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Till Forster

) Leben und Arbeit
Uber Kunst und Gesellschaft bei den Senufo IT*

Es war September, als die ersten frischen Néchte sich bemerkbar machten und das
nahe Ende der Regenzeit ankiindeten. Die neuen Initiierten, die colobele, wurden in
den Hain des Poro-Bundes? am Rande des Dorfes gefiihrt. Drei Monate verbrachten
sie dort draussen, ohne dass sie das Dorf betreten durften. Sie trugen weisse Kappen
aus Baumwolle, die jedem, der ihnen begegnete, zeigten, dass sie nur mit anderen
Mitgliedern des Bundes sprechen durften, nicht aber mit den Frauen des Dorfes oder
ihren jiingeren Briidern, die noch nicht die umfriedete Lichtung unter den hohen
Biumen im Innern des Haines betreten hatten. In kleinen Gruppen verliessen sie friih
am Morgen den kiihlen und schattigen Ort, um irgendwo im Busch eine Arbeit fiir
den Poro zu erledigen. Sie trugen keine Schuhe und nur einen kleinen Lendenschurz,
wenn sie schweigend anihren Verwandten vorbei in die Wildnis zogen. Zerschunden
waren bald ihre Fiisse, und ihr Blick war erschopft von den Anstrengungen dieser
Monate und den Nichten, die sie auf der blossen Erde oder den harten Bohlen der
«Hiitten der colobele» verbracht hatten (Abb. 1).

Das war «Arbeit des Poro», wie man im Dorf sagte. Die jungen Initiierten nannten
sie anders, denn Aussenstehende sollen nicht wissen und nicht verstehen, was sie fiir
den Bund tun.”? Manchmal k&nnen die Nichtinitiierten h6ren, wie die Mitglieder des
Bundes sich unterhalten, und dann entgehen ihnen auch nicht diese Ausdriicke. Doch
wer sie nichtkennt, der wird sie einfach merkwiirdig finden und sich kaum nach dem
Sinn fragen, den sie haben mégen. Wenn die colobele ihre Lektionen aufmerksam
gelernt haben, dann kénnen sie sich iiber Dinge des Poro unterhalten, ohne dass es
ein daneben stehender Fremder iiberhaupt bemerkt. Fiir ihn ist ihr Gerede Kauder-
welsch.

Manchmal war auch, wenn man nahe am Hain vorbei ging, ein anderes Gerede zu
horen: das der Masken. Dann hatten sich die frisch Initiierten die Kostiime der
yarajo* — der Maske, «die Bla-Bla spricht» — angezogen und iibten ihren Auftritt.
Wer selbst eingefiihrt war, konnte, wenn er Lust hatte, sich auf den Weg machen und
unter den hochgewachsenen Baumen ihnen zusehen. Manche éltere Mitglieder des
Poro erschienen und stellten sie auf die Probe: Sie fragten in der geheimen Sprache

! Dieser Artikel ist der zweite Teil eines lingeren Artikels «Uber Kunst und Gesellschaft bei
den Senufo». Der erste Teil ist unter dem Titel «Dorf und Wildnis» 1990 erschienen.
Eigentlich kporo. Die Umschrift wurde vereinfacht, fiir eine phonetisch genaue Notation
sieche Forster (1987b).

?  Sie sprechen von der «Arbeit fiir die (alte) Mutter». Der Ausdruck wird nur von Initiierten
gebraucht. B

Von yara_, onomatopoetisch fiir unartikulierte Ausserungen, und _jo, sagen. In anderen
Gegenden ist die Bezeichnung Yalimidyotiblich (Glaze 1981: 219-220). Daneben existie-
ren geheime Namen. Eine genaue Beschreibung folgt weiter unten.
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des Bundes nach Losungen und freuten sich, wenn ihre «jiingeren Briider» die
korrekten Antworten gaben. Nicht selten kamen an solchen Tagen ganze Trupps
dieser Masken auf den Pfaden zusammen, die in das Innere des Haines fiihrten. Dann
riefen sie in ihren durch ein Mirliton verstellten Stimmen laut durcheinander, und
ihre schrillen, sich iiberschlagenden Schreie waren bis weit in das Dorf hinein zu
horen.

In den Hainen der grésseren Dorfer gibt es in der Regel mehrere Lichtungen, die
als Initiationszentrum dienen. Eigentlich werden nur sie als sinzanga bezeichnet, doch
der Ausdruck wird hdufig auf den ganzen Wald iibertragen. Jeder sinzangaistder Sitz
einer Vereinigung des Poro, und jeder hat seine eigene Umfriedung, seine eigenen
Einrichtungen und Masken. Ihm gehéren die jungen Initiierten an, fiir ihn fithren sie
rituelle Handlungen aus, und seine Masken tanzen sie. Wihrend der dreimonatigen
Seklusion lernen die colobele von der iiber ihnen stehenden Altersklasse und unter
Aufsicht einiger alter Mitglieder die «Arbeit des Poro». Der Tanz der Masken ist ein
Teildavon,aber nicht der wichtigste. Er ist vielleichtin westlichen Augen spektakulirer
als die langen Ginge bis tief in die Wildnis hinein, er ist vielleicht sichtbarer als die
iibrige Arbeit, die die colobele verrichten miissen, aber seinen Sinn erhilt der Auftritt
einer Maske erst durch sie: die Miihsal der Arbeit, die hinter ihr steht.

