahl, nicht aber
bei einer ,,ancestor sickness®. In diesem Fall kann nur durch ein Heilritual geholfen werden.
Trotzdem gehen aber immer mehr Menschen zuerst in die Klinik, um dann allerdings festzustel-
len, dass ihnen nicht geholfen werden konne (Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014). Worin
zeichnet sich eine ,,ancestor sickness* aus und wodurch ist sie fiir den Heiler erkennbar? Tsam-

gao Ciqae beschreibt folgende Symptome:

»Well you know, Ancestors sickness is like you can feel that you are dreaming of your parent that
had passed away — it’s when the ancestors are coming to you. And then in that case, you feel like
you are dreaming and in the next morning you start to become sick. So when you become sick,
you can feel the pain on your body, you can feel like you have headache or you feel like you have
stomach problem or you feel like having any sickness.*

(Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014)

Ein Klinikaufenthalt wiirde bei diesen Symptomen nicht helfen, da ein Medical Doctor die Ursa-
chen nicht erkennen konnte. Der Heiler hingegen konne die Ursachen erkennen und feststellen,
ob die Person tatsdchlich krank sei. Er konne die Krankheit fiihlen und sogar riechen und mit

Hilfe des Heilrituals behandeln (!Kunta Boo, Interview am 13.1.2014; 26.8.2014).

!Kunta Boo beschreibt seine Art, ein Ritual vorzubereiten und durchzufiithren und welche Unter-
stiitzung er dazu benétige (!Kunta Boo, Interview am 13.1.2014; 26.8.2014; 2.9.2014) folgen-

dermal3en:

Als Vorbereitung werde ein Feuer angeziindet, um das sich die Frauen und Kinder setzen. Das
Klatschen und das Singen der Frauen und das Tanzen der Ménner um die Frauen herum bringe
ihn in einen Trancezustand, in dem er mit den Vorfahren Kontakt aufnehmen kénne. !Kunta Boo
betont, dass er sie in diesem Zustand sehen und mit ihnen sprechen koénne. In diesem Stadium sei

es fiir ihn sehr wichtig, zwischen den ,,good ancestors®, die die Krankheit wegnehmen konnen,
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und den ,,bad ancestors®, die die Krankheit verstidrken und sogar den Tod herbeifiihren kénnen,
zu unterscheiden. Denn er diirfe nur mit den ,,good ancestors® sprechen und ihren Ratschlag an-
nehmen. Dabei verlasse der Heiler auf kurze Zeit seinen Korper, um iiber die Heilung zu verhan-

deln (Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014).

Nach dem Kontakt mit den Vorfahren kehre der Heiler in seinen eigenen Kd&rper zuriick und be-
ginne mit dem eigentlichen Heilvorgang. Dazu miisse die Krankheit den Korper der kranken Per-
son verlassen und in den Korper des Heilers iibergehen. Das konne er durch schiitteln, klopfen
oder streichen des Korpers des Kranken erreichen. In besonders hartnickigen Fillen sauge !Kun-
ta Boo die Krankheit an dessen Nacken heraus. Danach miisse !Boo seine Hinde in die Hohe
strecken, um mit einem gepressten Schrei die Krankheit, die nun ihn ithm sei, aus sich herauszu-

pressen.

'Kunta Boo ist sicherlich der derzeit bekannteste Heiler in der Nyae Nyae und viele TouristInnen
fragen speziell nach ihm. Manche bringen sogar ein Foto von ihm mit und wollen ein Heilritual

von ihm sehen (Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014).

4.4.1.5. Heilritual und Touristinnen

Wenn man die Heilrituale, die in den Orten der Nyae Nyae Conservancy fiir Touristinnen aufge-
fiihrt werden, betrachtet, stellt sich immer wieder die Frage, wie die Rituale dadurch beeinflusst
werden. In den meisten Interviews, die ich gefiihrt habe oder die mir von Kolleginnen zur Verfii-
gung gestellt wurden, betonen die Befragten in Grashoek, im Little Hunters Museum in
//Xoa/hoba, in Doupos und auch in Djxokhoe, dass es fiir sie keinen Unterschied mache, ob Tou-
ristlnnen dabei zusehen oder nicht (!Kunta !Amace, Interview am 11.1.2014; !Amace Nlaici,
Interview am 16.1.2014; Perpetwa Hausiku, Interview am 16.01.2014; !Kunta Boo, Interview am

13.1.2014; 26.8.2014; 2.9.2014).

In den verschiedenen Aussagen sind aber auch Einschriankungen herauszuhdren. !Kunta Boo
schriankte ein, dass bei einem Ritual vor Touristinnen selten ein Heilvorgang stattfinde, da nicht
geniigend Zeit zur Verfligung stehe (!Kunta Boo, Interview am 26.8.2014). Mit dem Faktor Zeit
argumentierten auch die beiden Vertreter des Living Museum. Die Dauer des Heilrituals wurde
auf eine ,,bearable duration‘ gekiirzt, damit sich die Touristlnnen nicht langweilen und das Ritual
leichter zu verstehen sei (Sebastian Diirrschmidt, Interview am 9.1.2014; Werner Pfeifer, Inter-

view am 9.1.2014; LCFN 2014a). Heilrituale beginnen, wenn sie anlésslich eines tatsdchlichen
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Krankheitsfalles im Dorf durchgefiihrt werden, bei Einbruch der Dunkelheit und kénnen die gan-
ze Nacht oder langer dauern (Katz et al. 1997: 1). Im Living Museum in Grashoek wird auBBerdem
das Ritual bisweilen unterbrochen und zum besseren Verstindnis der Zuschauerlnnen von einem

Guide kommentiert.

Zusammenfassend mochte ich feststellen, dass bei den gezeigten Heilritualen alle daran beteilig-
ten Personen bestrebt waren, ,,Authentisches* zu zeigen, um die Erwartungen der ZuschauerIn-

nen nicht zu enttduschen.
4.4.2. Heilrituale, Erlebnisse und Analysen
Im Folgenden werde ich vier charakteristische Heilrituale beschreiben, bei denen ich selbst ent-

weder als Zuschauer von Auflen oder direkt als Teilnehmer dabei sein durfte.

Die Auswahl habe ich nach folgenden Kriterien getroffen:

Ort Konzept Auffithrungsort Meine Position
Doupos Conservancy trad. village Zuschauer
Jénner 2014

Grashoek Living Museum trad. village Zuschauer
Jénner 2014

Tsumkwe privat” Tsumkwe Lodge Zuschauer
Sommer 2014

Doupos Conservancy mod. village Teilnehmer
Sommer 2014

Tab. 2: Auswabhlkriterien der von mir beschriebenen Heilrituale (eigene Darstellung).

Ich werde zuerst eine narrative Beschreibung der jeweiligen Performance geben, die aus Zusam-
menfassungen meiner Eintrdge im entsprechenden Feldtagebuch (Wukovits 2014a; 2014b) ent-
standen. Ziel dieser Darstellung ist es, einen moglichst unmittelbaren und personlichen Eindruck
der Darbietung zu geben und damit meine nachfolgenden analytischen Aussagen verstidndlich zu
machen und zu plausibilisieren. Daran anschlieBend werde ich die jeweilige Performance an
Hand von mir ausgewéhlten Unterscheidungskriterien zwischen Ritual und Alltagshandlungen

einerseits und Ritual und Theaterauffiihrungen andererseits analysieren.

35 Diese Performance wurde von der Lodge in Tsumkwe bei John Francis, einem pensionierten Lehrer, bestellt, der
auch fiir die Gestaltung des Abends verantwortlich war.
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Dazu werde ich mich auch mit der Frage beschéftigen, wie sich die im Narrativ beschriebenen
Performances darstellen, wenn man an sie die Kriterien von Turners sozialem Drama und damit
verbunden die Kriterien von Schechners Theorie der Performance anlegt (Schechner 2002: 32).
Denn Turner sieht das Ritual nicht nur als Mittel der Konfliktlosung, sondern auch als Mittel
zwischenmenschlicher Kommunikation, die eine Verdnderung im sozialen Verhalten bewirkt.
Durch diese Verinderung entsteht eine Ubergangsphase, die Liminalitiit, die zu einem Gemein-
schaftsgefiihl, der Communitas, fiihrt (Turner 1957: 331). Schechner betont neben dieser veran-
dernden Wirkung des Rituals gleichzeitig seinen unterhaltenden Charakter. Er schldgt daher vor,
statt der Polaritdt zwischen Ritual und Theater die Polaritdt zwischen Wirksamkeit und Unterhal-
tung einer Performance zu betrachten. Ich habe daraus fiir mich relevante Unterscheidungsmerk-
male zwischen einem Theaterstiick und einem Ritual herausgearbeitet, die ich im Folgenden an-

wenden werde (vgl. Tabelle im Kapitel: 2.4.5. Abgrenzung von Ritualen zu Alltagshandlungen).

Die Frage, ob eine dieser Performances ,,authentisch® gewesen ist bzw. ob ich sie als ,,authen-
tisch® empfunden habe, habe ich mir in jedem Fall gestellt. Bevor ich mich mit den einzelnen
Performances ndher beschéiftige, werde ich daher im folgenden Kapitel meine Position zur Dis-

kussion iiber ,,Authentizitit* darlegen.

4.4.2.1. Frage der Authentizitit

Bei jeder der im Folgenden beschriebenen Performances kann die Frage gestellt werden, ob das,
was mir dargeboten wurde und ich gesehen habe, authentisch war. Ich habe mir diese Frage auch
jedes Mal wihrend und am Ende einer Performance gestellt. Dabei bin ich zu unterschiedlichen
Resultaten gekommen. Diese waren eher emotional, dem jeweiligen Ereignis und dessen Insze-
nierung geschuldet. Meine Erkenntnisse haben sich auch gedndert, nachdem ich in mehrere Ritu-
ale in unterschiedlichen Kontexten gesehen habe und vergleichen konnte. Nach der ausfiihrlichen
Beschiftigung mit den theoretischen Grundlagen zu diesem Thema im Rahmen dieser Arbeit
stelle ich fiir mich fest, dass ich die Frage, ob eine Performance authentisch war, nicht beantwor-

ten kann.

Dabei beziehe ich mich auf MacCannells ,,staged authenticity* (MacCannell 1973: 590f.). Er
vertritt die Meinung, dass authentische Erlebnisse im modernen Tourismus nicht vorkommen und
daher auch die Suche danach aussichtslos sei. Der Tourismus liefere nur mehr gestellte Szenari-

en, die den Eindruck von Authentizitit vermitteln sollen. Fiir MacCannell ist einzig und alleine
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ausschlaggebend, ob wir, die Zuschauerlnnen und angehenden Anthropologlnnen, die Darbietun-

gen als ,,authentisch* interpretierten (MacCannell 1973: 588f.).

Ich schlieBe mich hier MacCannell an, weil ich fiir die Beurteilung der ,,Authentizitit” keine ob-
jektiven Kriterien sehe. In weiterer Konsequenz schliefe ich mich daher dem Vorschlag von
Reisinger und Steiner an, das Konzept der Authentizitit in der Tourismusforschung génzlich auf-
zugeben. Dieser Begriff werde derartig unterschiedlich verwendet, dass diese fundamentalen Dif-

ferenzen auch nicht aufgelost werden konnen (Reisinger/Steiner 2006: 78f.).

4.4.2.2. Doupos Jianner 2014
In diesem Kapitel werde ich das im Preface narrativ beschriebene Heilritual vom Jéanner 2015 in
Doupos an Hand der bisher erarbeiteten Unterscheidungskriterien zwischen Ritual und Alltags-

handlungen einerseits und zwischen Ritual und Theaterauffithrungen andererseits analysieren.

Einleitend die Fakten:
. Die Performance fand im traditional village in Grashoek am 12.1.2014 statt.
. Grashoek ist ein Projekt des Living Museum.
*  Wir waren eine Gruppe von sieben Studentlnnen und nahmen als externe Zuschauerlnnen
am Ritual teil.

. Das Ritual dauerte ca. zwei Stunden.

An Hand des Narrativs sind eine Vielzahl von Aspekten erkennbar, die fiir Rituale charakteris-
tisch sind, weil sie sich von einer Alltagshandlung unterscheiden (Brosius et al. 2013: 13ff.).
Demnach war diese Performance eine bewusst durchgefiihrte Handlung und bewusst inszeniert.
Sie lief daher nach bestimmten Regeln ab und fand in einem zwischen der Dorfgemeinschaft von

Doupos und uns festgelegten Rahmen (Zeit, Ort, Preis) statt.

Der Ort, in dem das Ritual stattfand, war das traditional village von Doupos. Es wurde speziell
fiir touristische Darbietungen geschaffen. Es hat eine geplante Struktur und ist auch durch die
geografische Lage eindeutig vom Alltagsraum, dem modern village, unterscheidbar (Grimes
2006: 104). Daher kann man von einer gebauten Ritualumgebung sprechen, die eine klare Unter-
scheidung zwischen einer rituellen und einer alltiglichen Handlung ermoglicht (Smith 1987:
103). Diese Trennung in zwei Bereiche wird auch bewusst von den Bewohnerlnnen von Doupos

eingesetzt. Sie sind darauf bedacht, dass sich Touristlnnen nach Mdglichkeit nur im fraditional
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village authalten und keinen Einblick in das modern village bekommen (Tsamgao Ciqae, Inter-
view am 1.9.2014; Kagece Nlani, Interview am 13.1.2014). Das traditional village kann daher
auch im Sinne von Goffman als 6ffentlicher Bereich, als Biihne, gesehen werden. Das modern
village, der Bereich des alltdglichen Lebens, stellt hingegen den intimen, privaten Bereich dar

(Goffman: 1959: 115).

Gleichzeitig ist zu bemerken, dass das Ritual durch diese Trennung in zwei Bereiche vom sozia-
len Umfeld des alltdglichen Lebensbereiches, dem modern village, in das soziale Umfeld des
traditional village transferiert wurde. Es liegt daher im Sinne eines Ritualtransfers ein neues Um-
feld vor und nicht nur eine Anpassung des alten Umfeldes (Neubert 2006: 7). Denn dieses neue
Umfeld, das traditional village, wird aber nicht nur fiir touristische Zwecke genutzt, sondern
auch von den Dorfbewohnern fiir besondere Anldsse wie Weihnachten. Dabei ziehen sie ihre
traditionellen Kleider an und tanzen und spielen drei Tage lang fiir sich alleine, ohne externe Zu-

schauerlnnen (Xoan//a !Kunta, Interview am 14.1.2014).

Als nédchstes mochte ich auf die Rolle der Personen im vorher beschriebenen Ritual eingehen.
Wir waren als Gruppe von sieben StudentInnen eindeutig in der Position von externen Zuschaue-
rlnnen. Wir haben uns zwar nicht wie bei einem Theater in unterschiedlichen Rdumen aufgehal-
ten, waren aber doch eindeutig von den Akteurlnnen getrennt und es fand auch wihrend der Dar-
bietung keine Interaktion zwischen uns und den Akteurlnnen statt. Schechner sieht in dieser
Nicht-Interaktion von Zuschauerlnnen und Akteurlnnen ein Indiz fiir ein traditionelles Theater

und gegen ein Ritual (Schechner 1990: 135f.).

Ich stimme Schechner hier grundsétzlich zu, sehe aber bei dieser Performance zusitzlich zur In-
teraktionsebene zwischen ZuschauerInnen und Akteurlnnen eine weitere, namlich zwischen den
AkteurInnen des Rituals untereinander. Hier gab es die fiir ein Ritual charakteristischen Interakti-
onen zwischen den klatschenden und singenden Frauen, den tanzenden Ménnern und dem Heiler
'Kunta Boo. In dieser Interaktion spielten wir als Zuschauerlnnen allerdings keine Rolle. Mein
Eindruck, dass wir gar nicht wahrgenommen wurden, wurde spiter auch vom Heiler !Kunta Boo

bestétigt (Interview am 13.1.2014).
Ein weiteres Indiz dafiir, dass wir als Zuschauerlnnen aus der Sicht der Akteurlnnen nicht im

Fokus der Performance standen, sehe ich auch darin, dass sie das Ritual einige Male fiir einige

Minuten unterbrachen und dabei gelacht und geredet wurde, ohne das wir dabei beachtet oder
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einbezogen wurden. Diese Unterbrechungen bedeuteten nicht, dass die Akteurlnnen ihre Rolle
nur gespielt und nicht ernst genommen haben. Biesele beschreibt dieses Phdnomen als Teil des
Rituals: ,,Laughter is never far away* (1997: 20). Diese Pausen dienen unter Anderem dazu, dem
Heiler Zeit zur Erholung von seiner intensiven physischen Anstrengung zu geben. Diese An-
strengung war !Boo Kunta auch deutlich anzumerken und er war am Ende des Rituals sichtlich
erschopft. Ein Zustand, der als wichtiges Merkmal fiir ,,huru gilt und gegen ,,homi* spricht

(Widlok 2001: 173).

Eine weitere Gruppe neben den Zuschauerlnnen waren die AkteurInnen im vorher beschriebenen
Ritual. Die Frauen, die rund um das Feuer sallen, sangen und klatschten, die Ménner, die sich
rhythmisch um den Kreis der Frauen bewegten und der Heiler !Kunta Boo spielten keine fiktiven
Rollen, wie fiir SchauspielerInnen charakteristisch, sondern sich selbst (Schechner 1990: 135f))
So stellte sich beispielsweise !Kunta Boo selbst in seiner sozialen Funktion qua seiner Autoritit

dar und nahm eine performative Rolle ein, die er auch im normalen Leben spielt.

Dabei muss die Unterscheidung zwischen symbolischen und realen Handlungen beachtet werden.
Bei Theaterauffiihrungen geht es um eine symbolische Zeit, einen symbolischen Ort oder um
symbolische Ridume. Im Gegensatz dazu war dieses Ritual nicht eine symbolische, nicht-reale
Darstellung eines Heilrituals, sondern das reale Heilritual selbst. Um dieses Ziel zu erreichen,
wurde dieses Ritual von der Dorfgemeinschaft durchgefiihrt und dadurch Communitas geschaf-
fen und daher kann das Ritual als schwelleniiberschreitende Ubergangsphase gemiB Turner gese-
hen werden. Es verdndert/verbessert sich aulerdem das soziale Gefiige der Akteurlnnen wéhrend
des Rituals, das eine kommunikative gemeinschaftliche Handlung ist und daher gemeinschafts-
stiftend wirkt (Rappaport 2013: 199). Obwohl die Rolle des Heilers !Kunta Boo bei dieser Per-
formance zweifellos wichtig war, sprach er anschlieBend davon, dass er im Ritual ohne Mithilfe
der Gemeinschaft nicht in der Lage wiére, !aia zu erreichen und damit heilen zu kénnen (!Kunta
Boo, Interview am 13.1.2014; 26.8.2014). Auch er bestdtigt somit den gemeinschaftlichen Aspekt
des Rituals, auf den ebenfalls Turner hinweist (1974: 37-41).