Was aber heisst nun Arbeit fiir die Senufo? Und was ist das Besondere der Arbeit des
Poro, der «Arbeit fiir die alte Mutter»? Im Senar gibt es zwei Worte, die in der Regel
mit dem franzosischen «travail» iibersetzt werden: baara und fali. Beide bezeich-
nen auch korperliche Tatigkeiten, doch fiir das Bestellen der Felder und fiir alles, was
mit dem Poro-Bund zu tun hat, wird gewéhnlich fali verwendet.® Vor allem alle
schweren Feldarbeiten, wie im September und Oktober das Aufwerfen der Hiigel auf
den neuen Yamsfeldern, zdhlen dazu. Wer sich hier bewéhrt, der geniesst Zeit seines
Lebens hohes Ansehen.

Man organisiert zu diesem Zweck Wettbewerbe, an denen alle jungen Ménner des
Viertels oder des gesamten Dorfes teilnehmen kdnnen. Sie gehéren meist der
Altersklasse vor der Initiation in den Poro an. Die Teilnahme an diesen Hack-
wettbewerben gehort zwar nicht zu ihren Pflichten, wird aber hiufig mit diesem
Lebensabschnitt assoziiert. Es gibt nur sehr wenige junge Minner, die nicht bereit
wiren, dem Ruf zu einem solchen «Freundschaftshacken» zu folgen. Die Wettbe-
werbe haben hohe gesellschaftliche Bedeutung, und jedermannist stolz, wenn erdort
eine gute Figur gemacht hat. Frith am Morgen verldsst man das Dorf, zusammen mit
einem, zwei oder drei Xylophon-Ensembles, die wihrend des Tages die schwer
Arbeitenden musikalisch begleiten werden. Die gespielten Lieder sind diesen
Anlissen vorbehalten und bilden ein eigenes musikalisches Genre. Jedes Viertel oder
Dorf hat sein eigenes Repertoire, und diese lokal tradierten Lieder sind ein wichtiger
Bestandteil der dorflichen Identitit.” Oft werden die Xylophon-Ensembles von ei-
nem Singer begleitet, der Preislieder auf einzelne Burschen vortrégt. Jeder, der an
diesen Arbeiten teilnimmt, versucht, in moéglichst kurzer Zeit mit seiner Hacke einen

5 Das semantische Feld beider unterscheidet sich leicht. Da ich auf dieses Problem erst spiit
gestossen bin, kann ich die Unterschiede hier noch nicht im einzelnen darstellen.

Diese Angaben beziehen sich auf das Gebiet der Kafibele, wo die Feldforschungen zu
diesen Fragen durchgefiihrt wurden.

7 Die Xylophonmusik der Senufo ist ausfiihrlicher in Forster (1987b) dargestellt.

6
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Abb. 1: Ein Schein-Hain, der von den demnichst zu initiierenden jungen Minnern angelegt
wurde. Nafoun 1985.

kleinen Hiigel aufzuwerfen -je grosser und hoher, desto besser. Die, die schon einmal
einen solchen Wettbewerb gewannen, tragen einen besonderen Kopfschmuck aus
langen, schwarzen Fasern und zwei grossen, weissen Federn. Tut sich einer der
jungen Minner besonders hervor, tritt ein Musiker an den Erdhiigel heran und legt
demonstrativ sein Instrument darauf. Auch der Sanger ehrt ihn. Er legt ihm seinen
Wedel auf die Schulter und preist ihn mit einigen kurzen Satzen. Die Arbeitenden
bilden eine lange Kolonne, an deren Spitze die stédrksten und schnellsten Burschen
arbeiten, und das Xylophon-Ensemble spielt.

Hier, neben den ausdauerndsten jungen Minnern, steht tefalapica, «<das Méadchen
des mit der Hacke Arbeitenden»®. Das ist ein Stab, dessen Spitze von einer weibli-
chen Figur gekront wird. Gewohnlich ist er aus Holz geschnitzt, manchmal jedoch
aus Messing oder heute auch aus Aluminium im Wachsausschmelzverfahren gegos-
sen. Die Figur wird in der Regel auf einem Schemel sitzend wiedergegeben, doch es
gibt einige iltere Stiicke, wo Beine und Unterkérper nicht herausgearbeitet sind.

8 So die linguistisch nicht ganz schliissige Etymologie der Kafibele-Senufo. Gewohnlich

heisst tefalao «Ackerbauer» [cultivateur, paysan], und der Ausdruck miisste einfach mit
«das Midchen des Ackerbauern» iibersetzt werden. Die Herleitung des Wortes te_falao
von tegi, «die Hacke», und fala, «arbeiten, bestellen, pflanzen», ist nicht allen Senufo
gelaufig.
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Wenn der Stab auf dem Feld an der Spitze der Arbeitskolonne in einen der Hiigel
gestossen wird, soll die Figur am Hinterkopf wie die besten Hacker zwei Fedem
tragen. Sie werden heutzutage durch zwei kleine Weissblechstreifen ersetzt (Abb. 2).
Zusammen mit anderen Accessoires verweisen sie auf einen anderen Gebrauch des
Stabes: Er wird nimlich vonden jungen Burschen auch bei den Gesiingen verwendet,
die den Abschluss dieser auf die eigentliche Initiation vorbereitenden Altersklasse
markieren.’ So wird auch in den Wettbewerben implizit eine Verbindung zur
Organisation des Poro-Bundes geschaffen.

Hinter den Arbeitenden steht aber noch ein zweiter Stab: sejen, «der Vogel». Wie
tefalapica ist es eine Skulptur aus Holz, die aber hier auf einer {ibermannshohen
Stange befestigt ist. Die Fliigel sind ausgebreitet, und auf ihnen sind oft noch zwei
weitere, kleinere Vogel auf kleinen Stockchen montiert. An der Riickseite ist ein
langes Tuch festgebunden, das im Wind flattert. Sejen ist fiir die Senufo «der, der
folgt», der iiber die jungen Leute wacht. Er ist seltener vorne bei den ersten zu sehen,
aber wenn das Ende des langen Arbeitstages naht, dann ergreifen die Alteren, die den
Tag iiber zugeschaut und das Terrain fiir die Hackenden vorbereitet haben, den Stab
und beginnen vor Freude schreiend und rufend vor den Musikern zu tanzen. Die
besten jungen Burschen werden hochgelobt: Man sagt ihnen spasshaft, doch nicht
ganz ohne Hintergrund, sie hitten nun gute Chancen bei den Midchen, die am Rande
des Feldes stehen. Sie sind im Laufe des Tages mit grossen Schiisseln vom Dorf
hergekommen. Darin sind Reis, Yams und Fleisch; aber essen darf man erst, wenn
alle Arbeiten getan sind.'

Die Arbeit auf dem Feld ist Arbeit par excellence: Sie ist nicht nur sozial anerkannt,
sie verleiht auch hohes persénliches Prestige. Wer als junger Mann in einem der
Hackwettbewerbe gesiegt hat, der darf sich zu den «grossen Ackerbauern» zdhlen.
Wenn er einmal stirbt, wird man den Stab mit dem Vogel wieder hervorholen und
wihrend der Beerdigungsfeierlichkeiten neben seiner Hiitte aufstellen. Doch die
enge Verkniipfung von Ackerbau und Arbeit dussert sich auch sprachlich: Das Verb
falabedeutet «anbauen, bestellen, pflanzen» und erstim erweiterten Sinne allgemein
«arbeiten». Der Verweisungszusammenhang und die damit einhergehende Wert-
schitzung der Feldarbeiten werden durch Institutionen wie das «Freundschafts-
hacken» bestitigt und gegen Kritik weitgehend abgesichert.! Die sprachliche Be-
deutung findet sich in der Handlungspraxis wieder.

Fiir die Senufo bestimmt fala, «arbeiten», aber nicht nur einen Typ von Titigkei-
ten, sondern eine Klasse: So istdas, was ein Ethnologe tut, natiirlich keine Arbeit, und
auch die Fulbe, die in der Umgebung ihre Rinder hiiten, arbeiten nicht.'? Zur Arbeit
gehoren, wenn man die Senufo fragt, koérperliche Anstrengung, Erschdépfung und
Miidigkeit, kurz: Miihsal, die bis vorkurzem auch im Deutschen den Sinn des Wortes
Arbeit bestimmte.

% Zudiesen zeu genannten zeremoniellen Geséngen siehe Forster (1988b: 15-19).

Beide Stébe, Vogel wie Midchen, erscheinen heute auch ausserhalb ihres herkommlichen
Gebrauchszusammenhanges. Siehe hierzu Forster (1988b: 25-29).

Diese Wettbewerbe sind nur eine unter vielen Institutionen, die den Wert der Feldarbeiten
vor Kritik immunisieren. Sie wurden hier allein dargestellt, weil sie auch kiinstlerische
Ausdrucksformen einschliessen.

Wohlwollend mag man dem Ethnologen noch das Wort baara zubilligen, niemals aber
richtige Arbeit.
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Abb. 2: Hackwettbewerb auf einem Yamsfeld; links ein tefalapica-Stab. Tyelikaha 1987.