Wobei es an dieser Stelle fiir meine Betrachtung nicht relevant ist, ob Kunta Boo bei diesem Ri-
tual tatsdchlich einen Heilerfolg erzielen konnte und ob er an diesem Tag wirklich in den Trance-
zustand !aia gelangte. Wichtig erscheint mir vielmehr, dass er zusammen mit den anderen Akteu-
rInnen, die Erfahrung und das Konnen hat, !aia zu erreichen. Das Heilritual von !Kunta Boo war

daher eindeutig "huru", das bedeutet, es war nicht vorgetduscht, es war keine bewusste Show
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(Widlok 2001: 172). 'Kunta Boo betonte selbst, dass bei einem Ritual vor TouristInnen selten ein

Heilvorgang stattfinde, da nicht geniigend Zeit zur Verfligung stehe (!Kunta Boo, Interview am

26.8.2014).

Kunta Boo sagte auch auf die Frage, ob es fiir ihn einen Unterschied mache, das Heilritual fiir
tatsichlich kranke Personen oder fiir Touristen zu machen: It is the same, because people are
still singing and you are still dancing (...)* (!Kunta Boo, Interview am 13.1.2014). Was sich aber
in diesem Kontext doch dndert, ist die Dauer des Rituals, die im ,,Echtfall* bis zu einigen Tagen
dauern kann. Die Ritualgrammatik hingegen, das sind die Regelwerke, nach denen Ritualhand-

lungen durchgefiihrt werden, muss sich in diesem Fall nicht unbedingt d&ndern.

Anhand des Narrativs ist erkennbar, dass der Heiler !Kunta Boo qua seiner Expertise eine zentra-
le Rolle im Heilritual spielt. Er kann daher mit Malinowskis Worten als ,,Master of Ceremony*
bezeichnet werden, der dafiir zusténdig ist, mit Hilfe der Vorfahren Krankheiten zu erkennen und

zu heilen. Im Interview sagte !Kunta Boo zu seiner Rolle als Heiler:

»When you are healing a person, the sickness of a person moves slowly out from the person to
yourself, to me, the healer. And that sound which I did is how I get it out. The sickness gets out of
from the healed person to me and I, the healer have to take the sickness out of me. That is why |
make the sound.**

('Kunta Boo, Interview 13.1.2014)

Bei dieser Performance stand sich das Oppositionspaar — Akteurlnnen und Zuschauerlnnen —
gegeniiber. Wir, die ZuschauerInnen, verhielten uns wie bei einer Theaterauffithrung, wir ,,schau-
ten zu“. Unsere Wirklichkeit wurde durch diese Performance nicht veridndert und wir konnten
auch keine reale Wirkung des Rituals auf uns erwarten. Unser Schwerpunkt lag, in der Diktion
von Schechner, in der Unterhaltung und nicht in der Erwartung einer Anderung unserer realen
Umwelt. Auch wenn es letztlich fiir uns keine reine Theaterauffithrung war, dariiber waren wir
uns in der anschlieBenden Diskussion einig, waren wir nicht in das Geschehen integriert. Die in
einem Ritual im Vordergrund stehende Wirkung auf die AkteurInnen galt nicht fiir uns (Walsdorf

2013: 85ft.; Schechner 1990: 135f.).

Auf der Seite der AkteurInnen hingegen kénnen Anderungen der Realitiit erwartet werden. Die

Enkeltochter von !Kunta Boo, der er sich im Ritual besonders gewidmet hatte, kann eine Verbes-

3¢ Mit Sound meint er die im Narrativ beschriebenen Schreie, die dafiir sorgen, dass die von ihm als Heiler iiber-
nommene Krankheit aus seinem Korper wieder weicht.
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serung ihrer Krankheit erhoffen.’” Ebenso wie alle anderen Frauen, Manner und Kinder, mit de-
nen er sich beschiftigte. Als eine weitere reale Auswirkung des Rituals kann es aber auch zu ei-
ner Stiarkung der sozialen Gemeinschaft der gesamten Gruppe der AkteurInnen kommen (Widlok

2001: 174; Katz et al. 1997: XIII).

Ob es sich bei diesem Heilritual um ein “Life-Crisis-Rite” oder um ein “Rite of Group Crisis”
nach Turner gehandelt hat, hdngt von der Betrachtungsweise ab. Aus der Sicht der Enkeltochter
von !Kunta Boo, die geheilt werden mochte, ist es ein “Life-Crisis-Rite”, da es sich im Zuge des
Rituals um einen Ubergang handelt — nimlich vom Kranksein zu Gesundsein. In diesem Sinne
kénnte man das Ritual auch nach den Kriterien von Van Gennep als ein Ubergangsritual sehen.
Da jedoch eine Krankheit auch als Angelegenheit der Gemeinschaft betrachtet werden kann,
konnte man auch von einem “Rite of Group Crisis” ausgehen. Dabei sind die gesamte Dorfge-
meinschaft, die angerufenen Vorfahren und !Kunta Boo selbst am Heilritual beteiligt (!Kunta
Boo, Interview am 26.8.2014). Das Heilritual war damit eine soziale Aktion, ein Miteinander und
ein gemeinsames Erlebnis, in dem kommunikative Handlungen stattfinden (Rappaport 2013:

199).

Zusammenfassend ist zu sagen, dass diese Performance viele der von mit verwendeten Kriterien
fiir ein Ritual erfiillte, auch die Tatsache, dass die Enkeltochter !Kunta Boo einen verletzten Fufy
hatte und von ihm im Laufe des Rituals speziell behandelt wurde. Fiir eine Theaterauffithrung
spricht die Anwesenheit von Publikum und dass dadurch das Ritual nur verkiirzt durchgefiihrt

wurde.

4.4.2.3. Grashoek Jinner 2014

Der nachfolgende Text ist eine Zusammenfassung aus meinem Feldtagebuch und beschreibt eine
Performance, die von BewohnerInnen von Grashoek am 11.1.2014 im Rahmen unseres Feldprak-
tikums auf unserem Wunsch im traditionellen Dorf von Grashoek durchgefiihrt wurde. Ein Teil
dieser Performance zeigte auch einen Ausschnitt aus einem Heilritual. Wir waren einundzwanzig
StudentInnen unter der Betreuung von Manuela und Werner Zips, waren als Zuschauerlnnen da-

bei und haben teilweise fotografiert und gefilmt (Wukovits 2014a).

Diese Performance, die nach dem Konzept des Living Museum konzipiert wurde, bestand aus den

Programmpunkten Buschwanderung, Gesang, Tanz und Spiele, Kunsthandwerk und ,,die Konsul-

37 Ob die Verbesserung ihres Zustandes auf Grund des Rituals eingetreten ist, kann ich nicht beurteilen.
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tation eines traditionellen Doktors, der einen Patienten heilt“ (LCFN 2015d.). Um aber einen

Eindruck des gesamtem touristischen Programms in Grashoek zu geben, das insgesamt einen

ganzen Tag dauerte, beschreibe ich es hier ausfiihrlich, obwohl das Heilritual nur einen Anteil

von ungefihr zwanzig Minuten am Gesamtprogramm hatte.

FEinleitend die Fakten:

Die Performance fand im traditional village in Grashoek am 11.1.2014 statt.

Grashoek ist ein Projekt des Living Museum.

Das Heilritual war nur ein kleiner Teil dieser Performance, die aus den Programmpunkten
Buschwanderung, Gesang, Tanz und Spiele, Kunsthandwerk und ,,die Konsultation eines
traditionellen Doktors, der einen Patienten heilt, bestand (LCFN 2015d.).

Die gesamte Performance wurde von Guide ,,Henry* Tui Nani begleitet und laufend fach-
mannisch kommentiert.

Die Performance dauerte zwei halbe Tage, davon hatte das Heilritual einen Anteil von

ungefahr zwanzig Minuten.

Grashoek liegt ca. sieben Kilometer nordlich der Schotterstrae C44 nach Tsumkwe. Ungefihr
1km westlich des veterinary fence® biegt man von der SchotterstraBe in Fahrtrichtung Tsumkwe
links nach Grashoek ab. Ein schmaler Weg mit tiefen sandigen Furchen lisst erahnen, dass dieser
Weg schon von vielen TouristInnen mit ihrem Auto benutzt wurde und warum daher ein robustes
Auto mit 4-Radantrieb unbedingt notwendig ist. An beiden Seiten des Weges stehen hohe Strau-
cher und kleine Baume.

Nach ungefahr sechs Kilometern kommen eine Weggabelung und die erste Hinweistafel: ,,In-
fopoint™ mit Pfeil nach links und ,,Camp Site 200m* mit Pfeil nach rechts. Der Infopoint ist ein
weithin sichtbarer Treffpunkt im Zentrum des modern village. Die BegriiBung erfolgte zuerst
durch eine Schar Kinder. Kurze Zeit spéter erscheint ein Mann mit der traditionellen Tjona, einem
Lendenschurz aus der Haut des Springbocks, bekleidet und mit einer Ledertasche um die Schulter,
begriifit uns in englischer Sprache und heiflt uns willkommen. Er heile Henry und sei der Mana-
ger des Living Museum. Auf Englisch erkldrt er uns an Hand einer Liste, welche Darbietungen er
fiir uns organisieren konne. Wir ,,buchen® fiir den néchsten Morgen Buschwanderung, Tanz und
Spiel, Kunsthandwerk, Herstellen von Pfeil und Bogen und ein Heilritual. Unsere Wiinsche wer-
den von Henry registriert, der Preis ausgehandelt und die Beginnzeit mit 8:00 Uhr friih festgelegt.

Wir fahren wieder zuriick zur Weggabelung und bewegen uns diesmal in Richtung Camp Site. Ein
wenig spéter sehen wir bereits eine grofle Tafel an der Wand einer Holzhiitte mit Blechdach:
,Living Museum of the Ju/’hoansi-San‘. Die Hiitte begrenzt ein mit Baumstimmen eingeziuntes

3¥ Der veterinary fence, auch Red Line genannt, soll die Ausbreitung von Krankheiten der Wildtiere vom Norden des
Landes in den restlichen Teil Namibias verhindern (Biesele/Hitchcock 2011: 49).
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Gebiet, den ,,Craftshop®. Auf diinnen Holzstimmen und Asten werden, mit Schniiren befestigt,
Schmuckstiicke und Jagdutensilien (Pfeil, Bogen, Kocher und Messer) zum Verkauf angeboten.
Ein Wegweiser zeigt zum traditional village, eine andere Hinweistafel zum Campingplatz, ein
grofBer, ebener Platz mit einer Feuerstelle in der Mitte. Ich stelle das Auto unter einem schattigen
Mangettibaum und wir beginnen mit dem Aufbau der Zelte.

Am nichsten Morgen werden wir, wie vereinbart, plinktlich um 8:00 Uhr von Henry — sein Name
ist eigentlich Iui Nyani - und seinem Kollegen Steun Naka, ebenfalls ein Guide, abgeholt und ins
traditionelle Dorf begleitet. Dort beginnt das fiir uns vorbereitete Tagesprogramm mit vielen fach-
kundigen Erklarungen, die fiir uns von Henry ins Englische iibersetzt werden. Unter anderem soll-
ten wir auch einen Ausschnitt aus einem Heilritual sehen.

Wir gingen gemeinsam in das einige Minuten Gehzeit entfernte traditional village. Rund um ei-
nen Feuerplatz stehen drei kleinere Strohhiitten und etwas abseits unter einem Baum sitzen, mit
dem traditionelle Lendenschurz bekleidet, eine Gruppe von Frauen. Rechts von ihnen stehen die
Mainner, alle nur mit einer Tjona bekleidet und mit Jagdutensilien, wie Pfeil und Bogen oder ar-
chaischen Axt ausgertistet.

Nach einer nochmaligen herzlichen BegriiBfung durch Henry, der auch anschlieBend durch das ge-
samte Programm fiihrt, werden im ersten Programmpunkt in die Verwendung von Pfeil und Bo-
gen und in die Technik des Feuermachens mit zwei Stiben eingefiihrt.

Der zweite Programmpunkt fiihrte uns in Busch. !Kunta, ein Jager erklérte uns in J/’hoansi, wie-
der von Henry ins Englische iibersetzt, die Benutzung von Pflanzen, Wurzeln und Strduchern und
Techniken, um im Busch zu iiberleben. So zeigt uns !Kunta, wie man Schlangen aus einem hohlen
Baum vertreiben konne, wie kleine Tiere mit einer Falle gefangen werden konnen oder aus be-

stimmten Wurzeln Wasser zum Trinken gewonnen werde.

Nach einer Mittagspause werden wir wieder von Henry zu den Programmpunkten des Nachmit-
tags abgeholt. Wir haben wir die Auswahl zwischen zwei Workshops: Herstellung von Schmuck
mit den Frauen des Dorfes oder Pfeil und Bogen mit den Ménnern. Die dabei selbst erstellten
Halsketten oder Armreifen und die Pfeile und der Bogen kdnnen wir behalten.

Danach gibt es Darbietungen traditioneller Spiele und Tdnze. Bei der ersten Vorfiihrung, dem
»Melon-Dance®, werfen sich Frauen mit einer speziellen Wurftechnik einen ,,Monkey Ball“-
*Frucht zu, wobei eine Gruppe von den Minnern versucht, ihnen den Ball wegzunehmen. Die
zweite Vorfithrung ist ein Willkommenstanz, bei dem die Frauen aus unserer Gruppe eingeladen

werden, teilzunehmen.

Der letzte Programmpunkt des gesamten Tagesprogramms ist ein traditionelles Heilritual, der
»Elephant-Dance®. Er dauert ca. zwanzig Minuten. Frauen sitzen um das Feuer, klatschen und
singen, wihrend einige Méanner um sie tanzen. Henry erklért, dass durch diese Aktionen der Frau-
en und Ménner der Heiler in einen Trancezustand falle und dadurch heilen konne. Nach ungefahr
zehn Minuten faillt einer der tanzenden Ménner, es ist der Heiler, am ganzen Korper zitternd neben
dem Feuer auf den sandigen Boden. Die Frauen verstirken ihr Klatschen und Singen und die

3% Monkey Ball wird die getrocknete Frucht des Affenbrotbaumes genannt.
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Mainner helfen dem in Trance befindlichen Heiler auf die Beine. Henry erklart abschlieBend, dass
der Heiler in diesem Zustand befahigt wire, Heilungen durchzufiihren.

Nach der Verabschiedung durch Henry lieBen wir den Tag im Craftshop, der auf dem Weg von
traditional village zum Campingplatz liegt, ausklingen. Ich nutzte die restliche Zeit des Tages, um
mit dem Heiler von Grashoek !Kunta ! Amace ein Interview zu fiithren (Interview am 11.1.2014).

In diesem Teil des Kapitels werde ich die vorher beschriebene Performance an Hand der bisher
erarbeiteten Unterscheidungskriterien zwischen Ritual und Alltagshandlungen einerseits und zwi-
schen Ritual und Theaterauffiihrungen andererseits analysieren. Der Schwerpunkt liegt hier bei
den Kriterien fiir eine Theaterauffiihrung, denn an Hand des Narrativs ist eine Vielzahl von As-

pekten erkennbar, die fiir eine Theaterauffiihrung charakteristisch sind.

Die touristischen Darbietungen in Grashoek finden im traditional village statt, das ungefiahr einen
Kilometer vom modern village entfernt ist und damit schon durch die geografische Lage eindeu-
tig vom Alltagsraum unterschieden werden kann (Grimes 2006: 104). Diese Trennung in zwei
Bereiche wird auch im Living Museum-Konzept bewusst durchgefiihrt, damit Touristlnnen nur
sehr eingeschrankten Einblick in das alltdgliche Leben des modern village haben (Kagece Nlani,
Interview am 13.1.2014). Daher kann das traditional village auch hier im Sinne von Goffman als
offentlicher Bereich, als Biihne, gesehen werden und das modern village als der intime Bereich

des alltdglichen Lebens (Goffman: 1959: 115).

Die an dieser Performance beteiligte Personengruppe bestand aus uns, einer Gruppe von einund-
zwanzig Studentlnnen in der Position von externen Zuschauerlnnen. Wir haben uns zwar eindeu-
tig von den AkteurIlnnen unterschieden, waren jedoch raumlich nicht voneinander getrennt. Daher
gab es bei einzelnen Programmpunkten (Ballspiel, handwerkliches Arbeiten oder Bushwalk) In-
teraktionen zwischen uns und den Akteurlnnen, nicht aber beim Heilritual. Das Argument
Schechners, in so einer Nicht-Interaktion von ZuschauerInnen und Akteurlnnen ein Indiz fiir ein
traditionelles Theater und gegen ein Ritual zu sehen, ist hier daher nur fiir den gezeigten Aus-

schnitt des Heilrituals giiltig (Schechner 1990: 135f.).

Wir, das Publikum, verhielten uns daher wie bei einer Theaterauffithrung, bei der unsere Wirk-
lichkeit durch diese Performance nicht verdndert wurde und wir konnten auch keine Wirkung des
Heilrituals auf uns erwarten. Der Schwerpunkt lag, in der Diktion von Schechner, in der Unter-

haltung und nicht in der Erwartung einer Anderung der realen Umwelt.
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Die andere Personengruppe stellten die Akteurlnnen dar. Die Gruppe der Ju/'hoansi, die mit uns
Ball spielten, uns in den Busch fiihrten, um das Feuer sangen und klatschten und uns einen kur-
zen Ausschnitt aus einem Heilritual vorfiihrten, spielten fiktive und symbolische Rollen, sie wa-
ren Schauspielerlnnen. Das gezeigte Heilritual stellte daher eine symbolische, nicht-reale Darstel-
lung eines rituellen Tanzes dar, in den wir als Zuschauerinnen nicht eingebunden waren. Wir

spielten keine aktive Rolle, wir ,,schauten zu*.

Abgesehen davon gab es aber die vom Konzept des Living Museum geplante Interaktionsebene
zwischen Zuschauerlnnen und Akteurlnnen. Als Beispiele mogen das gemeinsame Erstellen von
Pfeil und Bogen und von Schmuckgegenstinden oder der gemeinsame Bushwalk mit den Erkla-
rungen iiber Tiere und Pflanzen dienen. Wobei unser Guide Henry in diesem Oppositionspaar —
AkteurInnen und Zuschauerlnnen — eine besondere Rolle spielte. Man konnte daher Henry als
,Master of ,,Ceremony* sehen. Er begleitete uns wihrend der gesamten Darbietung, fiihrte uns
durch das Programm, erklérte die unterschiedlichen Teile der Performances und stand fiir Fragen
zur Verfligung. Zusitzlich libersetzte er die Ausfiihrungen seiner Kollegen von Ju/’hoansi ins
Englische. Er erklarte auch im Interview, dass er die einzelnen Programmpunkte zusammen mit
der Community von Grashoek und unter der Mitarbeit von der LCFN erstellt habe (Iui Nyani
,Henry®, Interview am 11.1.2014). Dadurch konnte ihm zumindest ein Teil der Autorschaft der
Performance zugesprochen werden, die ein wesentliches Kriterium einer Theaterauffithrung aus-

macht und bei einem Ritual nicht zu sehen ist (Schechner 1990: 69; Walsdorf 2013: 85ff.).