Alles dies sind auch Merkmale der Arbeit fiir den Poro-Bund. Immer wieder und
ungefragt stellen die Senufo diesen Aspekt heraus: Wer den Poro gemacht haben
will, der muss wie die anderen die sieben Jahre lange Lehrzeit als colo durchlaufen
haben; der muss das Leiden kennen, die durchwachten Nichte und die Domen des
Busches, die Erschépfung und den Schmerz. Und dazu treten noch die immer
wiederkehrenden Abgaben, die man wihrend dieser Zeit zu leisten hat -mal ein
Huhn, mal einige Yamsknollen, mal Geld oder sogar ein kleines Schwein. Viele
sagen, «das ist Poro». Aber erschopft er sich darin? Ist das alles? Hat er keinen
weiteren Inhalt? Wer nur diese Seite hort und sieht, muss das vielleicht annehmen,
Doch dann wire es unerklirlich, dass er sich so lange ohne ernsthafte Widerstdnde
reproduzieren konnte.
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Es gibt aber auch einen logischen Grund: Das Ziel der Feldarbeit ist nicht die
Erschopfung. Nicht die Tatsache, dass man sich plagt, bringt soziale Anerkennung
und persdnliches Prestige, sondern der Einsatz zur Sicherung der gesellschaftlichen
Reproduktion. Man mag sich beim Fussball bis an die Grenzen der korperlichen
Leistungsfihigkeit verausgaben, was einige junge Leute' in den Dérfern auch tun,
doch irgendeine Anerkennung bringt das nicht. Im Gegenteil, den meisten b4uerlich
lebenden Senufo ist es ganz unverstindlich. Man kann nun aber von der Miihsal als
«Merkmal» und als «Zeichen» der (Feld-)Arbeit sprechen — und ich glaube, genau
das tun die Senufo. Es wire nicht einfach falsch, hier das Zeichen fiir den Inhalt zu
nehmen, es wire eine kategorielle Verwechslung.'* Wenn die Senufo immer wieder
von den Strapazen und der Erschépfung reden, dann meinen sie damit die Arbeit fiir
die Gruppe, der man zugehort, und schliesslich fiir die Gesellschaft. Bei der
Feldarbeit ist der Bezug klar, sie steht im Dienst der materiellen Reproduktion. Es ist
aber auch moglich, so auf etwas zu verweisen, das geheim ist und nicht ausgespro-
chen werden soll -oder sich gar nicht aussprechen ldsst: Schliesslich reproduziert sich
eine Gesellschaft nicht nur materiell, sondern auch kulturell, sozial und in der
persdnlichen Handlungsfihigkeit der Individuen. Und genau eine solche Arbeit'
konnte mit der «Arbeit fiir den Poro» gemeint sein (Abb. 3).

Daneben gibt es noch eine weitere Verbindung zur Feldarbeit, die ich hier nur kurz
erwihnen mochte. Friiher gehorte es zu den Pflichten der colobele, wihrend ihrer
siebenjdhrigen Lehrzeit auf den «grossen Feldern» der Wiirdentréger des Poro zu
arbeiten. Diese Felder dienten dazu, Riicklagen zu schaffen, die zum einen
verwandtschaftliches Eigentum waren und in Notzeiten unter den Mitgliedern der
Lineage verteilt werden konnten. Zum anderen konnten so die Lineageiltesten und
besonders der Dorfvorsteher ihren reprisentativen Verpflichtungen nachkommen.
Aus diesen Vorridten bewirtete er zum Beispiel Fremde, die sich voriibergehend im
Dorf aufhielten. Durch die Aufsplitterung der Lineages in viele kleine Wirtschafts-
einheiten spielen diese verwandtschaftlichen Riicklagen heute jedoch fast keine
Rolle mehr.'¢

Wir werden uns also etwas mit den Inhalten und den Hintergriinden des Poro
beschiftigen miissen, um zu verstehen, warum die Senufo die Masken des Bundes
mit Arbeit in Verbindung bringen und nicht mit dsthetischem «Genuss». Bedeutung
steigt nicht aus der Tiefe empor, sie wird durch Regeln und Konventionen von
Handlung und Darstellung erzeugt. Das fiihrt zu der eben schon gestellten Frage
zuriick: Wie unterscheidet sich die «Arbeit fiir den Poro» von dem, was die Senufo
sonst Arbeit nennen? Und weiter: Was darin lidsst sich als kiinstlerisch ausmachen?

3 Es ist bezeichnend, dass es sich dabei fast ausschliesslich um Schiiler oder Schulabginger

handelt, die anders als die Bauern sozialisiert wurden.

Jamin (1977: 101-106) begeht genau diesen Fehler: Er lasst seinen Dolmetscher initiieren
und fragt ihn nachher, was er berichten kann. Dieser sagt «Nichts». Jamin schliesst, dass
der Poro inhaltslos sei, die Initianden willkiirlich plage und allein soziale Ungleichheit
verdecke.

5 Diese implizite Definition des Begriffes Arbeit bewegt sich damit auf die der Senufo zu.
16 Dieser Prozess ist bei den Nafara in der sogenannten zonedense zwischen Korhogo und

Bandama am weitesten fortgeschritten.

14
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Abb. 3: Neophyten bei der Arbeit fiir «unsere alte Mutter». Bei Nafoun September 1984.

Gehen wir zuriick zu jenem Hain, in dem fiir drei Monate die Initianden verschwin-
den, indem sie leiden und lernen und die Auftritte der Masken iiben. Hier hat der Poro
seinen Sitz, und alle rituellen Handlungen, die mit ihm verbunden sind, nehmen hier
ihren Ausgang. Was aber ist das fiir ein Ort? Welche Stellung hat er in der Welt der
Senufo, gehtrt er zur Wildnis oder noch zum Dorf? Fiir beides gébe es Anhaltspunk-
te: Die alten und hohen B4ume, die dort stehen, sind Zeugen einer 1dngst vergangenen
Flora. Viele der dort vorkommenden Arten gibt es heute nur noch in den Regen-
wildern der zentralen und siidlichen Elfenbeinkiiste, aber nicht mehr in den umlie-
genden Savannen. Die Haine des Poro werden oft als Inseln der urspriinglichen, vom
Menschen noch unberiihrten Vegetation angesehen. Sie iibersteigern noch das Bild
der iibrigen, das Dorf umgebenden Wildnis.

Andererseits ist der Poro eine menschliche, eine gesellschaftliche Institution. Inihr
werden alle jungen Minner des Dorfes zusammengefiihrt, unabhéingig von ihrer
Abstammung. Hier erleben sie eine der wichtigsten Passagen ihres Lebens. Gemein-
sam errichten sie die Einrichtungen im Innern des Haines, gemeinsam lernen und
arbeiten sie. Das erste, bei der Griindung des Dorfes angelegte Initiationszentrum
wird sinzangbo genannt, «der grosse sinzanga». In ihm miissen die jihrlichen Riten
zu Beginn des Regenhalbjahres ihren Ausgang nehmen, bevor sie irgendjemand
sonst durchfiihren darf. Der Hain des Bundes ist auch Teil des Dorfes und seiner
Gesellschaft. Topologisch gehért er also zu beiden Sphéren der Lebenswelt der
Senufo: Er ist Dorf und Wildnis in einem.
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Der Poro verbindet die einzelnen Lineages miteinander und baut so einem
Auseinanderfallen der dorflichen Gesellschaft vor. So diirfen die Initianden eines
sinzanga nicht miteinander verwandt sein. Um dieser Regel Geniige zu tun, miissen
klassifikatorische Briider einer Lineage sich entweder verschiedenen Initiations-
zentren zuwenden oder warten, bis der jeweils &ltere den siebenjihrigen Zyklus als
colo durchlaufen hat. Die zahlreichen Aufgaben, denen die colobele wihrend dieser
langen Zeit gemeinsam nachkommen miissen, bilden also schon eine die
Lineagegrenzen iiberschreitende Kooperationsform. Dariiber hinaus haben sie
regelmissig Abgaben zu entrichten. Jedesmal, wenn sie von den élteren Mitgliedern
des Poro in den Hain gerufen werden, miissen sie einige Kaurischneckengehduse
oder Geld, auch Nahrungsmittel und gelegentlich Hiihner oder Schweine mitbrin-
gen. Diese Abgaben sollen fiir alle gleich sein, doch de facto gibt es Unterschiede.
Nicht selten miissen sich die jungen Leute an ihre Verwandten wenden, weil sie selbst
das Verlangte nicht aufbringen kénnen, und wer mehr zahlen kann, der wird letztlich
auch mehr geben miissen. Im Hain werden dann die Tiere geschlachtet und zusam-
men mit den {ibrigen Lebensmitteln von allen Mitgliedern verzehrt, also dem
wirtschaftlichen Kreislauf entzogen.'” Die Kauris und das Geld werden gesammelt
und gez#hlt und schliesslich zu gleichen Teilen unter den &lteren Mitgliedern des
Bundes verteilt. Auch das ist eine Aufgabe der jungen Initiierten. Einzeln schickt
man sie mit den in der Regel nicht sehr hohen Betrdgen ins Dorf, wo sie die Miinzen
den Alteren iibergeben. Dieses stéindige Hin und Her ist fiir jeden sichtbar, und oft
kann man Witze dariiber héren. Der Poro sammelt und verteilt die Reichtiimer der
einzelnen Lineages und sorgt so dafiir, dass keine unter ihnen eine dominierende
Stellung im Dorf erreichen kann. Dadurch wird auch der politischen Dominanz einer
Gruppe vorgebeugt. Schon durch seine Organisation und durch diese stindige
Umverteilung garantiert der Poro also die soziale Reproduktion der akephalen
Senufo-Gesellschaft.

Das ist aber nicht alles. Der gegenseitige Tausch iiber die Lineagegrenzen hinweg
wird auch als Wert, als giiltiges kulturelles Wissen durch den Poro-Bund weiter-
gegeben. Die Uberheferung und der Erwerb dieses Wissens durch die Initianden sind
jedoch nicht in Form sprachlicher Darstellungen oder symbolischer Systeme orga-
nisiert. Wer in der Initiation die Eroffnung esoterischer Mythen und Legenden oder
v1elﬂilt1gc Ausserungen «religiGser Experten» erwartet, der sieht sich enttiiuscht.
Wer nur einige Nichte im Hain des Bundes verbracht hat, «wer [nicht] bis zu kafwo'®
durchgehalten hat», dem erschliesst sich kein kohérentes Wissen, kein Sinn hinter
allem.