Zur Rolle der Heilers !Kunta !Amace wihrend der Performance ist zu sagen, dass er in diesem
Fall nicht die Rolle des ,,Masters of Ceremony*, wie beispielsweise !Kunta Boo in Doupos ein-
nahm. Seine Rolle war die eines Schauspielers, der in einer fix vorgegeben Inszenierung agierte.
Schechner fand dafiir den Begriff des ,,make-believe*, was bedeutet, dass nur so getan werde ,,als
ob* und dass das von allen Beteiligten gewusst werde (Schechner 2002: 35f.). !Kunta !Amace
betonte aber im Interview, das ich nach der Performance mit ihm gefiihrt habe, dass er Heilrituale
nicht nur von Touristlnnen vorfithre, sondern dass er auch seine Hilfe allen Menschen seiner
Gemeinschaft anbiete, wenn sie krank seien. Dabei mache auch fiir ihn keinen Unterschied, ob er
ein Ritual vor Touristinnen mache oder fiir Kranke seiner Dorfes (!Kunta ! Amace, Interview am
11.1.2014). Wobei auch hier zu bemerken ist, dass zumindest die Dauer des Rituals unterschied-
lich ist, wird sie doch fiir Touristinnen auf eine ,bearable duration® gekiirzt (Sebastian

Diirrschmidt, Interview am 9.1.2014; Werner Pfeifer, Interview am 9.1.2014; LCFN 2014a), was
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sich auch bei dieser fiir uns durchgefiihrten Performance bestdtigte. Angesprochen auf die prakti-
sche Bedeutung und Verwendung des Heilrituals in der heutigen Zeit meinte er, dass die meisten
Menschen heutzutage in ein Krankenhaus oder eine Klinik und nicht zu ihm, dem Heiler, gehen

('Kunta !Amace, Interview am 17.1.2014).

Grundsitzlich ist zu sagen, dass die Organisation und die Durchfiihrung der touristischen Darbie-
tungen professionell und durchdacht waren. Sie wirkten inszeniert und durchorganisiert und der
Fokus lag auf der vorkolonialen Darstellung. GeméR den Vorgaben des LFCN sind die Zielgrup-
pe fiir diese Darbietungen per definitionem die Touristinnen. Daher bietet das LFCN auch zielge-
richtete Ausbildungsmafinahmen, um traditionelle Darbietungen an die Anforderungen und an

den Erwartungen der Tourismusindustrie anzupassen.

Speziell die Darbietung des Heilrituals in Grashoek war auf touristische Belange hin ausgerichtet,
was auch von !Kunta !Amace bestdtigt wurde. Es finden demnach regelmifig Kulturfestivals
statt, bei der jeder Ort seine speziellen Ténze prisentiert: ,,Now for example maybe there is a
show, a competition and each tribe has to show its culture. In our village here we try to teach the
young ones how to perform, how to dance* (!Kunta !Amace, Interview am 11.1.2014). Diese
Aussage ldsst darauf schlieen, dass auf die Inszenierung und Reaktion der Zuschauerlnnen be-

sonderen Wert gelegt wird.

Zusammenfassend ist zu sagen, dass diese Performance die von mir verwendeten Kriterien fiir
eine Theaterauffithrung erfiillte. Das dabei gezeigte Ritual war eine symbolische, nicht-reale Dar-
stellung eines Heilrituals und kann nicht als schwelleniiberschreitende Ubergangsphase gemilB
Turner gesehen werden. Der Ausschnitt eines Heilrituals von !Kunta ! Amace war daher ein Spiel
oder eine Show fiir TouristInnen, wofiir Ju/’hoansi den Begriff ,,homi* verwenden (Widlok 2001:

172).

4.4.2.4. Tsumkwe Sommer 2014
Nachfolgend beschreibe ich eine Performance, die am 15.8.2014 am Campingplatz der Lodge in
Tsumkwe stattfand und auf die wir durch Tsamgao Ciqae aufmerksam gemacht wurden. Diese

touristische Darbietung zeigte auch einen kurzen Ausschnitt aus einem Heilritual (Wukovits

2014b).

FEinleitend die Fakten:

137



Das Ritual fand am Campingplatz der Lodge in Tsumkwe am 15.8.2014 statt.

Das Ritual war ein kleiner Teil einer Performance, bestehend aus Gesdngen, Ballspielen
und Ténzen, die fiir eine Gruppe spanischer TouristInnen organisiert wurde.

Die gesamte Performance wurde von einer Drei-Mann-Band mit elektronischer Verstér-
keranlage begleitet und von Band-Leader laufend kommentiert.

Die Performance dauerte ungefiahr dreiBig Minuten.

Wir kamen am 15.8.2014 auf der Reise von Windhoek nach Doupos abends in Tsumkwe an. Da
es bereits finster wurde, beschlossen wir, am Campingplatz der Lodge zu {ibernachten und erst am
nichsten Tag die Fahrt durch den Busch nach Doupos fortzusetzen. Durch diesen Aufenthalt hat-
ten wir Gelegenheit, eine Tanzperformance der Ju/hoansi im Freien, in der Ndhe der Camping-
pléatze der Lodge zu erleben, die fiir ca. zwanzig TouristInnen aus Spanien organisiert wurde.

Eine Gruppe von zehn Ju/'hoansi aus einem benachbarten Dorf kam mit einem Bus, um diese
Tanzperformance durchzufiihren. Sie zogen traditionelle Kleider an, trugen bunten Perlenschmuck
und boten ein Potpourri verschiedener Ténze und Gesdnge, die von Jack Francis, einem ehemali-
gen Musiker und Lehrer kommentiert wurden. Er unterbrach dafiir 6fter diese ca. dreiflig Minuten
dauernde Performance, um den Zuschauerlnnen mit erkldrenden Worten das Geschehen nahezu-
bringen. Musikalisch wurden die TénzerInnen und Singerlnnen von einer Band, bestehend aus
zwei E-Gitarristen und einem Trompeter — alle drei waren keine San — begleitet. Die Band inter-
pretierte ,,traditionelle Melodien ,,modern*.

Als Vorbereitung wurde in der Mitte des Platzes von einem Ju/hoansi ein Feuer angeziindet, das
nach einigen Minuten bereits lichterloh brannte. Gleichzeitig bauten John Francis und seine
Bandmitglieder die Verstarker auf, schlossen die beiden E-Gitarren an und platzierten das Mikro-
fon fiir die Trompete. Dann stimmten sie die Instrumente untereinander ab und begannen ein Gi-
tarren-Solo mit Trompetenbegleitung. Es klang nach amerikanischer Tanzmusik aus den 1960er
Jahren. Die spanischen TouristInnen, angelockt durch die Musik, kamen langsam aus der Dunkel-
heit in den durch das Feuer erleuchteten Bereich des Campingplatzes. Sie setzten sich auf Sitz-
binke, die in mehreren Reihen einige Meter vom Feuer entfernt vorbereitet wurden.

Gleichzeitig kamen einige Ju/'hoansi aus dem im Dunkeln stehenden Bus, schlenderten langsam in
die Ndhe des Feuers und korrigierten sich gegenseitig den Sitz der Halsketten und der Kleidungs-
stiicke. Dazu bewegten sie sich rhythmisch im Takt der Musik. Nach einigen Minuten waren alle
Téanzerinnen und SadngerInnen vollzdhlig um das Feuer versammelt. Eine Frau trug sogar ihr klei-
nes Kind am Riicken.

Die Band horte auf zu spielen und John Francis trat mit einem Mikrofon in der Hand in die Mitte
des Platzes. Er bat eine Dolmetscherin zu sich und erklirte in kurzen Worten den Inhalt der Ge-
siange und Ténze. Sie handeln von Brauchen der Ju/'hoansi in der Conservancy und beschreiben
auch das Sammeln der Teufelskrallen im Busch durch die Frauen.

Nach den Ausfiihrungen von John Francis begannen die Akteurlnnen wie auf ein Kommando mit
den Hénden zu klatschen und zu singen und bewegten sich rhythmisch um das Feuer. Dieser Tanz
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dauerte einige Minuten und wurde 6fters unterbrochen, als wollten sich die AkteurInnen beraten,
was sie in weiterer Folge zeigen sollen. Nach so einer Pause begannen sie von neuem mit Klat-
schen und Singen. Plotzlich fiel einer der Tanzer auf den sandigen Boden und begann am ganzen
Korper zu zittern. Die Frauen standen um ihn herum und verstirkten ihren Gesang. Es war die
Andeutung eines Heilrituals, bei dem der Heiler in einen Trancezustand fillt, was durch sein Zit-
tern am ganzen Korper symbolisiert wurde. Nach kurzer Zeit stand er vom Boden auf und wandte
sich einer neben ihm sitzenden Frau zu. Er tanzte um sie herum und beriihrte sie am Kopf und an
den Schultern. Damit symbolisierte er den Heilvorgang.

Nach einigen Minuten war auch dieser Teil der Darbietung zu Ende, die Akteurlnnen wurden mit
Applaus bedacht und verschwanden singend in der Dunkelheit. Die Band begann wieder zu spie-
len und nach kurzer Zeit kamen die Ju/'hoansi wieder auf die ,,Bithne* zuriick. Sie tanzten erneut
um das Feuer, nur diesmal bewegten sie sich zu den Rhythmen der amerikanischen Tanzmusik.
Nach einem weiteren Applaus der spanischen Touristengruppe war die Performance zu Ende. Die
Tanztruppe der Ju/'hoansi tauschte die traditionellen Kleider gegen Jeans und T-Shirts aus und
fuhr mit dem Bus in ihr Dorf zuriick.

In diesem Teil des Kapitels werde ich die vorher beschrieben Performance an Hand der bisher
erarbeiteten Unterscheidungskriterien zwischen Ritual und Alltagshandlungen einerseits und zwi-
schen Ritual und Theaterauffiihrungen andererseits analysieren. Der Schwerpunkt liegt hier bei

den Kriterien fiir eine Theaterauffiihrung.

So gab es mit den zwei Gruppen, den SchauspielerInnen und Zuschauerlnnen klassische Akteu-
rInnen eines traditionellen Theaters. Beide Gruppen bewegten sich in unterschiedlichen Raumen.
In der Mitte des Campingplatzes wurde ein Feuer angeziindet und an der rechten Seite die elekt-
ronische Verstirkeranlage fiir die Musikinstrumente aufgebaut. Der Campingplatz wurde zur
Biihne. An der gegeniiberliegenden Seite wurden Sitzbdnke in mehreren Reihen aufgestellt und
markierten damit den Zuschauerbereich. Der Campingplatz kann daher auch im Sinne von Goff-
man als 6ffentlicher Bereich, als Biihne, gesehen werden. Der Bereich des alltdglichen Lebens

bleibt hingegen wie hinter einem Vorhang verborgen (Goffman: 1959: 115).

Beide Gruppen, die AkteurInnen und die Zuschauerlnnen, waren nicht nur raumlich getrennt, es
fand auch keine Interaktion zwischen den beiden statt, was fiir Schechner ein wesentliches Indiz
fiir traditionelles Theater ist (Schechner 1990: 135f.). Die Gruppe der Ju/'hoansi, die rund um das
Feuer sangen und klatschten, teilweise zur Musik der Band, spielten fiktive und symbolische Rol-
len, sie waren SchauspielerInnen. Diese Performance stellte daher eine symbolische, nicht-reale
Darstellung eines rituellen Tanzes dar, in der die Zuschauerlnnen nicht eingebunden wurden. Sie
spielten daher keine aktive Rolle, sie ,,schauten zu“. Der Schwerpunkt lag also in der Unterhal-

tung und nicht in der Erwartung einer Anderung der realen Umwelt.
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Der Bandleader Jack Francis spielte in diesem Oppositionspaar — Akteurlnnen und ZuschauerIn-
nen — die Rolle eines Moderators. Auf seinen Wink unterbrachen die performenden Ju/'hoansi
thre Darbietungen, er stellte sich in die Mitte des Platzes und erkldrte den Touristinnen das
soeben Gezeigte in englischer Sprache. Seine Erkldrungen wurden anschlieBend von einem Mit-
glied der Touristlnnen auf Spanisch iibersetzt. Man konnte Jack Francis in dieser Rolle auch als
,Master of ,,Ceremony* bezeichnen. Er erkldrte mir im Gespréach vor dieser Vorfiihrung, dass er
die Choreographie dieser Performance selbst geschrieben habe und dass auch die Idee mit der
elektronischen Musik von ihm stamme. Mit Jack Francis gibt es daher eine eindeutige Autor-
schaft der Performance, er sieht sich fiir die Inszenierung verantwortlich und erfiillt damit ein
weiteres wesentliches Kritertum einer Theaterauffithrung (Schechner 1990: 69; Walsdorf 2013:
8511.).

Zusammenfassend ist zu sagen, dass diese Performance, in dem das Heilritual nur als kurze An-
deutung gezeigt wurde, alle der von mir verwendeten Kriterien fiir eine Theaterauffiihrung erfiill-
te. Den Touristlnnen sollte mit dieser Auffiihrung ein Einblick in das Leben der Ju/hoansi gege-

ben werden, wie Jack Francis in seinen BegriiBungsworten versprach.

Fiir meine Forschung bot diese Performance einen weiteren Aspekt in der Kategorisierung zwi-
schen Ritual und Theaterauffithrung. Hier standen ausschlieBlich touristische Aspekte im Vor-
dergrund, mit denen Authentizitéit verkauft wurde. Denn laut MacCannell ist es wesentlich, wel-
che Angebote von der Tourismusindustrie als ,,authentisch® inszeniert verkauft werden und ob
die TouristInnen selbst die Darbietungen und Angebote als ,,authentisch® interpretieren (MacCa-

nnell 1973: 588f.).

4.4.2.5. Doupos Sommer 2014

Im nachfolgenden Text beschreibe ich ein Heilritual, das die Bewohnerinnen von Doupos am
27.8.2014 durchgefiihrt haben. Salome und ich wurden von Xoan//a einen Tag vorher informiert,
dass die Dorfgemeinschaft und !Kunta Boo beschlossen hitten, speziell fiir uns ein Heilritual im
modern village durchzufithren. Wobei wir ausdriicklich aktiv als Teil der Gemeinschaft daran
teilzunehmen sollten. Das Ritual fand bei Einbruch der Dunkelheit statt und dauerte ca. zwei
Stunden. Es nahmen fast alle im Dorf anwesenden Personen teil, als Boo begann das Feuer anzu-

ziinden (Wukovits 2014b).
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FEinleitend die Fakten:

Das Ritual fand im modern village in Doupos, im Wohnbereich von !Kunta Boo, am
27.8.2014 statt.

Die Initiative dafiir ging von den Dorfbewohnerlnnen aus und die Einladung an Salome
und mich wurde von Xoan//a !Kunta, der Tochter von !Kunta Boo ausgesprochen.

Wir waren nicht als ZuschauerInnen geladen, sondern sollten als aktiver Teil der Com-
munity am Ritual teilnehmen.

Wir wurden auch, so wie alle anderen TeilnehmerInnen, von !Kunta Boo wihrend des Ri-
tuals behandelt.

Das Ritual dauerte ca. zwei Stunden.

Boo hat in der Néhe seines Zeltes, in seinem Bereich im Dorf, das Feuer verstirkt. Das Feuer
brennt schon, so wie jeden Tag, seit dem frithen Morgen. Es ist eine der ersten Handlungen von
!Kunta Boo nach dem Aufstehen Holz im Busch zu sammeln und das Feuer anzuziinden. Heute
Abend hat er zusitzlich einige dicke Asten dazugelegt.

Salome und ich ndhern uns sehr vorsichtig. Sind wir schon willkommen oder wollen sie noch un-
ter sich bleiben? Ungeféhr zehn Frauen und Kinder und der Heiler !Kunta Boo sitzen bereits im
Kreis um das Feuer. Vorsichtig ndhen wir uns und setzen uns dazu. Auf dem Boden rechts von
mir sitzt !Kunta Boo neben seiner Frau Nlae, links von mir Salome. So sitzen wir eine gute halbe
Stunde und schauen zu, wie langsam immer mehr Frauen und Kinder dazu kommen und sich ums
Feuer setzen. Zwischendurch stehen einige wieder auf, andere setzen sich dazu. Ich habe den Ein-
druck, dass sich die ,,Runde® langsam formiert, jeder/ jede sucht den passenden Platz und dass sie
besprechen, was sie gemeinsam mit uns machen wollen. Fast alle Frauen und Kinder des Dorfes,
meiner Erinnerung nach zwischen fiinfzehn und zwanzig, sitzen nun um das Feuer. Sie haben ihre
Alltagskleidung anbehalten und sich zusitzlich mit Decken und dicken Socken gegen die kalte
Abendluft geschiitzt. Denn in der Zwischenzeit ist die Sonne untergegangen und die Lufttempera-
tur merklich gesunken. Nur Nlae, die Frau von !Kunta Boo, hat ihr breites Band aus roten und
blauen Glasperlen um ihren Kopf und eine groBBe Anzahl von Ketten, ebenfalls aus Glasperlen, um
den Hals. AuBerhalb des Feuerscheins, bereits im Halbdunkeln, bemerke ich noch weitere Be-
wohnerlnnen des Dorfes, einige jungen Ménner und Frauen, die anscheinend nicht aktiv am Ge-
schehen teilnehmen wollen.

Ich sitze, wie gesagt, neben !Kunta Boo am Boden und habe zu diesem Zeitpunkt noch meine
Kamera dabei, weil ich urspriinglich filmen oder zumindest den Ton aufnehmen wollte. Nach ei-
nigen Versuchen gebe ich das Unterfangen allerdings auf. Erstens ist es zum Filmen viel zu dun-
kel, es existiert nur der Schein des Feuers, man sieht kaum die Menschen, und der Einsatz von
Scheinwerfern scheint mir in dieser Atmosphére nicht angebracht. Zweitens, noch wichtiger, stort
es mich und mit Sicherheit auch alle anderen Anwesenden, jetzt mit Kamera, Stativ und Mikrofon
hantieren zu miissen und die Zeremonie zu stéren. Ich mochte Teil der Zeremonie sein, mich aus-
schliefllich darauf konzentrieren und mich hingeben konnen. Also Kamera weg, ich stehe auf,
stelle sie abseits auf einen liegenden Gummireifen. Dann setze ich mich wieder in die Runde.
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Nochmal zur Erinnerung: ich sitze in dem Kreis um das Feuer herum, in dem aufler Boo und der-
zeit noch mir, nur Frauen sitzen. Links von mir beginnt Xoan//a zuerst zogernd mit einem Gesang.
Nach einigen Takten hort sie wieder auf. Aber sofort nehmen andere Frauen den Gesang auf. Wie
ein Orchester, bei dem sich nach und nach die Instrumente einstimmen. Und dann plétzlich wie-
der unterbrochen durch lautstarkes Reden und Lachen, wobei immer wieder Xoan//a den Rhyth-
mus vorgibt.

An der AuBenseite des Kreises beginnen die drei Jiger #Oma, /Ao und Kaqgece rhythmisch mit
den Beinen auf dem Boden zu stampfen und bewegen sich dabei im Uhrzeigersinn Schritt weiter.
Nach einigen Schritten tritt wieder Ruhe ein, keine Bewegung. Irgendjemand aus der Dunkelheit
bringt FuBrasseln, die sich jeder der Jager an den Beinen befestigt. Zuerst das linke Bein, die Ras-
seln werden um den Unterschenkel gewickelt und unterhalb des Knies mit einer Schnur befestigt.
Dann das rechte Bein. Zwischendurch wieder ein Aufstampfen. Es scheint, als wollten sie Funkti-
on der Rasseln priifen, ihre Wirkung ausprobieren® und auch spiiren, ob sie richtig befestigt sind.

SchlieBlich erhebt sich !Kunta Boo und befestigt auch Rasseln an seinen Beinen. Er macht das in
der Dunkelheit auBlerhalb des Kreises und auBlerhalb des Feuerscheins. Danach kommt er zuriick
und hat auch einen Wedel aus Schweithaaren eines Kudus in der Hand. Er geht durch den Frauen-
kreis hindurch und stellt sich in der Mitte neben das Feuer. In der linken Hand hélt er den Wedel
in die Hohe.

Wihrend der ganzen Vorbereitungszeit gibt es immer wieder Phasen des Singens und des Klat-
schens der Frauen. !Kunta Boo stimmt mit erhobenem Wedel in den Gesang ein. Er legt seinen
Gesang dariiber. Ein sehr beeindruckendes Bild. In der Mitte des Kreises lodert das Feuer, dane-
ben steht !Kunta Boo mit dem Kudu-Wedel im erhobenem Arm und singt, um ihn herum sitzen
die Frauen und Kinder — und ich zu dieser Zeit auch noch — singend und klatschend und aufer-
halb, schon jenseits des Feuerscheins im Finstern hort man die Bewegungen, das Stampfen der
Fiile und das Scheppern der Rasseln der drei Jager.

Nach ungefdahr zehn Minuten horen alle gleichzeitig, wie auf ein Kommando, mit dem Tanzen
und Singen auf und Stille tritt ein. Xuan//a, die Tochter von !Kunta Boo, steht auf, geht zum Feuer
und tanzt einmal rund herum und bleibt vor mir stehen, ich sitze zu diesem Zeitpunkt noch immer
im inneren Kreis bei den Frauen. Wie ich erst spiter verstanden habe, will sie mich zum Aufste-
hen auffordern und mich tanzend zu den drei Jigern auBerhalb des Kreises bringen. Aber in die-
sem Moment begreife ich die Aufforderung von Xuan//a nicht und bleibe sitzen. Da steht Dixao,
die Tochter von Xuan//a auf, geht in den Kreis hinein, bewegt sich zu mir, reicht mir die Arme,
deutet mir aufzustehen und tanzt mit mir eine Runde um das Feuer. AnschlieBend 6ffnet sich der
Frauenkreis und sie deutet mir, hinaus zu den Jdgern zu gehen und dort mit ihnen zu tanzen. Jetzt
ist die Ordnung hergestellt, jeder und jede ist auf seinem/ihrem Platz.

Wir sind nun im duBersten Kreis vier Ménner, die drei Jager und ich. Im ersten Moment sehe ich
aufgrund der Dunkelheit sehr wenig und benétige einige Sekunden, um mich zu orientieren. Mit
leicht vorgebeugtem Oberkdrper und die beiden Arme leicht angewinkelt, versuche ich, mich den
Bewegungen der drei Jager anzupassen. Zuerst umkreisen wir stampfend und rasselnd ein bis
zwei Minuten das Feuer im Uhrzeigersinn und wechseln dann die Richtung.

* Wir nannten den Vorgang, den ich auch bei den Vorbereitungen anderer Rituale beobachtet habe: ,,Soundcheck.
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Die Frauen sitzen mit gekreuzten oder ausgestreckten Beinen und geben uns singend und klat-
schend den Rhythmus vor. Die groBeren Kinder singen manchmal mit, wenn sie nicht gerade re-
den, lachen oder eingeschlafen sind. Die kleinen Kinder werden zeitweise gestillt und schlafen
sehr bald ein. Zusammen mit !Kunta Boo, der sein Solo singend um das Feuer tanzt, entsteht eine
harmonische Einheit von Menschen, Tanz und Gesang, Feuer und die uns in der Dunkelheit um-
gebende Natur.

In der Zwischenzeit ist es vollig dunkel geworden, nur der Schein des Feuers beleuchtet das Ge-
schehen. !Kunta Boo beginnt mit seinem Heilritual. Er geht von Person zu Person im inneren
Kreis der Frauen und Kinder, beriihrt sie an verschiedenen Stellen des Korpers, Kopf, Brust, Rii-
cken, Gesicht, driickt sie. Dabei stoBt er immer wieder seinen Schrei aus. So geht er von einer

Person zur nachsten.

Zwischendurch macht er Pause, das Singen hort auf, alle reden und lachen durcheinander. !Kunta
Boo geht in dieser Zeit aus dem Kreis heraus in die Finsternis, als wolle er sich entspannen, Ruhe
haben und neue Krifte sammeln. Nach einigen Minuten kommt er wieder zuriick und geht weiter
von Person zu Person, Frauen und Kinder, bis er alle im inneren Kreis ,,behandelt™ hat.

Dann tritt er in den dufleren Kreis zu uns Méannern, die noch immer stampfend ihre Runden drehen
und bewegt sich zu jedem der tanzenden Manner. Ich war &uflerst gespannt, was er mit mir tun
wiirde. Endlich, ich habe schon geglaubt, dass er auf mich vergessen hat, geht er langsam und sin-
gend auf mich zu. Ich bleib stehen und warte was passiert.

Ich bin ziemlich aufgeregt. Was werde ich spiliren? Was fiir mich zu dieser Zeit sehr wesentlich
ist, ich habe gefiihlt, dass ich bei diesem Ritual Teil der Gemeinschaft war, nicht Zuschauer, nicht
Anthropologe, nicht Tourist, sondern einfach Teilnehmer dieses Rituals. Die ganze ,,Behandlung*
bei mir, dhnlich wie bei den anderen, dauert vielleicht zwei oder drei Minuten. Genau kann ich es
nicht sagen, ich habe nicht auf die Zeit geachtet, denn ich bin viel zu sehr darauf konzentriert, was
ich jetzt spiire und erlebe.

Boo legt zuerst sanft eine Hand auf meinen Hinterkopf, streicht dann hinunter bis zu den Schul-
terbléttern und beriihrt mit der anderen Hand meinen Bauch. Er steht jetzt ganz nahe bei mir, so-
dass sich unsere Korper fast beriihren. Ich bemerke Schweitropfen auf seiner Stirn und das Zit-
tern seiner Lippen. So verharrt er einige Sekunden und verstiarkt dabei seinen Gesang. Anschlie-
Bend ergreift er mit beiden Hidnden meine Schulter und schiittelt mich kurz aber kriftig. Ich ver-
suche, meine Empfindungen und die Reaktionen meines Korpers auf die Beriihrungen von Boo zu
spiiren, kann aber vor Aufregung in diesem Moment nichts wahrnehmen. Am Ende stellt er sich
noch einmal gerade vor mich hin, stoft einen gepressten Schrei aus und streckt seine rechte Hand
gegen den schwarzen Nachthimmel.

Mit mir beendet !Kunta Boo seine erste Runde und macht wieder eine Pause. Er geht aus dem
Kreis hinaus ins Dunkle. Die Ménner und ich, aullerhalb des Kreises, horen mit dem Stampfen,
die Frauen und Kinder im inneren Kreis mit dem Singen und Klatschen auf. Wieder hebt allge-
meines Reden und Lachen an, manche Frauen stehen auf, die Kinder laufen herum und spielen.
Nach vielleicht fiinf oder zehn Minuten kommt Boo aus der Finsternis wieder in den Kreis zuriick
und startet seine zweite Runde. Die Frauen beginnen wieder mit ihrem Gesang, wir Ménner tan-
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zen stampfend im Kreis. Wieder geht !Kunta Boo von Person zu Person, beriihrt sie und stof3t
wieder zwischendurch seinen Schrei aus. Wie in der ersten Runde.

Nach dem Ende der zweiten Runde geht Boo sichtlich erschopft wieder aulerhalb des Kreises in
die Dunkelheit und setzt sich auf die Erde. Er ist jetzt nicht mehr zu sehen, nur mehr zu horen. Ich
hore sein Schnaufen, seinen Atem und das leise Scheppern seiner Rasseln. Auch der Gesang und
das Klatschen der Frauen verstummen und wir Méanner beenden das Stampfen und Rasseln. All-
gemeine Ruhe tritt ein. Nach einigen Minuten kehrt Boo erholt aus der Dunkelheit zuriick und
setzt sich hinter seine Frau Nlae.

Das Ritual ist zu Ende. Die Runde beginnt sich langsam aufzuldsen. Die Frauen stehen auf, unter-
halten sich noch ein wenig und verschwinden in der Dunkelheit. Die meisten Kinder schlafen
schon und werden von ihren Miittern getragen. Salome und ich sind noch ein wenig unschliissig,
was wir nun tun sollen. Aber ein deutliches Kaja, von !Kunta Boo an uns gerichtet, sagt uns, dass
es zu Ende ist, wir konnen/sollen gehen.

In diesem Teil des Kapitels werde ich die vorher beschriebene Performance an Hand der bisher
erarbeiteten Unterscheidungskriterien zwischen Ritual und Alltagshandlungen einerseits und zwi-

schen Ritual und Theaterauffiihrungen andererseits analysieren.

Auch hier ist an Hand des Narrativs eine Vielzahl von Aspekten erkennbar, die fiir Rituale cha-
rakteristisch sind und die sie von Alltagshandlungen unterscheiden (Brosius et al. 2013: 13ff.). So
war diese Performance eine bewusst durchgefiihrte Handlung, bewusst inszeniert und nach be-
stimmten Regeln ablaufend. Xoan//a !Kunta hatte Salome und mich einen Tag vorher informiert,
dass !Kunta Boo speziell fiir uns ein Heilritual durchfithren mdchte und uns eingeladen, daran
teilzunehmen. Damit wurde der Rahmen zwischen der Dorfgemeinschaft in Doupos und uns fest-
gelegt (Zeit, Ort), wobei das Ritual bewusst nicht im traditional village stattfand, das im Regel-
fall nur fiir touristische Darbietungen verwendet wird (Dabe //Ao, Interview am 14.1.2014;

Tsamgao Ciqae, Interview am 15.1.2014; 1.9.2014).

Xoan//a Kunta teilte uns im informellen Gespriach mit, dass wir nicht als Touristlnnen gesehen
werden, sondern als Teil der Community. Daher finde das Ritual im modern village am Feuer-
platz von !Kunta Boo statt, auf dem auch sonst die internen Rituale stattfinden. Durch diese Fest-
legung wurde auch hier eine Unterscheidung zwischen einer rituellen und einer alltdglichen

Handlung moglich (Smith 1987: 103).

Im Sinne von Goffman fand das Ritual also nicht im 6ffentlichen Bereich, auf der Biihne, son-

dern im Bereich des alltidglichen Lebens, im intimen, privaten Bereich, statt (Goffman: 1959:

144



115). Aus diesem Grund musste das Ritual auch nicht vom sozialen Umfeld des alltdglichen Le-
bensbereiches, dem modern village, in das soziale Umfeld des traditional village transferiert
werden. Es liegt daher in diesem Fall kein Ritualtransfer vor (Neubert 2006: 7). Zwar wird auch
das traditional village bei besonderen Anldssen von den Dorfbewohnern als Ritualort genutzt,
niemals aber das modern village fiir touristische Darbietungen (Dabe //Ao, Interview am

14.1.2014; Tsamgao Ciqae, Interview am 15.1.2014; 1.9.2014).

Als nichstes mdchte ich auf die Rolle der Personen im Ritual eingehen. Salome und ich waren
bei diesem Ritual eindeutig in der Position von teilnehmenden Akteurlnnen. Wir haben uns nicht,
wie bei einem Theater, in unterschiedlichen Raumen aufgehalten. Vielmehr fanden, wie fiir ein
Ritual charakteristisch ist, Interaktion zwischen uns und den anderen Akteurlnnen statt. Schech-

ner sieht in dieser Interaktion ein wesentliches Merkmal fiir ein Ritual (Schechner 1990: 135f.).

In diesem Ritual spielten wir keine fiktive, sondern, wie alle anderen AkteurIlnnen, eine mit dem
alltdglichen Leben verbundene soziale Rolle. Dieses Rollenverstindnis ist, im Gegensatz zum
Schauspiel, ein wesentliches Merkmal eines Rituals, da diese Performance keine symbolische,
nicht-reale Darstellung eines Heilrituals, sondern das reale Heilritual selbst darstellte. Es wurde
von der Dorfgemeinschaft gemeinsam mit uns durchgefiihrt, wodurch wir wihrend des Rituals
Teil des sozialen Gefiiges wurden. Das Ritual war daher eine kommunikative gemeinschaftliche
Handlung und wirkte gemeinschaftsstiftend (Rappaport 2013: 199).Wir wurden damit auch Teil
jener Gemeinschaft, die !Kunta Boo in die Lage versetzen konnte, !aia zu erreichen und damit

heilen zu kénnen (!Kunta Boo, Interview am 13.1.2014; 26.8.2014).

Bei dieser Performance standen sich also, im Gegensatz zu allen anderen von mir beschriebenen
Ritualen, nicht die beiden Gruppen, Akteurlnnen und Zuschauerlnnen gegeniiber. Es gab nur
AkteurInnen. Durch diese Konstellation konnte auch eine reale Wirkung des Rituals auf uns er-

wartet werden.

Unser Schwerpunkt lag, in der Diktion von Schechner, diesmal nicht in der Unterhaltung, son-
dern in der Erwartung einer Anderung unserer realen Umwelt. Die in einem Ritual im Vorder-
grund stehende Wirkung auf die AkteurInnen galt diesmal auch fiir Salomé und mich, ebenso wie
fiir alle anderen Frauen, Ménner und Kinder, mit denen sich !Kunta Boo beschéftigte. Eine weite-

re reale Auswirkung des Rituals war die Starkung unserer Integration in die soziale Gemeinschaft

145



des Dorfes zu erwarten (Widlok 2001: 174; Katz et al. 1997: XIII). Dies wurde auch im informel-

len Gespriach am nichsten Tag von !Kunta Boo und !Xoan//a !Kunta bestatigt.

Weiters konnte ich auch bei diesem Ritual die charakteristischen Unterbrechungen, bei denen
gelacht und geredet wurde, unmittelbar beobachten und Bieseles Interpretation: ,,Laughter is ne-
ver far away* bestitigen (Biesele1997: 20). Besonders die Pause zwischen den beiden ,,Behand-
lungsphasen® diente dazu, !Kunta Boo Zeit zur Erholung von seiner intensiven physischen An-
strengung zu geben, die ihm besonders am Ende des Rituals deutlich anzumerken war, als er sich
sichtlich erschopft auf dem Boden legte. Er war zu diesem Zeitpunkt in einem Zustand, der als

wichtiges Merkmal fiir ,,huru® gilt (Widlok 2001: 173).

'Kunta Boo spielte bei diesem Ritual die zentrale Rolle des ,,Master of Ceremony*. Er gab den
Startzeitpunkt und den Rhythmus vor, machte Pausen, wenn er es flir notwendig hielt und been-
dete das Ritual nach dem zweiten Durchgang. Wobei es auch an dieser Stelle fiir meine Betrach-
tung nicht relevant ist, ob !Kunta Boo bei diesem Ritual tatsdchlich eine der Teilnehmerlnnen
geheilt hat. Denn er hat grundsétzlich die Erfahrung und das Konnen, !aia zu erreichen, und da-

mit war das Heilritual von !Kunta Boo eindeutig ,,huru (Widlok 2001: 172).

Ich fragte !Kunta Boo am néchsten Tag, als ich mich fiir das Ritual mit Tabak bedankte, ob er
einen Unterschied gesehen habe, dieses Ritual speziell fiir uns, auch ohne aktuellen Krankheits-
fall, durchzufiihren. Es sei fiir ihn kein Unterschied gewesen, er habe uns genauso behandelt wie
alle anderen Teilnehmerinnen und er freue sich, dass Salomé im Kreis der Frauen gesungen und
ich mit den anderen Méannern getanzt habe. Was aber in diesem Kontext erwidhnt werden muss,
ist, dass die Dauer dieses Rituals im ,,Echtfall* allerdings bis zu einigen Tagen dauern kann. Der
Aufbau und die Struktur eines Heilrituals sind aber von der Dauer unabhingig (!Kunta Boo, In-

terview am 26.8.2014).

Auch bei diesem Ritual hdngt die Frage, ob es sich um ein “Life-Crisis-Rite” oder um ein “Rite
of Group Crisis” nach Turner gehandelt hat, von der Betrachtungsweise ab. Aus der individuellen
Sicht eines Kranken war es ein “Life-Crisis-Rite” und daher nach den Kriterien von Van Gennep
ein Ubergangsritual. Aus der Sicht der Gemeinschaft konnte man auch von einem ,,Rite of Group
Crisis* ausgehen, das zu einer sozialen Aktion fiihrt, in der kommunikatives Handeln stattfindet

(Rappaport 2013: 199).
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Zusammenfassend ist zu sagen, dass diese Performance nahezu alle der von mit verwendeten
Kriterien fiir ein Ritual erfiillte. Ich sehe nur eine Ausnahme. Diese betrifft die Tatsache, dass es
zu diesem Zeitpunkt keinen konkreten Anlass zu einer Heilung gab und das Ritual daher auch nur

verkiirzt durchgefiihrt wurde.

5. Forschungsergebnisse
In diesem Kapitel werde ich auf meine zentrale Forschungsfrage und die damit zusammenhén-

genden Unterfragen eingehen.

Zentrale Forschungsfrage:
*  Welchen Einfluss nehmen touristische Konzepte auf die Auffithrung der traditionellen

Heilrituale bei den Ju/ hoansi in der Nyae Nyae in Namibia?

Zur zentralen Forschungsfrage stelle ich folgende Unterfragen:
. Inwiefern findet eine Transformation des Rituals in Richtung einer Theaterauffiihrung
statt?
. Inwiefern dndert sich durch den Tourismus die Art der Darbietung bzw. das Design des

Rituals?

Zusétzlich zur zentralen Forschungsfrage stelle ich folgende Fragen:
*  Welchen Einfluss liben die touristischen Konzepte auf die sozialen und 6konomischen
Strukturen der Dorfgemeinschaft aus?
*  Welchen Einfluss iiben die touristischen Darbietungen auf die einzelnen Generationen der
Dorfgemeinschaft in Doupos aus?
*  Wie erlebt die Dorfgemeinschaft in Doupos den Einfluss des Tourismus auf ihre traditio-

nellen Heilrituale?