Wie aber wird das kulturelle Wissen weitergegeben? Wihrend der Initiation
erlernen die jungen Ménner jene eben schon erwihnte Sprache, die es ihnen erlaubt,
sich offentlich zu verstéindigen, ohne dass der Sinn ihrer Rede Nichtinitiierten
verstindlich wird. Sie ist aus syntagmatischen und paradigmatischen Sprachspielen
aufgebaut, die fiir sich genommen willkiirlich und sinnlos erscheinen.” Eine zu-

"7 Ausfithrlicher in Férster (1987c: 207-210). Beim Essen wird eine strenge Trennung
zwischen den colobele und den Alteren eingehalten.

8 kafwo ist das die siebenjahrige Lehrzeit abschliessende Ritual, vgl. Forster (1987c: 202,
210-211).

1 Die Inhalte dieser Sprachspiele gehéren zum eigentlichen geheimen Bereich des Poro und
konnen deshalb hier nicht wiedergegeben werden.
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sammenhingende Interpretation ihrer Lebenswelt erschliesst sich den colobele erst
nach Jahren, wenn sie die Sprachspiele schliesslich beherrschen. Die Bedeutung
bestimmter Sprachfelder wird aber nicht allein durch den Bezug auf andere sprach-
liche Deutungsmuster, sondern erst durch die Teilnahme an rituellen Handlungen
verstindlich. Und die Teilnahme an diesen Ritualen gehodrt wiederum zu den
wichtigsten Pflichten der Initiierten. Das Erlernen der Sprachspiele ist nur eine
notwendige Voraussetzung zur Vermittlung kulturellen Wissens; Sinnzusammen-
hdnge erschliessen sich erst im Laufe der Zeit, wenn man die entsprechenden
rituellen Handlungen auch ausfiihrt. Die Sprache allein erscheint den Initianden
anfangs oft als iiberfliissige Schikane, als belanglose Absurditit. Erst nach und nach
fiigen sich in der siebenjdhrigen Lehrzeit die einzelnen Teile wie Bausteine zu einem
Ganzen. Kulturelles Wissen wird nicht explizit vermittelt, es ist Teil des durch den
Poro-Bund gewihrleisteten kommunikativen Handlungszusammenhangs.

Esistan dieser Stelle nicht méglich, direkt Beispiele fiir solche Sinnzusammenhénge
zu geben. Sie unterliegen den Geheimhaltungsgeboten des Poro, an die jeder
Initiierte gebunden ist. Es scheint mir wichtiger, auf zweierlei hinzuweisen: Der
Poro-Bund ist tatséchlich eine fiir die gesellschaftliche Reproduktion zentrale
Institution. Er tradiert kulturelles Wissen, insbesondere den Wert des gegenseitigen
Austausches, und er garantiert und koordiniert entsprechende Handlungsweisen.
Miihsal und Leiden sind hier genauso wie bei der Feldarbeit Merkmal und Zeichen
fiir Arbeit zur Sicherung des Zusammenlebens aller; sie sind nicht Selbstzweck. Nur
bezieht sich die «Arbeit fiir den Poro» nicht auf die materiellen Grundlagen, sondemn
zuerst auf die kulturellen und sozialen der Gesellschaft. Das unterscheidet alle diese
Handlungen von der Arbeit auf dem Felde. Zweitens handelt es sich um eine
besondere Art der Reproduktion. Sie 14sst sich nicht einfach sprachlich vermitteln.
Der geheime Bereich des Poro verdeckt nicht ein esoterisches Wissen, er benennt
vielmehr etwas, von dem sich nicht reden 14sst.?’

Die Rituale des Poro sind durch diesen besonderen Handlungstypus Re-Prisen-
tationen (re-presentations)*' bestimmter gesellschaftlicher Leistungen. Sie sind
wirklich -nicht einfach nur kiinstliche Darstellungen. Darin liegt ein wesentlicher
Unterschied zur Kunst im modernen Sinne. Natiirlich sind auch die Auftritte der
Masken des Bundes wirklich und nicht etwa ein Theaterstiick oder ein Drama.” Nur
aufgrund dieser Tatsache kénnen die Masken in einer der wichtigsten Passagen im
Leben jedes Menschen erscheinen und ihn vom Dorf, in dem er lebte, zum «Dorf der
Toten» fiihren. Sie sind es, die wihrend der Beerdigungsfeierlichkeiten die entschei-
denden rituellen Handlungen ausfiihren.

Beerdigungen sind dusserst aufwendig im Senufoland. Sie erginzen die kontinu-
ierliche, durch den Poro vollzogene Umverteilung. Vorauszuschicken ist, dass die
Senufo Uberschiisse, wenn sie nur gross genug sind, in einige Luxusartikel und vor
allem Rinder umsetzen. Zu den ersteren gehdren grosse Baumwolltiicher, die
aufwendig dekoriert und dementsprechend teuer sind. Jede Lineage besitzt einen

2 In diese Richtung liesse sich auch Staals Theorie (1979) von der Bedeutungslosigkeit des
Rituals fiir die Sozialwissenschaften sinnvoll umformulieren.