Die ersten Hinweise auf meine Fragen bekam ich bereits im Janner 2014. So stellte Werner Pfei-
fer fiir die Projekte der LCFN klar, dass als Vorlage fiir touristischen Présentation von ,.traditio-
neller Kultur die Zeit vor dem Einfluss des europédischen Kolonialismus gedient habe und dass
die Projekte an touristische Anforderungen angepasst wurden (LCFN 2015c; Werner Pfeifer,
Interview am 9.1.2014). Der zweite Hinweis kam vom Heiler !Kunta Boo in Doupos, der die

Frage, ob der Tourismus das Heilritual gedndert habe, folgendermalBlen beantwortete: ,,It is the
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same, because people are still singing and you are still dancing (...)* (!Kunta Boo, Interview am

13.1.2014).

Zur Beantwortung meiner Forschungsfragen habe ich die beiden Tourismuskonzepte Living Mu-
seum und Conservancy und deren Einfluss auf die Durchfiihrung des Heilrituals untersucht. Um
die Frage zu kldren, inwieweit sich diese fiir Touristlnnen angebotene Darbietungen der Heilritu-
ale von Theaterauffithrungen unterscheiden, aber auch um deren Beriihrungspunkte zu finden,
beschiftigte ich mich mit den verschiedenen Ansdtzen der Ritual- und Theatertheorien. Mein Ziel
war, fiir mich relevante Unterscheidungsmerkmale zwischen einem Theaterstiick und einem Ri-
tual herauszuarbeiten, um damit meine empirischen Erkenntnisse zu validieren. Ich werde im
Folgenden meine Forschungsfrage und die einzelnen Unterfragen getrennt nach den beiden Tou-

rismuskonzepten Living Museum und Conservancy behandeln.

5.1. Heilritual oder Theaterauffithrung

In diesem Kapitel werde ich mich mit der Frage beschéftigen, welchen Einfluss touristische Kon-
zepte auf die Auffithrung der traditionelle Heilrituale nehmen, wie sich dadurch das Ritualdesign
andert und unter welchen Voraussetzungen eine Transformation des Rituals zu einer Theaterauf-

fiihrung stattfindet.

Das Living Museum fokussiert bei seinen Darbietungen auf die ZuschauerIlnnen. Es versteht sich
als Freilichtmuseum, in dem vorkoloniale Kultur gezeigt wird (Werner Pfeifer, Interview am 9.1.
2014; Sebastian Diirrschmidt, Interview am 6.1.2014). Die nachfolgende Analyse bezieht sich auf
die Orte Grashoek und //Xoa/hoba, wobei in diesen Orten ein Heilritual nur ausschnittsweise als

Teil eines Gesamtprogramms gezeigt wird.

Das Konzept der LCFN legt fest, dass touristische Darbietungen ausschlieBlich im traditional
village stattfinden diirfen, damit Touristlnnen einen nur sehr eingeschrankten Einblick in das all-
tiagliche Leben des modern village bekommen (Kagece N!ani, Interview am 13.1.2014). Daher
kann das traditional village als 6ffentlicher Bereich, als Biihne, gesehen werden (Goffman: 1959,
1969). Dort agieren die Akteurlnnen getrennt vom Publikum, wobei es nur bei bestimmten Pro-
grammpunkten — Ballspiel, handwerkliches Arbeiten oder Bushwalk — Interaktionen gibt. Beim
Heilritual hingegen gibt es, wie bei einer Theaterauffiihrung, keine Interaktionen mit dem Publi-
kum (Schechner 1990: 135f.). Es wird somit eine symbolische, nicht-reale Darstellung eines ritu-

ellen Tanzes prisentiert, in der sich die Touristinnen wie bei einer Theaterauffiihrung verhalten
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und daher auch keine Heilwirkung zu erwarten ist. Der Schwerpunkt liegt nicht in der Erwartung
einer Anderung der realen Umwelt sondern in der Unterhaltung, durch die das Publikum von ei-

nem Guide gefiihrt wird.

Der Guide spielt dabei die Rolle des ,,Master of ,,Ceremony*. Er begleitet die Touristinnen wéh-
rend der gesamten Darbietung, erkldrt die verschiedenen Programmpunkte und steht ihnen fiir
Fragen zur Verfiigung. Gleichzeitig ist er Ansprechpartner des Dorfes bei der LCFN und fiir die
Gestaltung der Programme verantwortlich (ITui Nyani, Interview am 11.1.2014). Die Rituale be-
kommen dadurch eine Autorschaft, die ein wesentliches Kriterium einer Theaterauffiihrung aus-

macht und bei einem Ritual nicht vorkommt (Schechner 1990: 69; Walsdorf 2013: 85ft.).

Der Heiler nimmt bei diesen touristischen Auffiihrungen die Rolle eines Schauspielers ein, der in
einer vorgegeben ,,make-believe Inszenierung agiert (Schechner 2002: 35f.). Dafiir spricht auch,
dass die Dauer des Heilrituals auf eine ,bearable duration® gekiirzt wurde (Sebastian
Diirrschmidt, Interview am 9.1.2014; Werner Pfeifer, Interview am 9.1.2014; LCFN 2014a) und
daher nicht als eigenstéindige Performance, sondern nur als Teil eines Gesamtprogramms gezeigt
wird. Zusétzlich wird die Darbietung des Rituals durch erkldrende Worte des Guides mehrmals
unterbrochen, was zusammen mit der Kiirzung fiir eine Anderung des urspriinglichen Ritualver-

laufs spricht.

Zusammenfassend ist zum Konzept des Living Museum zu sagen, dass die Organisation und die
Durchfiihrung der touristischen Darbietungen, deren Fokus auf der vorkolonialen Zeit liegt, pro-
fessionell auf die touristische Zielgruppe abgestimmt ist. Zur Vermarktung gibt es einen von Se-
bastian Diirrschmidt grafisch gestalteten und informativen Internetauftritt und zuséitzlich bietet
das LFCN zielgerichtete Ausbildungsmafinahmen an, um traditionelle Darbietungen an die An-
forderungen und Erwartungen der Tourismusindustrie anzupassen. Die Darbietungen, und spezi-
ell das Heilritual als Teil davon sind somit symbolische, nicht-reale Darstellungen und entspre-
chen den Eigenschaften einer Theaterauffithrung. Sie sind ein Spiel und eine Show fiir TouristIn-
nen, wofiir die Ju/’hoansi den Begriff ,,homi* verwenden (Widlok 2001: 172), der aber nicht ab-
wertend verstanden werden darf. Denn die Darbietungen des Living Museum werden ausdriick-
lich in ihrem musealen Kontext und nicht als Abbild der heutigen Lebenssituation angeboten
(Werner Pfeifer, Interview am 9.1.2014; Sebastian Diirrschmidt, Interview am 13.8.2014; LCFN
2015a).
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Das Konzept der Conservancy orientiert sich ebenfalls an den Anforderungen des Tourismus und
damit geht einher die ErschlieBung von Einnahmequellen fiir die Community. Die Heilrituale
werden vor Touristinnen gegen Bezahlung prisentiert, miissen aber dafiir, mit Ausnahme der
Dauer, nicht speziell adaptiert werden. Denn im Vordergrund des Rituals stehen nicht die Zu-
schauerlnnen, sondern die Prisenz des Heilers zusammen mit der Aktivitdt der Dorfgemeinschaft

('Kunta Boo, Interview am 13.1.2014; 26.8.2014).

Dadurch ist auch die Trennung von traditional village und modern village nicht zwingend vom
Konzept her vorgeschrieben. In Doupos, wo es im Gegensatz zu Djxokhoe ein fraditional village
gibt, wird aber auf diese Trennung von offentlichen und privaten Bereich geachtet (Tsamgao
Ciqae, Interview am 1.9.2014; Kagece N!ani, Interview am 13.1.2014) und damit die Unterschei-

dung von Biihne und intimen Bereich bewusst durchgefiihrt (Goffman: 1959: 115, 144).

So werden Heilrituale als singuldre Performance fiir Touristinnen ausschlielich im traditional
village durchgefiihrt, das aber auch zu besonderen Anldssen fiir Rituale der Community verwen-
det wird (Xoan//a !Kunta, Interview am 14.1.2014). Der letztere Fall 1dsst auf einen Ritualtransfer
vom sozialen Umfeld des modern village in das soziale Umfeld des traditional village schlieBBen
(Neubert 2006: 7). Im Regelfall finden aber Heilrituale fiir die Community in modern village, im
Wohnbereich von !Kunta Boo, statt (Xoan//a !Kunta, Interview am 14.1.2014).

Bei der Beschreibung der Rollen der Beteiligten muss zwischen den Darbietungen im Janner
2014 und im Sommer 2014 unterschieden werden. Im ersten Fall waren wir als Gruppe von Stu-
dentlnnen in der Position von externen Zuschauerlnnen, von den Akteurlnnen getrennt und es
fand auch keine Interaktion statt, was als typische Eigenschaften des traditionellen Theaters gel-
ten (Schechner 1990: 135f.). Wir verhielten uns wie bei einer Theaterauffiihrung, die Wirklich-
keit wurde fiir uns nicht verdndert und unser Schwerpunkt lag in der Unterhaltung und nicht in
der Erwartung einer Anderung unserer realen Umwelt (Walsdorf 2013: 85ff.; Schechner 1990:
135f.). Wenn man aber andererseits ausschlielich die Interaktionen der Akteurlnnen des Rituals
untereinander betrachtet, in der wir als Publikum keine Rolle spielten (Interview am 13.1.2014),
so stellen diese eine Eigenschaft eines Rituals dar und die Akteurlnnen kénnen eine Anderung
ithrer Realitdt erwarten. So konnte sich einerseits die kranke Enkeltochter von !Kunta Boo Hei-
lung und die Akteurlnnen eine Stirkung der sozialen Gemeinschaft erhoffen (Widlok 2001: 174;
Katz et al. 1997: XIII). Im zweiten Fall, im Sommer 2014 habe ich als Mitglied der Community

und als Akteur am Ritual teilgenommen, war daher an den Interaktionen direkt beteiligt und
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konnte daher auch eine Anderung meiner realen Umwelt und eine Stirkung der Bindung zu den

Mitgliedern der Community erwarten.

In beiden Fillen spielten die Akteurlnnen, die klatschenden und singenden Frauen, die tanzenden
Mainner und der Heiler !Kunta Boo keine fiktiven Rollen, wie fiir SchauspielerInnen charakteris-
tisch, sondern sie nahmen jene performativen Rollen ein, die sie auch im normalen Leben spielen
(Schechner 1990: 135f.). Dadurch wurde das Heilritual nicht symbolisch durchgefiihrt, sondern
real durch die Gemeinschaft geschaffen und kann daher als schwelleniiberschreitende Uber-
gangsphase gesehen werden, in der kommunikative gemeinschaftsstiftende Handlungen stattfin-
den (Turner 1974: 37-41; Rappaport 2013: 199). Denn ohne diese Gemeinschaft kann Heilvor-
gang gar nicht stattfinden (!Kunta Boo, Interview am 13.1.2014; 26.8.2014).

Da !Kunta Boo keinen Unterschied zwischen einem Heilritual fiir eine kranke Person aus der
Community und fiir Touristlnnen sieht, muss sich auch der Ritualverlauf nicht zwangslaufig én-
dern (!Kunta Boo, Interview am 13.1.2014). !Kunta Boo betonte aber, dass die Dauer, die im
»Echtfall“ viele Stunden betragen konne, vor Publikum gekiirzt werde und dadurch auch selten
ein Heilvorgang stattfinde (!Kunta Boo, Interview am 26.8.2014). Er nimmt aber in jedem Fall
qua seiner Expertise als Heiler die Rolle des ,,Master of Ceremony* ein und leitet das Ritual an.
Daher waren beide Heilrituale eindeutig ,,huru®, sie waren keine bewusste Show, wobei es dafiir
nicht relevant ist, ob !Kunta Boo bei einem dieser Rituale tatsdchlich im Trancezustand !aia je-

mand geheilt hat (Widlok 2001: 172).

Zusammenfassend ist zu sagen, dass diese beiden Performances viele Eigenschaften eines Rituals
erfiillten. Im Janner 2014 waren wir im traditional village als Zuschauerlnnen dabei, als !Kunta
Boo einen verletzten Ful} seiner Enkeltochter im Laufe des Rituals speziell behandelte. Im Som-
mer 2014 wurde das Ritual im modern village nur fiir die Community ohne Publikum durchge-
fiihrt. Als Eigenschaften einer Theaterauffithrung sind beim Ritual im Jdnner 2014 die Anwesen-
heit von ZuschauerInnen und die verkiirze Dauer zu erwahnen, beim Ritual in Sommer 2014 nur

die verkiirzte Dauer.

5.2. Heilritual und Vermarktung
In diesem Kapitel werde ich mich mit der Frage beschéftigen, wie die Dorfgemeinschaften, ge-
trennt nach beiden Vermarktungskonzepten, den Einfluss des Tourismus auf ihre Tradition erle-

ben.
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Der Tourismus und die Vermarktung touristischer Darbietungen spielen fiir die Ju/’hoansi in der
Nyae Nyae eine wesentliche Rolle. Sie werden dabei zu private Unternehmerlnnen und Produ-
zentlnnen, legen fest, welche ihre Fertigkeiten und Traditionen sie zum Verkauf anbieten und
entwickeln sich von einer ethnischen Gruppe zu einer 6konomischen Gruppe. Dadurch besteht
die Gefahr, dass Ethnizitdt immer mehr zur Ware wird und ein Ausverkauf stattfinden konnte

(Comaroff /Comaroff 2009: 51).

Die Vermarktung der eigenen Kultur hat jedoch nicht nur 6konomische Aspekte. Sie soll auch
dazu dienen, die kulturelle Identitidt wieder zu finden (LCFN 2014b; Sebastian Diirrschmidt, In-
terview am 6.1.2014) und fiir ndchste Generationen am Leben zu erhalten. (NASCO 2015b: 4).
Es handelt sich also um eine wechselseitige Beziehung von kulturellem und 6konomischem Ka-
pital, auf die die Konzepte des Living Museum und der Conservancy bewusst abzielen (Bourdieu
1983: 183ff.). Zum einen werden kulturelle Werte, Traditionen und Fertigkeiten in Geld umge-
wandelt — kulturelles Kapital wird zu 6konomischem Kapital — und zum anderen bewirkt die
Vermarktung auch, dass kulturellen Errungenschaften nicht in Vergessenheit geraten und auch in

Zukunft gepflegt werden konnen.

Aus diesen Griinden werden die touristischen Darbietungen von den Mitgliedern der Community
in Doupos grofiteils begriiit. So betonte !Kunta Boo, dass TouristInnen jederzeit willkommen
seien, weil er thnen gerne die Traditionen seines Dorfes zeigen mochte (Interview am 26.8.2014)
oder Bioo Kxai, weil sie Einkommen bringen (Interview am 18.1.2014) oder Tsamgao Ciqae,
weil dadurch traditionelle Techniken nicht verloren gehen (Interview am 1.9.2014) oder Gerrie
Cigae Cwi, weil es die einzige Moglichkeit sei, das Uberleben im Dorf zu sichern (Interview am

22.8.2014).

Das Vermarktungskonzept des Living Museum wird auch von den Bewohnerlnnen von Grashoek
und //Xoa/hoba, deren Stellungnahmen mir zur Verfiigung stehen, durchwegs positiv beurteilt. So
betonte Kxore Erna Iui, eine Bewohnerin von Grashoek, dass sie dadurch ein geregeltes Ein-

kommen habe und die Tradition nicht vergessen werde (Interview am 13.1.2014).

Michael Uusiku Akuupa, Professor an der University of the Western Cape, South Africa und
Spezialist fiir kulturelle Festivals und Nationalstaatlichkeit in der Post-Apartheid-Ara Namibias,
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beurteilt das Konzept des Living Museum allerdings kritisch. In seinem Artikel: ,,Museum and

Living Museums in post-apartheid Namibia: A critical look* schreibt er dazu:

“I argue that the Living museums create a danger of freezing Africans in a timeless past for the
tourists’ gaze and the financial interests of the few. Further, there is a greater risk of presenting
Africa as a stagnant continent that does not respond nor relate to global activities or changes.*
(Uusiku Akuupa 2012: 10)

Ob das Konzept des Living Museum nun wirklich AfrikanerInnen in eine zeitlose Vergangenheit
neinfriert” und das Land stigmatisiert, bleibt zu diskutieren. Der Einfluss der beiden touristischen
Konzepte auf die 6konomische und 6kologische Situation und auf das soziale und kulturelle Le-

ben der Ju/’hoansi in der Nyae Nyae ist jedoch meiner Beobachtung nach nicht zu {ibersehen.

Zusammenfassend ist zu sagen, dass sich die DorfbewohnerInnen beider Konzepte in den infor-
mellen Gesprichen und Interviews positiv liber die touristischen Aktionen duflerten. Auch die
Argumente waren bei beiden Konzepten gleich: Verbesserung der 6konomischen Situation und

Pflege der Tradition.

5.3. Heilritual und die Strukturen im Dorf

In diesem Kapitel werde ich den Einfluss der beiden touristischen Konzepte auf die soziale und
O6konomische Struktur in den betroffenen Dorfern beschreiben. Diese Strukturen werden nicht nur
durch die unterschiedlichen Vermarktungskonzepte, sondern auch durch die im Dorf lebenden
Personlichkeiten beeinflusst (Tsamgao Cigae, Interview am 1.9. 2014; Sebastian Diirrschmidt,

Interview am 6.1. 2014).

Das Konzept des Living Museum geht von einer Selbstverantwortung und Selbstorganisation des
Dorfes aus. TouristInnen konnen mit ihren Fahrzeugen direkt in das Dorf fahren, werden durch
Hinweistafeln zu einem Meeting Point geleitet, dort innerhalb weniger Augenblicke vom ,,Tou-
rismusmanager* des Dorfes empfangen und nach den Wiinschen gefragt, die mit Hilfe einer Liste
der Aktivititen und deren Preise besprochen werden konnen. Gewiinschte Aktivitdten konnen
sofort bestellt werden und werden nach Mdglichkeit auch sofort von dafiir eingeschulten Dorf-
bewohnern préasentiert. Am Ende der Prisentation wird bezahlt. Der Ablauf entspricht einem gut

organisierten Dienstleistungsunternehmen.
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Auf mich hat dieses Konzept den Eindruck einer professionellen Theaterauffiithrung gemacht,
was zweifellos von den Initiatoren auch intendiert ist (Sebastian Diirrschmidt, Interview am
6.1.2014; 13.8.2014). Das Heilritual nimmt aber dabei keine Stellung ein. So erwéhnt das Pro-
grammbheft von Grashoek unter dem Programmpunkt ,,Ein Tag mit den Ju/‘Hoansi* unter anderen
Aktivitdten auch ,,die Konsultation eines traditionellen Doktors, der einen Patienten heilt™ (LCFN
2015d). Auch die Bedeutung des Heilers als Person und seine soziale Funktion im Ort kommt
nach meiner Beobachtung nicht signifikant zum Vorschein. Es wird auch von TouristInnen selten
direkt nach Heilritualen und HeilerInnen gefragt, sondern allgemein nach traditionellen Ténzen

und Ritualen (Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014).

Nach Doupos und Moutain Pos, die in das Konzept der Conservancy eingebunden sind, kommen
Touristlnnen eher zuféllig und nicht aus eigener Initiative. Es gibt keinen Meeting Point, keinen
standig verfiigbaren ,,Touristenmanager* und auch kein einsehbares Angebot an Darbietungen
mit Preisen. Die Organisation erfolgt im Regelfall durch die Country Lodge in Tsumkwe, die als
Vertragspartner der Nyae Nyae Conservancy fungiert. In der Lodge werden die TouristInnen in
zwei speziell dafiir adaptierten Bussen gesammelt und nach Doupos, Mountain Pos oder auch
manchmal ins Little Hunters Museum nach //Xoa/hoba gebracht. Die Auswahl des Dorfes obliegt
Tsamgao Ciqae, der Angestellter der Lodge ist und versucht, die Busse zwischen den beiden Dér-
fern, Doupos und Mountain Pos, gerecht aufzuteilen, um niemand zu vernachlissigen (Tsamgao

Ciqae, Interview am 1.9.2014).

Dabei verstindigt er im Anlassfall rechtzeitig seine jeweiligen Ansprechpartnerlnnen in den ent-
sprechenden Dorfern vom Kommen des Tourismusbusses per SMS, damit dort die notwendigen
Vorbereitungen getroffen werden konnen (Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9. 2014). Sein Partner
in Doupos ist /Ao, dessen Frau Xoan//a !Kunta die Vorbereitungsarbeiten koordiniert. Die Be-
wohnerlnnen ziehen ihre traditionellen Kleider an und begeben sich in das traditional village, um
den Bus zu erwarten. Die finanzielle Abrechnung erfolgt nicht sofort nach dem Ende der Darbie-
tung, sondern wird wochentlich liber die Lodge in Tsumkwe durchgefiihrt, wobei Xoara Costa,
der in Doupos auch fiir das Verkaufslager von Pastor Gerrie Cigae Cwi verantwortlich ist, die
Wochenlosung verwaltet. Es gibt also bei diesem Konzept keine Verantwortlichen in den Dorfern
fiir die Vermarktung der Darbietungen, sie sind reine ,,Dienstleister der Conservancy (bzw. der

Lodge).
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Nach meiner Beobachtung bringt diese geringe Einbindung der Akteurlnnen in den 6konomi-
schen Prozess des Tagesgeschifts gleichzeitig einen bewussteren Umgang mit der Tradition. Die

AkteurInnen kénnen unabhédngig von Geschéftsprozessen agieren.

Zusammenfassend ist zu sagen, dass die Selbstverantwortung und der hohe Grad an Selbstorgani-
sation in den Living Museums professionelle Vermarktungsstrukturen im Dorf zur Folge haben
und damit die Darbietungen, speziell das Heilritual, an touristische Anforderungen angepasst
werden. Im Gegensatz dazu wird Doupos von der Country Lodge in Tsumkwe aus gesteuert, die
auch die gesamte Organisation und Abrechnung iibernimmt. Das Heilritual hatte daher fiir mich
auch aus diesem Grund weniger den Anschein einer organisierten Theatervorstellung. Dabei
muss aber bedacht werden, dass die Personlichkeit des Heilers !Kunta Boo eine grofle Rolle
spielt. Er ist der unbestrittene ,,Star* in Doupos, da er durch seine Expertise und seinen Habitus
einen hoher Grad an Authentizitit ausstrahlt. Viele der Besucher wollen ausdriicklich nach Dou-
pos, um ihn zu erleben (Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014). !Kunta Boo und seine Frau
Nlae Maria gehoren derzeit zur dltesten Generation in Doupos, haben viel traditionelles Wissen
und engagieren sich fiir dessen Pflege und Weitergabe an die nichsten Generationen (!Kunta

Boo, Interview am 2.9.2014).

5.4. Heilritual und die Generationen im Dorf
In diesem Kapitel gehe ich speziell auf die VertreterInnen der vier in Doupos lebenden Generati-
onen ein und werde ihren sozialen und 6konomischen Status in der Dorfgemeinschaft und ihren

Bezug bzw. Beitrag zu den touristischen Veranstaltungen, speziell zum Heilritual, beleuchten.

In Doupos leben derzeit ca. vierzig Personen in vier Generationen. Ich werde hier ausgewihlte
VertreterInnen der vier Generationen aus der Familie von !Kunta Boo und seiner Frau N!ae bei-

spielhaft besprechen (vgl. Kap. 9.2. Familien in Doupos).

Der Heiler !Kunta Boo und seine Frau N!ae sind die Altesten des Dorfes. Die Angaben iiber ihr
Alter differieren zwischen fiinfundachtzig (meine Einschitzung)*' und einhundert Jahren (Xoara
Costa, Interview am 16.8.2014). Boo hat als beriihmter Heiler sowohl aulerhalb als auch inner-
halb des Dorfes eine Sonderstellung. Wobei er innerhalb der Dorfstruktur nach meiner Beobach-

tung keine besondere organisatorische Position* innehat, er ist vielmehr die spirituelle und geis-

*! Da ihre Tochter Xoan//a nach eigener Angabe siebenundfiinfzig Jahre alt ist, schitze ich das Alter der Beiden
zwischen achtzig und fiinfundachtzig Jahre.
2 Der Pastor bezeichnet sich selbst als ,,Headman* von Doupos (Interview am 22.8.2014).
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tige Autoritdt. Seine Generation beherrscht das Jagen im Busch, wobei immer seltener fiir den
Eigenbedarf gejagt wird, meist werden Jagdausfliige nur auf Wunsch fiir TouristInnen organisiert
(Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9. 2014). Das Zentrum des Lebens fiir diese Generation ist das
Dorf, Reisen werden nur in Ausnahmefillen durchgefiihrt, z.B. wenn !Kunta Boo eingeladen

wird, Schulungen fiir San in Siidafrika durchzufiihren.

'Kunta Boo und seine Generation engagiert sich bei den touristischen Darbietungen (Buschwan-
derung, Jagdausflug, traditionelle Ténze) und es ist gerade Boo ein besonders Anliegen, sein
Wissen iiber Heilpflanzen, Heilmethoden und das Heilritual an nachfolgende Generationen von
Ju’/hoansi, aber auch an TouristInnen und andere Interessierte weiterzugeben (!Kunta Boo, Inter-
view am 13.1.2014; 26.8.2014; 2.9.2014). Der finanzielle Erlos dieser Aktionen geht an die Ge-
meinschaft. Ein personliches Einkommen, sei es durch Erzeugung von Schmuckstiicken oder

Schnitzereien oder durch Lohnarbeit au3erhalb des Dorfes konnte ich bei thnen nicht beobachten.

Zur zweiten Generation zdhle ich !Kunta Boos Tochter Xoan//a und ihren Mann /Aao. Xoan//a ist
siebenundfiinfzig Jahre alt und hat im Dorf eine wichtige organisatorische Funktion bei der Vor-
bereitung und Durchfiihrung von touristischen Aktionen. Daneben ist sie als Vertreterin des Dor-
fes in der Nyae Nyae Conservancy politisch engagiert und fiir die Produktion und den Verkauf
des im Dorf produzierten Schmucks zustindig. Zusitzlich kocht sie, nach eigenen Angaben, je-
den Tag eine Mahlzeit fiir alle DorfbewohnerInnen und geht regelméfig in den Busch, um Nah-
rungsmittel und speziell die Teufelskralle zu sammeln, die dann getrocknet und an die Conser-
vancy verkauft wird. Ihr Mann //Ao ist als Jager und Lowentoter berithmt und der Verbindungs-

mann zu Tsamgao Ciqae in Tsumkwe, wenn Touristenbusse angesagt sind.

Die Frauen und Ménner dieser Generation beteiligen sich ebenfalls, wie die Generation davor, an
den touristischen Darbietungen, an Schnitzarbeiten und an der Schmuckproduktion. Alle diese
Produkte werden sowohl direkt im traditional village an Touristinnen verkauft als auch an die
zentrale Vertriebsstelle der Conservancy in Tsumkwe und stellen eine individuelle Einnahme-
quelle fiir die ProduzentInnen dar. Eine Halskette, die dort um 160 N$ (ungeféhr 11,5 Euro) wei-
ter verkauft, bringt einen Erlos von 100 N$ fiir die Produzentlnnen im Dorf (Paulina Tsauses,
Interview am 05.09.2014). Die Haupteinnahmequelle ist aber die Teilnahme an den touristischen
Darbietungen als Beitrag an die Gemeinschaft. Reisen nach Tsumkwe oder in weiter entfernte

Orte in der Nyae Nyae werden sporadisch durchgefiihrt. Die Griinde sind meist organisatorischer

156



Natur, wie Teilnahme an Meetings der Conservancy oder Besprechungen iiber touristische Be-

lange mit der Lodge in Tsumkwe.

Die Beteiligung dieser Generation an den Aktivititen im traditional village ist sehr hoch. So lei-
tet Xoan//a bei den Heilritualen im Kreis der Frauen das Singen und Klatschen an und gibt den
Rhythmus vor. Von manchen Mitgliedern des Dorfes wird sie daher als mogliche Nachfolgerin
thres Vaters !Kunta Boo als Heilerin gesehen (#Oma !Kunta, Interview am 4.9.2014; Gerrie
Cigae Cwi, Interview am 22.8.2014), was sie sich derzeit aber nicht vorstellen kann ( Xoan//a,

Interview am 13.1.2014).

Zur dritten Generation gehdren Dixao //Ao und ihr Mann #0ma Kagece. Dixao ist die Tochter
von Xoan//a und ungefihr fiinfundzwanzig bis dreiBBig Jahre alt. Sie beschaftigt sich mit der Her-
stellung von Schmuck fiir die Conservancy und arbeitet wéhrend der Schulzeit in der Schule in
Tsumkwe, wihrend ihr Mann Schnitzarbeiten aus Holz fiir TouristInnen herstellt. Diese Tétigkei-
ten stellen fiir beide eine wichtige personliche Einnahmequelle dar. Wobei das individuelle Ein-
kommen durch den Besitz von mobilen Telefonen, fiir die regelmédBig in Tsumkwe Guthaben
gekauft werden muss und von MP3-Playern, die mit kleinen Solarpanels aufgeladen werden, fiir

diese Generation immer wichtiger wird.

Die Teilnahme an den touristischen Aktionen im traditional village hat keinen so hohen Stellen-
wert mehr wie bei Generationen zuvor. So wird in ,,offiziellen” Stellungnahmen die Wichtigkeit
der traditionellen Darbietungen betont, aber fiir die Teilnahme im traditional village fehlt dann
leider oft die Zeit (#0Oma !Kunta, Interview am 4.9.2014). Auf der anderen Seite war Dixao //Ao
nach meiner Beobachtung bei den Aktionen im traditional village im Sommer 2014 dabei und
hat auch beim Heilritual im modern village, zusammen mit ihrer Mutter, eine entscheidende Rol-

le gespielt.

Koba, die Tochter von Dixao //Ao und ihrem Mann #Oma Kaqece, ist ungefdahr zehn Jahre alt
und reprasentiert die vierte Generation. Sie geht in Tsumkwe in die Schule, weil die Ausbildung
fiir sie sehr wichtig ist, wie sie mir in personlichen Gesprichen bestdtigte. Wihrend der Ferien
lebt sie mit den anderen Kindern zu Hause in Doupos und ist die ,,Anfiihrerin® fiir alle gleichalt-
rigen und jiingeren Kinder. Der groBte Wunsch der meisten Kinder ist, dass sie einmal von Dou-
pos weggehen konnen, zumindest nach Tsumkwe, besser aber nach Windhoek, um viel Geld zu

verdienen.
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Diese Kinder haben meiner Beobachtung nach eine spielerische Beziehung zu ihrer Tradition, die
sie im tiglichen Leben von den dlteren Mitgliedern der Community mitbekommen. So wurden
Salome und ich bereits am ersten Abend der Feldforschung im Sommer 2014 spontan von einer
Gruppe von Kindern besucht, sie ziindeten ein Feuer an und sangen und tanzten fast drei Stunden
mit grofer Ernsthaftigkeit und groem Kdnnen exklusiv uns. Einige Tage spéter fiihrten mich die
Kinder in das traditional village, holten aus einer Hiitte eine Trommel hervor und tanzten und
sangen einzelnen und in Gruppen. Auch im daran anschliefenden Bushwalk, bei dem sie mir
Pflanzen, Friichte aber auch Spuren im Sand erklérten, bewiesen sie ihre hohe Kompetenz. Gof-
fmans Frontstage-Backstage-Dichotomie scheint fiir sie keine Rolle zu spielen, sie sind in beiden

Welten zuhause.

Meine Erklarung dazu ist, dass sie bereits als Babys von ihren Miittern zu allen Aktivitdten mit-
genommen werden und dabei durch Beobachtung und Nachahmung lernen. So beobachtete ich
beim Heilritual im Janner 2014 im traditional village, wie eine Gruppe von Kindern abseits der
Erwachsenen ihre eigenen Ténze und Gesidnge und damit ihr eigenes Heilritual durchgefiihrt ha-

ben.

Ich gewann allerdings in Gespriachen den Eindruck, dass dieses Interesse im jugendlichen Alter
bisweilen verloren geht. Das erkldre ich mir einerseits mit dem Eintreten der Pubertit und damit
einem verstdrkten Schamgefiihl. Andererseits erweitern sich auch der Lebenshorizont und das
Interessengebiet der Jugendlichen aus Doupos hinaus. Durch ihre Schulausbildung entstehen
neue Berufswiinsche, die ihnen im Dorf nicht geboten werden konnen. Der Berufswunsch, im
Erwachsenenalter Heilerln zum werden, wurde in den vielen Gespréachen trotz meiner Nachfrage

nie geduBert.

Zusammenfassend ist festzuhalten, dass die 6konomischen Bediirfnisse fiir die jiingeren Dortbe-
wohnerInnen von Doupos eine immer stirkere Rolle spielen. Es wird die zukiinftige Entwicklung
weisen, ob diese Bediirfnisse durch touristische Aktionen im Dorf selbst gestillt werden kdnnen
oder ob eine verstiarkte Landflucht in nichste grofBere Orte wie Tsumkwe oder Grootfontein ent-
steht. Damit besteht die Gefahr, dass nicht geniigend Personen zu Hause im Ort bleiben, um die
Performances fiir Touristinnen durchzufiihren oder geniigend Schmuck anzufertigen und zu ver-

kaufen und damit Geld zu verdienen.
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6. Reflexion des Forschungsprozesses

In diesem Kapitel werde ich liber meinen Forschungsprozess, vor allem wéhrend der Feldfor-
schung im Sommer 2014 in Doupos berichten. Die Verwendung der verschiedenen Forschungs-
methoden fiihrte zu unterschiedlichen Erfahrungen, die ich hier reflektieren werde. Im ersten Teil
dieses Kapitels gehe ich speziell auf die Methode der teilnehmenden Beobachtung ein. Meine

Erfahrungen mit allen weiteren Methoden beschreibe ich im zweiten Teil dieses Kapitels.

6.1. Teilnehmende Beobachtung

Bei meinen Erfahrungen zur teilnehmenden Beobachtung spielt die Frage des Wohnbereichs in
Doupos im Sommer 2014 eine wesentliche Rolle. Die Entscheidung zwischen Aufenthalt im tra-
ditional village oder modern village wurde mir von der Community von Doupos abgenommen.
Sie hat von sich aus einen Platz mitten im modern village ausgesucht und bereits vorbereitet.
Dadurch musste ich mich mit der Frage nach Néhe und Distanz und der Gefahr von ,,going nati-
ve* bei der Feldforschung in praxi auseinandersetzen. Die wichtigste MaBBnahme gegen diese
Gefahr war fiir mich die Moglichkeit der Reflexion. Salomé und ich verwendeten sehr viel Zeit
fiir ausfiihrliche Gesprache miteinander, fiir Diskussionen tiber die unsere Erlebnisse und fiir In-

terpretationen unserer Beobachtungen.

Das uns zugewiesene ,,Anthropologenviertel* stellte sich sehr bald als strategisch wichtiger Platz
heraus. Er lag in der Mitte des Dorfes und war daher einerseits von allen Seiten leicht erreichbar
und bot mir andererseits einen guten Uberblick iiber das Geschehen im Dorf. Zusitzlich grenzte
er an das Lebensmittellager des Dorfes, das tdglich mehrere Male von den DorfbewohnerInnen
aufgesucht wurde. Damit war dieser Platz ein beliebter Kommunikationsbereich fiir Erwachsene
und Kinder. Diese Entscheidung der Community iiber unseren Wohnbereich wurde im Gespréach
am 22.8.2014, das wir zusammen mit Cwi Gerrie Cigae, !Kunta Boo und anderen Mitgliedern
des Dorfes fiithrten, auch begriindet. Salome und ich sollten bewusst in das Dorfleben integriert
und nicht als TouristInnen behandelt werden. Damit erklédrte !Kunta Boo auch den Wunsch, dass
wir uns bei touristischen Veranstaltungen vom traditional village fernhalten sollen, der auch von

Small Boy bestitigt wurde (Tsamgao Ciqae, Interview am 1.9.2014).

Damit waren die wesentlichen Eckpfeiler fiir meine teilnehmende Beobachtung festgelegt. Es
war fiir mich besonders in den ersten Tagen wichtig, den Fokus auf Beobachtung zu legen. Ein-
fach nur anwesend zu sein, mir Zeit zu nehmen und zu sehen, was kommt. Ein Prozess, den ich

zwar geplant hatte, den ich aber in seiner Entwicklung kaum beeinflussen konnte. So hatte ich in
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den ersten Tagen das Gefiihl, dass ich stundenlang nichts aktiv machen kénne und dass es nichts
zu organisieren gibe. Erst nach einigen Tagen merkte ich, dass teilnehmende Beobachtung sehr
viel mit Spontanitit und Flexibilitdt zu tun hat und weniger mit organisatorischer Kompetenz. Es
miissen nicht alle Themen sofort besprochen und alle geplanten Aktivititen sofort abgehandelt
werden. Ich habe gelernt, mir die Zeit zu nehmen und die Ereignisse auf mich zukommen zu las-
sen. Eine groBBe Hilfe, mit den Dorfbewohnerlnnen in Kontakt zu kommen, war die Teilnahme
am Gemeinschaftsleben und das Zusammensitzen rund ums Feuer, um Tee zu trinken oder bei

der Herstellung von Schmuck oder Pfeilen mitzuhelfen.