2 Ich verwende diesen Begriff im Anschluss an Arthur Danto (1984).

2 Die Entstehung des Theaters wurde zuerst von Friedrich Nietzsche aus dem Ritual
hergeleitet (Die Geburt der Tragédie). Vgl. Danto (1984), Turner (1982).
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iiber viele Jahre hinweg erworbenen Vorrat solcher Tiicher. Beides, Rinder und
Textilien, kénnen in Notzeiten wieder in andere Waren eingetauscht werden. Sie sind
verwandischaftliches Eigentum, und wenn es notwendig werden sollte, profitieren
alle Mitgliedereiner Lineage davon. Im Gegensatz zu dem perstnlichen, gewhnlich
sehr bescheidenen Hab und Gutkdnnen diese Reichtiimer nicht vererbt werden.? Sie
werden bei der Beerdigung der Lineageiltesten nahezu vollstindig verbraucht.
Beerdigungen alter, hochangesehener Méinner und Frauen gehéren zu den umfang-
reichsten und beeindruckendsten Ritualen im Senufoland iiberhaupt. Leicht kénnen
sie vier oder fiinf Tage dauern. Wihrend dieser Zeit kommen Angehorige, Freunde
und Bekannte des Toten von iiberall her in das Dorf. Hiufig zdhlen sie nach
Hunderten. Sie alle miissen nach dem traditionellen Gastrecht untergebracht und
bekostigt werden, was von der Lineage des Verstorbenen die Mobilisierung aller,
auch der letzten wirtschaftlichen Reserven verlangt.

Wihrend die Lineage des Verstorbenen die materiellen Mittel aufzubringen hat,
obliegt dem Poro die rituelle Organisation der Feierlichkeiten. Er sorgt dafiir, dass
der Leichnam den Regeln entsprechend von seiner nyui**, seiner «Lebenskraft» oder
seinem «Schatten», getrennt wird. Er ist auch dafiir verantwortlich, dass alle
wichtigen sozialen Gruppen des Dorfes und der Umgebung offiziell vom Trauerfall
benachrichtigt werden. Dazu geh&ren auch alle Initiationszentren, zu denen der Tote
irgendeine Beziehung hatte. Sie alle werden ihre colobele und ihre Masken schik-
ken.”

Nun werden die jungen Initiierten zeigen, was sie zu Beginn ihrer siebenjéihrigen
Lehrzeit im Hain des Poro gelernt haben. Sie vor allem sind mit der Durchfiihrung
der rituellen Handlungen betraut. In der Offentlichkeit erscheint die yarajo, deren
Auftritt grosse Geschicklichkeit verlangt und deshalb so lange geiibt wurde. Sie ist
ganz aus Stoff, Raffiafasern, Federn und dhnlichen Materialien hergestellt (Abb. 4,
5). Das Gesicht des Trigers ist hinter einem Tuch verborgen. Darauf sind meistens
bunte Stoffreste oder auch Silberlitzen, spiegelnde Plastiksternchen und dhnliches
geniht. Jedes Initiationszentrum gestaltet seine Maske anders, und wer einmal weiss,
welche Maske zu welchem Poro gehért, der wird sie leicht auf jeder Beerdigung
wiedererkennen. Alle yarajo aber tragen eine «Frisur» aus langem, farbigen Raffia,
das links und rechts des Gesichts gerade herunterhingt. Auf dem Kopf ist ein Wulst
befestigt, aus dem ein oder zwei Federn hoch aufragen. Der Tréger ist ganz miteinem
einteiligen Baumwollanzug bekleidet. Der Bauch ist dick ausstaffiert und wird von
einem Giirtel gehalten, durch den ein langer Gewebestreifen gezogen ist, wie ihn
auch die colobele tragen.

Bald, nachdem der Tod eines alten Poro-Mitgliedes durch Flintenschiisse verkiin-
det wurde, erscheint auch die yarajo im Dorf.* Jedermann kann sie sehen, auch

Anders ist es mit den Produktionsmitteln, besonders den Nutzungsrechten an Grund und
Boden. Rinder stellen fiir die Senufo jedoch kein Produktivkapital dar.

% Das Wort nyui wird gewdshnlich mit «Seele» iibersetzt. Der Begriff ist damit jedoch nicht
erfasst.

Diese Vorschrift wird freilich nicht immer in vollem Umfange befolgt. Die Prisenz
einzelner Biinde sagt auch etwas tiber den Stand der Beziehungen zwischen ihnen aus.
Die folgende Schilderung von Beerdigungsfeierlichkeiten und Maskenauftritten bezieht
sich auf die Kafibele-Senufo. In anderen Gebieten kénnen sich leichte Abweichungen
ergeben.