6.2. Erfahrungen mit den Methoden

Die Konversation war in den ersten Tagen schwierig. Es gab zwar im Dorf einige Personen —
junge Médchen und éltere Jugendliche — die in der Schule Englisch lernen bzw. gelernt haben
und mir bei Bedarf als UbersetzerInnen zur Verfiigung standen. Da auch einige Erwachsene Eng-
lisch zumindest verstanden haben, konnte ich nach kurzer Zeit eine Art Basiskommunikation
fiihren. AuBlerdem bemiihte ich mich, einige signifikante Phrasen in Ju/’hoansi zu erlernen. Fiir
die alltidgliche Konversation, fiir informelle Gespriache und einfachen Informationsaustausch

reichte diese Kombination aus.

Informelle Gespriache habe ich mit den meisten Bewohnerlnnen des Dorfes gefiihrt, wenn sich
dafiir die Gelegenheit ergab: beim gemeinsamen Arbeiten an Schmuckstiicken, mit den Dorfbe-
wohnern ums Feuer sitzend, bei der Erstellung von Pfeilspitzen aus Metalldraht, beim gemeinsa-
men Tee trinken, beim festlichen Abendessen um einen groflen Topf mit einer gekochten Ziege,
bei gemeinsamen Ausfliigen in den Busch und bei Autofahrten nach Tsumkwe. Dabei bekam ich
Informationen iiber Familiengeschichten, Beziehungen, Lebensumstinde, Arbeitsbelastungen,
aber auch iiber Touristlnnen, ihren Einfluss auf das alltdgliche Leben und die neuen Moglichkei-
ten, durch sie Geld zu verdienen. Gespriche iiber die Notwendigkeit von touristischen Darbie-
tungen und die Teilnahmen der Dorfbewohner an diesen fiihrten sehr oft, je nach Gespriachssitua-
tion, zu unterschiedlichen Aussagen. In ,,offiziellen” Gesprichen wurde die Notwendigkeit der
Darbietungen fiir Touristen sehr positiv bewertet, alle Befragten betonten immer wieder die
Freude, die sie selbst an diesen traditionellen Aktivitdten hitten. Im Laufe des Aufenthalts stellte
sich bei vielen informellen Gesprachen heraus, dass die Einstellung zum Tourismus und den tou-
ristischen Darbietungen, besonders bei den jlingeren Mitgliedern des Dorfes, sehr zwiespéltig war

und sie sich auch oft weigerten, daran teilzunehmen. Informationen wie diese waren in ,,offiziel-
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len* Interviews nicht zu bekommen. Die informellen Gespriche wurden von mir in meinem Feld-

tagebuch zusammengefasst (Wukovits 2014b).

Das Feldtagebuch wurde von mir téglich gefiihrt und beinhaltet alle von mir als bemerkenswert
angesehenen Ereignisse des Tages: meine Tatigkeiten, meine Kontakte, meine Gespriache, meine
personlichen Erfahrungen, meine Gefiihle, meine Rolle als Forscher, meine Rolle innerhalb unse-
res Teams und innerhalb der Dorfgemeinschaft, technische Daten {iber meine Gespriachspartne-
rlnnen und Aufzeichnungen von informellen Gesprachen und Interviews. Das Feldtagebuch hat

in seiner transkribierten Form mehr als einhundert Seiten.

Daneben schufen mein Fotografieren und das Filmen, das besonders bei den Kindern sehr beliebt
war und das Zeichnen von Portraits der Dorfbewohnerinnen durch Salomé immer wieder Gele-

genheit zur Kontaktnahme und zu Gesprichen.

Ich versuchte, soweit es mir moglich war, am tdglichen Leben im Dorf teilzunehmen. Ich half bei
der Sduberung des Bodens von Pflanzenresten und Laub und machte bei Bedarf ,,Botenfahrten
nach Tsumkwe, um Lebensmittel und Tabak fiir die Bewohner des Dorfes zu beschaffen. Aber
auch Krankentransporte nach Tsumkwe und wieder zuriick nach Doupos wurden von mir durch-

gefiihrt.

Eine sehr erfolgreiche Methode der Kontaktaufnahme und fiir informelle Gespriache war die Be-
schiftigung mit den Kindern des Dorfes. Gemeinsame Gymnastik, Laufspiele (catch), gemeinsa-
mes Singen, Betrachten von Fotos und des von mir mitgebrachten Videos (Tracking Indigenous
INC) auf meinem iPad waren sehr beliebt. Ebenso die Verwendung eines speziellen Programms
(,,Keyboard*) auf meinem iPad, mit dem die Kinder nahezu zweimal pro Tag begeistert Musik

machten.

Interviews waren fiir mich bereits in der Vorbereitungsphase des Aufenthaltes eine wichtige In-
formationsquelle. Meine Herausforderung bestand dabei darin, die Abgrenzung bzw. den Uber-
gang vom informellen Gesprach zum ,,offiziellen* narrativen Interview zu finden. In der Praxis
begannen Gespréache sehr oft (meistens um das Feuer sitzend) informell, die Themen entwickel-
ten sich zufdllig, Anlass bezogen oder ganz einfach als Resultat eines Smalltalks. Wichtige In-

formationen konnte ich mir entweder merken (und anschlieBend in mein Feldtagebuch schreiben)
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oder elektronisch aufzeichnen. Letzteres fiihrte aber oft, zumindest bei Videoaufzeichnung, zu

einer Unterbrechung des Gespréchsflusses.

Ich habe bisweilen die Erfahrung gemacht, dass meine Gesprachspartnerlnnen, wenn ich wéhrend
eines informellen Gesprachs mein Diktiergerét einschalten wollte, plotzlich fiir eine Fortfiihrung
des Gesprichs keine Zeit mehr hatten. Dasselbe galt verstdrkt bei Videoaufnahmen. Videointer-
views musste ich immer mit den jeweiligen Gesprachspartnerlnnen lange vorher planen. Einige
Gesprachspartnerlnnen von Doupos lehnten sie iiberhaupt ab. Hingegen waren ,,Profis® wie
'Kunta Boo und seine Frau immer wieder bereit, vor der Kamera zu sprechen. Ebenso hatten
Kinder keine Scheu, sich vor der Kamera zu bewegen. Ganz im Gegenteil, sie spielten gerne mit

allen Moglichkeiten der Selbstdarstellung und posierten begeistert.

Die Sprache war eine weitere Herausforderung bei den Interviews, weil ich dafiir meist die Uber-
setzung durch einen Dolmetscher benoétigte. Es gab zwar Kinder und Jugendliche mit Englisch-
kenntnissen, die fiir informelle Gespriache sehr oft ausreichten, fiir Interviews aber im Regelfall
zu gering waren. AuBBerdem habe ich bei meinem ersten Videointerview mit !Kunta Boo (sein
Enkel !'Kunta iibersetzte) die Erfahrung gemacht, dass manchmal die Antworten mit meinen Fra-
gen nichts zu tun hatten. Meine einzige Mdglichkeit bestand darin, die Fragen noch einmal, an-
ders formuliert, zu stellen. Bei meinem zweiten Interview mit !Kunta Boo und seiner Frau ver-
suchte ich es mit zwei Dolmetschern, was die Situation aber nicht wesentlich verbesserte. Auch
hier stellte ich die Fragen so lange, bis ich das Gefiihl hatte, dass sich die Antwort auch auf meine
Fragen bezog. Anders gestalteten sich die Interviews mit Englisch sprechenden Partnern, wie
zum Beispiel mit Tsamgao Ciqae oder dem Pastor Gerrie Cigae Cwi. Sie konnten problemlos
durchgefiihrt werden, ebenso wie auch die Experteninterviews mit allen meinen Gesprachspart-

nern in Windhoek.

Ich habe alle Interviews und auch einige der informellen Gespriache mit einem Audiorecorder
aufgenommen. Die Herausforderung bestand hier, das Gerdt immer dabei haben zu miissen und
den Gesprachsfluss durch das Aufstellen und Einschalten des Geréts nicht wesentlich zu storen.
Die Irritation durch das Aufnahmegerit war allerdings nicht so gro3 wie die durch meine Video-
kamera. Interviews mit der Videokamera war fiir mich immer eine grofle Herausforderung. Ich
musste genau genommen drei Positionen einnehmen: die des aufmerksamen Interviewers, die des
Kameramannes und die des Tonmeisters. Das Resultat war, dass in einigen wenigen Féllen ent-

weder der Bildausschnitt und/oder die Tonqualitét nicht optimal gelungen waren.
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Die Gesamtdauer der Audioautnahmen betragt ca. dreihundert Minuten, die der Videoaufhahmen

ca. 450 Minuten in 620 Clips. Zusétzlich machte ich ca. 720 Fotos.

6.3. Personliche Reflexion zur Forschungsfrage
AbschlieBend erlaube ich mir, einige personliche Anmerkungen zu meinen Forschungsfragen zu

machen.

Mir wurde im Laufe meiner empirischen Untersuchungen immer mehr klar, dass die von mir ur-
spriinglich erwartete Unterscheidung, wann es sich bei einer Performance um ein ,,echtes* Ritual
und wann um eine Theaterauffithrung handelt, in praxi nach den mir vorliegenden Kriterien nicht
eindeutig getroffen werden kann. Es existieren zwar in der Literatur verschiedene Ritualdefiniti-
onen, doch sind diese meist in einem bestimmten Kontext entstanden. Betrachten wir folgende

Beispiele:

Malinowski forschte auf den Trobriand-Inseln und sah im Ritual eine Methode, die natiirliche
Umwelt zu beeinflussen. Fiir Durkheim war das Ritual das Mittel, um individuelles Verhalten
sozial zu konditionieren. Sigmund Freud sah im Ritual eine psychosoziale Funktion zu Behand-
lung psychischer Stérungen nach traumatischen Ereignissen. Van Gennep forschte bei den Kaby-
len in Algerien und betonte in seiner Ritualtheorie die Performativitit von Schwellenerfahrungen.
Turner, darauf aufbauend, erforschte das Chihamba Ritual der Ndembu im heutigen Sambia und
stellte eine konfliktlosende Wirkung ihrer Rituale fest. Rappaport forschte in Papua-Neu Guinea
und stellte fest, dass Rituale hauptsédchlich dem Ausgleich zwischen menschlichen Bediirfnissen
und den vorhandenen Ressourcen dienen. Diese exemplarische Aufzédhlung moge verdeutlichen,
dass es ,,das Ritual* und ,,die Eigenschaften* eines Rituals nicht gibt und eine Betrachtung daher

nur im regionalen, historischen oder kulturellen Kontext zielfiihrend ist.

Ahnliches gilt fiir die in dieser Arbeit verwendeten Theatertheorien. Schechner gelang es aller-
dings, mit seiner Theorie der Performance, in Anlehnung an Turners sozialem Drama, eine Brii-
cke zwischen Ritual und Theater zu schlagen, indem er das Oppositionspaar Ritual - Theater um
das Paar Wirksamkeit - Unterhaltung erweiterte. Durch diese Anndherung wurde es aber immer

schwieriger, deutlich erkennbare Unterscheidungsmerkmale zu finden.

Dieses Problem mochte ich am folgenden Beispiel illustrieren:
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Ein Kriterium einer Theaterauffilhrung ist, dass die Teilnehmerlnnen unterhalten werden
(Schechner 1990: 96). Das Heilritual hingegen hat das Kriterium der Wirksamkeit auf die Teil-
nehmerlnnen, sei es durch einen Heilprozess oder durch eine Stirkung des Gemeinschaftsgefiihls
der Teilnehmerlnnen (Turner 2009: 71f.; Rappaport 2013: 199). Ist dadurch ausgesagt, dass eine
Performance, die fiir die Beteiligten wirksam ist, nicht unterhaltsam sein kann? Oder dass eine
Performance, die unterhaltsam ist, keine Wirkung hat? Und kann nicht immer, wenn Menschen
mit einer bestimmten Absicht zusammenkommen, eine Wirkung auf sie selbst und/oder die Um-

welt erwartet werden?

Die Fragen, die sich dabei stellen: Wie kann iiberpriift werden, ob das jeweilige Kriterium erfiillt
1st? Wie kann Unterhaltung oder eine Verbesserung des Gemeinschaftsgefiihls gemessen wer-
den? Zumindest fiir die Messbarkeit von Heilungsprozessen bieten sich schulmedizinische Me-

thoden an, deren Anwendbarkeit aber in so einem Forschungssetting bezweifelt werden kann.

Aus diesen Griinden musste ich mir Arbeitshypothesen schaffen, die es mir trotzdem ermoglich-

ten, meine Forschungsfragen zu beantworten:

1. Es ist moglich, die Eigenschaften eines Rituals zu definieren, indem man die einzelnen Theo-
rien nach Gemeinsamkeiten untersucht und sie zusammentfasst. Das selbe gilt fiir die Theaterthe-

orien.

2. Daher ist es auch moglich, einen Katalog der Gemeinsamkeiten und der Unterschiede zwi-

schen einem Ritual und einer Theaterauffithrung herauszuarbeiten.

3. Dieser Katalog kann schliefSlich von mir verwendet werden, um meine Beobachtungen und die

Resultate meiner Gespréache und Interviews damit zu vergleichen.
4. Ich stelle an die Beantwortung meiner Forschungsfrage nicht den Anspruch des ,,methodischen
Objektivismus* sondern sehe meine Feldforschung eher als bescheidener Beitrag zu einer ,,inter-

kulturellen Verstindigung* (Zips 2008: 151f.)

Daher schlage ich, in Anlehnung an die Authentizititsdiskussion von Dean MacCannell, folgende

Definitionen vor;
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. Eine Performance ist dann ein Ritual, wenn es von den Akteurlnnen als solches angese-
hen wird.
. Eine Performance ist dann ein Ritual, wenn es von den TouristInnen als solches angese-

hen wird.

. Eine Performance ist dann eine Theaterauffithrung, wenn es vom Publikum als solche an-
gesehen wird.
. Eine Performance ist dann eine Theaterauffiihrung, wenn es von den Schauspielerlnnen

als solche angesehen wird.

7. Conclusio

In dieser Arbeit beschéftigte ich mich mit der Frage, welchen Einfluss die beiden touristischen
Konzepte Living Museum und Conservancy auf die Vermarktung traditioneller Kultur und im
speziellen auf die Auffiihrung der traditionelle Heilrituale der Ju/’hoansi in der Region Nyae
Nyae in Namibia haben. Beide Konzepte orientieren sich in ihrer grundsétzlichen Ausrichtung
am Modell des Community Based Tourism. Sie sich daher in der Notwendigkeit einig, traditio-
nelles Wissen der Ju/'hoansi in der Nyae Nyae zu erhalten, es an kommende Generationen wei-
terzugeben und mit touristischen Auffiihrungen den Lebensunterhalt zu verdienen. Sie unter-
scheiden sich allerdings in der Festlegung, was genau den Touristlnnen als ,,traditionell* gezeigt

werden soll, in der Form und der Organisation der Darbietungen.

Um den Einfluss des Tourismus auf die Kulturgiiter zu untersuchen, habe ich mich mit dem Kon-
zept des Community Based Tourism, den beiden Tourismuskonzepten Living Museum und Con-
servancy beschiftigt und mich anschliefend mit den Ritual- und Theatertheorien auseinanderge-
setzt. Mein Ziel war es, Kriterien zu finden, wann eine Performance als Ritual bezeichnet werden
kann. Dabei stiitzte ich mich vor allem auf van Genneps Theorie der Ubergangsriten und Turners
Theorie der ,,Liminalitit®, die den Aspekt des Rituals als kommunikative, in einer Gemeinschaft
erlebbare soziale Handlung betonten. Die Beschéftigung mit Turners Theorie des ,,soziales Dra-
mas‘ fiihrten mich anschlieBend zu Schechners Theatertheorien. Er erweiterte die Polaritit zwi-
schen Theater und Ritual um die Polaritdt zwischen Unterhaltung und Wirksamkeit und gab mir
damit die Grundlage fiir die Unterscheidung ,,authentischer Rituale von Ritualen als touristische

Darbietung.
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Im Konzept des Living Museums, das explizit von seinen Initiatoren als Freilichtmuseum be-
zeichnet wird, wird als ,traditionelle Lebensweise jene aus der vorkolonialen Zeit prasentiert,
die damit heute als Basis der fiir den Tourismus inszenierten Darbietungen dient. Auch im Con-
servancy-Konzept wird auf touristische Aspekte Riicksicht genommen, doch legt man Wert auf
die Feststellung, dass die Darbietungen nicht speziell fiir den Tourismus aufbereitet werden miis-
sen, sondern der heutigen Lebensweise nahe sind. Beide Konzepte erheben den Anspruch, ,,Au-

thentisches* darzustellen.

Fiir die Bewertung der Authentizitdt von touristischen Darbietungen bezog ich mich hauptséch-
lich auf MacCannell und auf Goffmans Frontstage-Backstage-Dichotomie. Diese Trennung in
diese zwei Bereiche wird auch bewusst in den beiden touristischen Vermarktungskonzepten ein-
gesetzt. Das traditional village, in dem die touristischen Darbietungen stattfinden, kann im Sinne
von Goffman als 6ffentlicher Bereich, als Biihne, gesehen werden und das modern village, der

Bereich des alltidglichen Lebens, stellt hingegen den intimen, privaten Bereich dar.

Zur Beantwortung meiner Forschungsfragen besuchte ich 2014 im Rahmen von zwei Aufenthal-
ten in Namibia bei den Ju/’hoansi mehrere Heilrituale in Doupos und Djxokhoe (Conservancy)
und in Grashoek und //Xoa/hoba (Living Museum). Ich habe dabei die Heilrituale im jeweiligen
lokalen Kontext analysiert und sie mit den in meinen theoretischen Uberlegungen herausgearbei-

teten Unterscheidungskriterien zwischen einem Ritual und einer Theaterauffiihrung verglichen.

Die touristischen Darbietungen des Living-Museum-Konzepts, dessen Fokus auf der vorkolonia-
len Zeit liegt, zeichneten sich durch professionelle Vermarktung, Organisation und Durchfithrung
aus und sind exakt auf die touristische Zielgruppe abgestimmt. Sie werden ausschlieBlich im #ra-
ditional village durchgefiihrt, wobei Heilrituale nicht als einzelne Performance angeboten, son-
dern nur als Teil eines Gesamtprogramms gebucht werden konnen. Die Darbietungen, und spezi-
ell das Heilritual als ein Teil davon, entsprechen den Eigenschaften einer Theaterauffithrung und
folgen damit ausdriicklich dem musealen Konzept der LCFN. Sie sind als Spiel und als Show fiir

TouristInnen inszeniert, wofiir die Ju/’hoansi den Begriff ,,homi* verwenden.

Das Conservancy-Konzept orientiert sich ebenfalls an den Anforderungen des Tourismus, um
damit Einnahmequellen fiir die Community zu erschlie8en. Die Heilrituale werden vor TouristIn-
nen gegen Bezahlung als singuldre Performances, ausschlieBlich im traditional village durchge-

fiihrt, das aber auch zu besonderen Anldssen fiir Rituale der Community verwendet wird. Im Re-
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gelfall finden aber Heilrituale fiir die Community in modern village, im Wohnbereich von !Kunta

Boo, statt.

Ich habe in Doupos an zwei Ritualen teilgenommen, bei einem als Zuschauer, beim zweiten als
Teilnehmer. In beiden Féllen spielten die AkteurInnen und der Heiler !Kunta Boo kein fiktiven,
sondern reale Rollen, wodurch das Heilritual auch real und nicht als Theater durchgefiihrt wurde.
Ich begriindete diese Einschitzung, neben der Anwendung entsprechender Theorien, durch meine
personlichen Beobachtungen. So beim ersten Ritual die Enkeltochter des Heilers mit einer Fuf3-
verletzung teil und wurde vom ihm daher besonders behandelt. Das zweiten Ritual fand ganz
ohne Publikum auf Initiative der Dorfgemeinschaft im modern village am Ritualplatz des Heiler
'Kunta Boo statt. Er spielte dabei in beiden Féllen qua seiner international anerkannten Expertise

die Rolle des ,,Master of Ceremony*.

Zusammenfassend ist zu sagen, dass diese beiden Performances, die mit Ausnahme der Dauer,
nicht speziell adaptiert werden mussten, grof3teils Eigenschaften eines Rituals erfiillten, wofiir die

Ju/’hoansi den Begrift ,,huru* verwenden.

Ich konnte mit meiner Arbeit zeigen, dass sich die Darbietungen der Heilrituale in den jeweiligen
touristischen Konzepten unterscheiden. So gleicht das Heilritual im Living Museum, in Entspre-
chung des Konzepts der LCFN, eher einer Theaterauffiihrung. Im Heilritual in Doupos hingegen
finden sich mehr Eigenschaften eines Rituals, was teilweise auch der Expertise des Heilers !Kun-

ta Boo zugeschrieben werden muss.

Es bleibt jedoch offen, inwieweit die Rollen, die von den Akteurlnnen wéhrend eines Heilrituals
eingenommen wurden, auf ldngere Sicht auch auflerhalb der touristischen Darbietungen ihre Giil-
tigkeit haben. Es stellt sich auch die Frage, in welche Richtung die in beiden Vermarktungskon-
zepten geforderte Pflege der Tradition auf die Dauer fiihrt. Tragt der Tourismus zur Zerstérung
traditioneller Kultur oder zu ihrer Wiederbelebung und Verstarkung bei? Zusitzlich empfiehlt es
sich, die demographische Entwicklung der Region in den nichsten Jahren und die Auswirkungen

der Landflucht der Jugendlichen zu beobachten.
AbschlieBend mochte ich noch eine personliche Bemerkung zu meiner Forschung machen. Ich

erarbeitete im Rahmen meiner Beschiftigung mit Ritual- und Theatertheorien einen Katalog von

Unterscheidungsmerkmalen zwischen Ritual und Theater. Aber bereits im Laufe meiner Feldfor-
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schung und spiter beim Schreiben dieser Arbeit wurde mir klar, dass diese Merkmale nicht im
gewlinschten Ausmalle auf meine empirischen Beobachtungen im Feld anwendbar waren. Denn
auf Grund der unterschiedlichen Perspektiven — emisch oder etisch — kdnnen die Forschungsfra-
gen nicht einfach abschliefend beantwortet werden. Insofern bin ich mir bewusst, dass ein Teil
meiner Analysen auch der Erzdhlkunst meines eigenen Forschungsfeldes entstammt. Das freilich
trifft vermutlich nicht nur auf meine eigene Arbeit zu, sondern mag in mancher Hinsicht fiir die

gesamte ethnographische Praxis zu gelten, wie Zips ins folgende Zitat (selbst-) kritisch anmerkt:

»Die Ethnographie ist demnach ebensowenig wie die Historiographie eine objektive, rein akade-
mische oder wissenschaftliche Praxis, sondern basiert auf hdufig unbewufiten poetischen Grund-
lagen des Schreibens.*

(Zips 2008: 152)

Andererseits bedingt eine selbstreflektive Haltung, dass diese Poesie des ethnographischen
Schreibens auch immer wieder auf ihre Angemessenheit gegeniiber den Sichtweisen und AuBe-
rungen der Betroffenen hin zu liberpriifen ist. Das war ein nicht unwesentlicher Teil meiner selbst

gewihlten Aufgabenstellung.
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8.2. Verzeichnis der Interviews

Nachfolgend die Liste der Interviews, die ich in meiner Arbeit verwendet habe.

IAMACE N!AICI

16.1.2014  Manager of Hunters Museum.

//Xa/oba Culture, tradition; hunting; gathering; education; gender; children; income.
Gefiihrt von Salomé Ritterband.

AKUUPA MICHAEL UUSIKU

13.8.2014  Forschungsstelle fiir Arbeitsmigration.

Windhoek  Schaffung eines Kulturverstindnisses, Authentizitdt, Museumskonzepte, Natio-
nenbildung.
Geflihrt von Salomé Ritterband und Josef Wukovits.

BOO KXAI

18.1.2014  Arbeitet in der Lodge in Tsumkwe.

Djxokhoe  Healer, traditional education, story-how elephants came to the village, chieftaincy,
conflict solution
Geflihrt von Manuela Zips-Mairitsch und Werner Zips.

CWI

23.8.2014  Adoptivneffe des Pastors Gerrie Cigae Cwi, Schiiler.

Doupos Lebt in Schulferien in Doupos, sonst in Tsumkwe Leben in Doupos, Stellenwert
von Ausbildung, Leben in zwei Religionen, Stellenwert von Tradition.
Geflihrt von Josef Wukovits.

DABE //AO

14.1.2014  Enkelsohn von !Kunta Boo, Jager (nach eigener Aussage).

Doupos Performance, tourism, traditional clothes, knowledge, hunting.

Gefiihrt von Jaqueline Eybel.

DURRSCHMIDT SEBASTIAN

6.1.2014
Windhoek

9.1.2014
Windhoek

13.8.2014

Leiter der LCFN Zentrale fiir Namibia.

Living Museum, tradition, participation in LM, history, activities.
Gefiihrt von Anna-Sophie Tomancok und Silja Strasser.

Leiter der LCFN Zentrale fiir Namibia.

Living Culture Foundation Namibia (LCFN), organisation, decision-making pro-
cesses, story telling.
Gefiihrt von Valentina Grillo und Veronika Grandy.

Leiter der LCFN Zentrale fiir Namibia.
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Windhoek

Konzept des Living Museum, Vermarktung von Kultur, Selbstorganisation und
Selbstverwaltung, Abgrenzung zum Conservancy Konzept und Mdglichkeiten der
Zusammenarbeit.

Gefiihrt von Salomé Ritterband und Josef Wukovits.

GERRIE CIGAE CWI

22.8.2014

Doupos

Pastor der Dutch Reformed Church in Tsumkwe, ,,Headman® in Doupos.

Soziale Strukturen in Doupos und deren Perspektiven, Einfluss des Tourismus,
Situation der Wasser- und Nahrungsversorgung, Religion und Animismus, Missio-
nierung, Widerspruch, Funktion der ,,Healing Dance® bei den Ju/’hoansi, Konflikt
»Healing Dance® vs. ,,Christlicher Gott™.

Gefiihrt von Salomé Ritterband und Josef Wukovits.

IUI NYANI UND IGAO N!AICE

11.1.2014

Grashoek

KHA//HA
2.9.2014

Doupos

Henry Iui Nqani was the first tour guide of the Living Museum,

Igao Nlaice is a hunter and a trainer. They both have been traveling to different
international cultural events with Werner Pfeifer and Sebastian Diirrschmidt of the
Living Culture Foundation.

Development of the Living Museum; culture; tradition; survival; hunting; gathe-
ring; education; gender; traditional clothes; children; income.
Geflihrt von Anna-Sophie Tomancok und Silja Strasser.

Bewohner von Doupos.

Teufelskralle, Bearbeitung, Wirkung, Verkauf.
Geflihrt von Josef Wukovits.

KHAU MORRIS /OCE

17.1.2014
Grashoek

Treasure, teacher in Grashoek.

Farming, architecture, community issues, Living Museum.
Geflihrt von Goda Palekaite.

KASQECE NIANI

13.1.2014

Doupos

15.1.2014

Doupos

Conservancy Program Manager.

Traditional village, organization of Nyae Nyae, tradition and culture.
Gefiihrt von Anna-Sophie Tomancok.

Conservancy Program Manager.

Healer, healing ritual, plants, roots, modern medicine.
Gefiihrt von Josef Wukovits.

KOMTSA DAQM

16.1.2014

Guide.
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//Xa/oba

17.1.2014
//Xa/oba

Alcohol problems, concept of Hunters Museum, jobs for the community, activities
with visitors.
Geflihrt von Manuela Zips-Mairitsch und Werner Zips.

Guide.

Living in the village, concept of Hunters Museum, activities with tourists.
gefiihrt von Dora Kemelklyte, Julia Pucher und Valentina Arienti.

IKUNTA !AMACE

11.1.2014  Heiler.

Grashoek  Healer, childhood, education, how to become a healer, healing ritual, ancestors,
performance, tourists, modern medicine.

Gefiihrt von Josef Wukovits. Ubersetzer: Steun Naka.

17.1.2014  Heiler.

Grashoek  Healer, childhood, education, how to become a healer, healing ritual, ancestors,
performance, tourists,modern medicine.

Gefiihrt von Goda Palekaite.

IKUNTA BOO

13.1.2014  Healer.

Doupos Childhood, education, how to become a healer, healing ritual, ancestors, perfor-
mance, tourists, modern medicine, church, God
Geflihrt von Manuela Zips-Mairitsch und Werner Zips.

26.8.2014  Healer.

Doupos Funktion und Struktur eines Heilrituals, wann und wie oft aufgefiihrt, typische
Anlésse, Ausbildung zum Heiler, Nachwuchs
Gefiihrt von Josef Wukovits, Ubersetzer: Oma !Kunta.

2.9.2014 Healer.

Doupos Funktion der einzelnen Personen wéhrend eines Heilrituals. Kontaktaufnahme mit
Ahnen? Voraussetzungen dazu, Trancezustand, Einfluss des Tourismus auf das
Ritual, Wirkung des Rituals, Interesse und Ausbildung von ,,weilen* BesucherIn-
nen (Arztlnnen, Forscherlnnen ...).

Gefiihrt von Josef Wukovits. Ubersetzer: Oma !Kunta und Kha//ha.

N//AMI

23.8.2014  Derzeit keine geregelte Arbeit, Schulabbruch.

Doupos Geschichte von Doupos, Soziale Struktur, Einfluss des Tourismus, Tradition vs.
Moderne, Mitarbeit bei touristischen Veranstaltungen, seine Funktion im Dorf,
seine Familie und personliche Beziehungen, Arbeit in Tsumkwe.

Gefiihrt von Josef Wukovits.
OMA 'KUNTA
492014 Enkel von !Kunta Boo, hat Schule abgebrochen, lebt im Dorf.
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Doupos Future, clothes, tradition, falling in love, being a man, hunting.
Geflihrt von Salomé Ritterband und Josef Wukovits.

KXORE ERNA IUI

13.1.2014  Bewohnerin von Grashoek.

Grashoek  gender relationships; clothing; traditional dances; ritual (first menstruation, fune-
rals.
Gefiihrt von Alicja Katchikian.

PERPETWA HAUSIKU

16.1.2014  Kavango teacher of the Grashoek Primary School.

Grashoek  traditional dancing and singing; rituals (funerals, marriage); education.
Gefiihrt von Alicja Katchikian.

PFEIFER WERNER

9.1.2014 Griinder der Living Museum in Namibia.

Windhoek Living Museums concepts, work of the foundation, problems, critique, changes,
benefits
Geflihrt von Manuela Zips-Mairitsch und Werner Zips.

SILVESTER JEREMY

12.8.2014  M.A.N. Project Planning and Training Officer.

Windhoek Philosophie der Organisation M.A.N. Pddagogische Bedeutung der Museumsarbeit

und deren Wichtigkeit fiir die Pflege und Beibehaltung traditioneller Lebensberei-
che, Fertigkeiten und Rituale verschiedenster Ethnien in Namibia.
Gefiihrt von Salomé Ritterband und Josef Wukovits.

TSAMGAO CIQAE ,,SMALL BOY*

15.1.2014

Tsumkwe

1.9.2014

Tsumkwe

Tourist Guide in der Lodge in Tsumkwe.

Tourismus, wer kommt warum die Nyae Nyae? Organisation der Performances,
Kommunikation mit Doupos, Reaktionen von TouristInnen, Zusammenleben zwi-
schen Tradition und Tourismus? Stellenwert des Heilrituals bei TouristInnen, per-
sonliche Einstellung zum Heilritual.

Geflihrt von Anna Spitaler und Valentina Arienti.

Tourist Guide in der Lodge in Tsumkwe.

Tourismus, wer kommt warum die Nyae Nyae? Organisation der Performances,
Kommunikation mit Doupos, Reaktionen von TouristInnen, Zusammenleben zwi-
schen Tradition und Tourismus? Stellenwert des Heilrituals bei TouristInnen, per-
sonliche Einstellung zum Heilritual.

Gefiihrt von Salomé Ritterband und Josef Wukovits.
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TSAUSES, PAULINA
5.9.2014 Craft-Shop-coordinator in Tsumkwe.

Tsumkwe  Jobs within the craft-shop, organization of selling crafts, relationship to the pro-
ducers of crafts, financial agreements.
Gefiihrt von Salomé Ritterband.

XOAN//A 'KUNTA

14.1.2014  Representative of the conservancy in Doupos, daughter of !Kunta Boo.

Doupos Kunta Boo; healing; female healer; hunting; gathering; gender; relationships; deci-
sion-making.
Geflihrt von Werner Zips und Manuela Zips-Mairitsch.

XORA COSTA

16.8.2014  Arbeitet fiir die Conservancy, Verwalter des Lebensmittellagers in Doupos.

Doupos Familie, Arbeitssituation in Doupos und Tsumkwe.
Gefiihrt von Josef Wukovits.
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9. Anhang

9.1. Abkiirzungsverzeichnis

CBNRM
CBT
CHW
CLDC
LaRRI
LCFN
M.A.N.
MET
MoE
NACOBTA
NASCO
NBC
NNC
PHCU
SADF
SWAPO
UNESCO
WHO
WIMSA

Community Based Natural Resource Management Programm
Community Based Tourism

Community Health Workers

Captain Kxao Kxami Community Learning and Development Centre

Labour Resource and Research Institute

Living Culture Foundation Namibia

Museums Association of Namibia

Ministry of Environment and Tourism

Ministry of Education

Namibia Community Based Tourism Association
The Namibian Association of CBNRM Support Organisation
Namibian Broadcasting Corporation

Nyae Nyae Conservancy

Primary Health Care Units

South African Defence Force

South-West Africa People's Organisation

United Nations Educational, Scientific and Cultural Organization

World Health Organization

Working Group of Indigenous Minorities in South Africa
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9.2. Familien in Doupos

In der nachfolgenden Grafik habe ich die Verwandtschaftsverhéltnisse von zwei Familien in
Doupos grafisch dargestellt. Ein Grof3teil der darin vorkommenden Personen waren wichtige An-
sprechpartnerInnen wéahrend meines Forschungsaufenthaltes und deren Namen kommen zum Teil
auch in dieser Arbeit in Beschreibungen und Interviews vor. Diese Daten habe ich gemeinsam
mit Salomé erfasst und zeigen den Stand vom August 2014. Die Herausforderung bei der Samm-
lung dieser Daten bestand einerseits darin, die vielen dhnlich klingenden oder gleichen Namen
den richtigen Personen zuzuordnen und andererseits die Daten von Personen, die nicht mehr in
Doupos wohnen oder bereits verstorbenen sind, zu bekommen. Die Daten erheben daher keinen

Anspruch auf Vollstandigkeit und Richtigkeit.

Die erste Grafik zeigt die Verwandtschaftsverhéltnisse ausgehend von !Kunta Boo. Sie geht bis
in die vierte Generation. Aus dieser Aufstellung kann herausgelesen werden, dass mehr als die
Hiélfte der BewohnerInnen von Doupos entweder direkt von !Kunta Boo abstammen oder durch

Heirat indirekt seiner Familie zugehdrig sind.
Die zweite Grafik zeigt die Familie von Cwi, dem Grof3vater von #0Oma Kaqece. Er ist der Ehe-

mann von !Kunta Boos Enkeltochter Dixao //Ao. Der Vater von #Oma Kagece ist Kagece, be-

kannt als der ,,einarmige Jager*, der mit !Koece, der Tochter von Cwi, verheiratet ist.
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{Kunta David Boo

Abb. 4: Stammbaum von !Kunta Boo (eigene Darstellung).
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J

Abb. 5: Stammbaum von Cwi, dem GroBvater von #Oma Kaqece (eigene Darstellung).
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9.3. Zusammenfassung

Ziel dieser Arbeit ist es, den Einfluss touristischer Angebote auf eine traditionelle Kultur in Na-
mibia zu untersuchen. Im Mittelpunkt steht die Frage nach der Wirkung zweier unterschiedlicher
Vermarktungskonzepte (Living Museum und Conservancy) auf die traditionellen Heilrituale der
Ju/’hoansi aus der Region Nyae Nyae unter besonderer Beriicksichtigung der Frage, inwiefern es

sich bei den Vorfiihrungen um Rituale oder um Theaterauffiihrungen handelt.

Unter Heranziehung von Turners Theorie des ,,sozialen Dramas®™ und Schechners Theorie der
Performance werden Kriterien zur Unterscheidung Ritual-Theaterauffithrung erarbeitet und mit
empirischen Beobachtungen zweier Feldforschungen im Jahr 2014 verglichen. Fiir die Bewertung
der Authentizitdt der Darbietungen im touristischen Kontext wird auf MacCannells Beschreibung

des ,,Authentischen* und auf Goffmans Frontstage-Backstage-Dichotomie zuriickgegriffen.

Es wird gezeigt, dass sich sowohl Form wie Organisation der Performances in den beiden oben
genannten Konzepten unterscheiden. Weiters gibt es auch Unterschiede hinsichtlich der Frage,
was den Touristlnnen als ,,traditionell* und ,,authentisch* gezeigt werden soll. Wahrend die Heil-
rituale im Living Museum eher Theaterauffiihrungen gleichen, finden sich in jenen der Conser-
vancy deutlich die Eigenschaften eines Rituals, wobei die Einschédtzung auch mit der Person des

Heilers in Zusammenhang steht.

Mehrere Fragen konnen in der vorliegenden Arbeit nicht behandelt werden: Werden die Heilritu-
ale als solche auch in Zukunft aul3erhalb des touristischen Kontexts gepflegt? In welche Richtung
entwickelt sich die in beiden Vermarktungskonzepten geforderte Pflege der Tradition? Und:
Tragt der Tourismus zur Zerstorung traditioneller Kultur oder zu ihrer Wiederbelebung und Ver-

starkung bei?
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