26
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Abb. 5: Eine yarajo-Maske bei einer Beerdigung zwischen dem Xylophon-Ensemble. Odia
1986.
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Frauen und Kinder, denen sonst der Anblick der Masken des Bundes verboten ist. Sie
spricht die Passanten an und stelltihnen scheinbar absurde Fragen, hiltihnen ein paar
Kauris hin, bittet sie, «den Ochsen zu schichten» oder «ihm zu trinken zu geben».
Dann und wann nimmt die yaragjo auch eine der komischen und merkwiirdigen
Sachen aus dem Ledersack, den sie bei sich triigt: Ein altes Plastikpiippchen ohne
Arme, ein verrostetes Vorhéngeschloss, ein leeres Feuerzeug oder ein paar verloren-
gegangene Seiten aus dem Tagebuch des Ethnographen und hilt sie ihm unter die
Nase. Inder Hand hélt sie die h6lzerne Attrappe einer Flinte, auf die sie sich miteinem
Fuss abstiitzt. Oder sie reisst sie hoch und «schiesst» damit auf etwas, das sie gerade
von sich geworfen hat. Dann wieder fingt sie urplétzlich an, hinter einem Kind
herzujagen, verschwindet in den engen Gassen zwischen den Hofen, spricht junge
Midchen an, die ihr dort entgegenkommen, lacht und ruft und ist schon wieder
verschwunden. Auch die Passanten schmunzeln, und die Miitter amiisieren sich iiber
die Angst der kleinen Kinder.

Doch so komisch ihr Verhalten ist, so sehr die Leute dariiber auch lachen mégen:
Es hat einen emnsten Sinn, und hinter dieser lustigen Fassade verbirgt sich eine der
wichtigsten Gestalten des Poro. Die den Nichtinitiierten so absurd klingenden Fragen
sind in Wirklichkeit Losungen, die alle Mitglieder des Bundes mit entsprechenden,
gleichfalls unsinnig scheinenden Antworten erwidern. So erfahrt der Triger der
yarajo unbemerkt, wer Initiierter ist und den geheimen rituellen Handlungen
beiwohnen darf und wer nicht. Bevor die eigentliche Grablegung beginnt, werden die
Kondolenzgaben iiberreicht. Wer dem Toten oder seiner Lineage durch ver-
wandtschaftliche, freundschaftliche oder andere Beziehungen verpflichtet war, gibt
ein schn gearbeitetes Baumwolltuch. Sein Wert richtet sich nach der Bedeutung der
Beziehung: So wird eine Lineage, die von der des Toten eine Frau erhalten hat, ein
grosseres und schoneres Tuch geben als eine, die nur im gleichen Ort lebt. Daneben
werden kleinere Geldbetréige oder einige Kauris an die Trauernden verteilt. Die
Ubergabe findetim Hof des Verstorbenen statt. Jede Gabe wird in die H6he gehalten,
und laut verkiindet man, wer sie gebracht hat. Die meisten Kondolenzgaben sind
obligatorisch. Doch einige sind einfach Zeichen einer Freundschaft, die den Toten
mit diesem oder jenem im Dorf verband. Danach werden die Tiicher in zwei Haufen
geteilt. Der eine kommt in den Vorrat der Lineage, die anderen Stoffe bringt man auf
einen grossen Platz, wo die anschliessenden Riten vollzogen werden. Dort legen
zwei Angehorige des Toten die Tiicher sorgfiltig iibereinander.

Nun holen sie den in ein weiteres Tuch gehiillten Leichnam aus der Hiitte, wo er
die letzten Tage ruhte, betten ihn auf die gestapelten Tiicher, und die eigentlichen
rituellen Handlungen beginnen. Wihrend sie neben dem Toten niederknien, greifen
die Musiker des Xylophon-Ensembles zu ihren Instrumenten. Sie haben am Rande
des Platzes gewartet und spielen ein allein diesem Abschnitt der Beerdigungsfeier-
lichkeiten vorbehaltenes Lied. Ertont diese Musik, weiss jeder, dass der wichtigste
Teil der 6ffentlichen Zeremonien beginnt. Verwandte, Freunde, Bekannte und alle
Giste machen sich auf, und langsam fiillt sich der Platz.

Wer dem Toten nahestand, reiht sich nun in eine immer ldnger werdende Schlange
ein, die sich zuniichst im Schrittempo um den in der Mitte liegenden Leichnam
bewegt. Um ihn herum hocken vier oder fiinf alte Ménner, die den Toten sehr
sorgfiltig in die Tiicher einndhen, auf denen er liegt. Mehr und mehr Leute aus dem
ganzen Dorf kommen hinzu und tanzen mit den Angehdrigen. Die S6hne des
Verstorbenen tragen Frauenkleider und wie alle Angehérigen die besten Stoffe, die
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sie besitzen. Xylophon Ensembles aus anderen Vierteln und Dorfern betreten nun
spielend den Platz und reihen sich ein. Am Rande des Geschehens stehen die jungen
Initiierten des Poro in ihren Schurzen, wihrend sich die yarajo-Masken der Biinde
unter die Leute gemischt haben, alles beobachten und die Umstehenden auf ihre
merkwiirdige Art ansprechen. Die Verwandten des Toten iiberhiufen férmlich die
Musiker mit Kauris, die sie hoch in die Luft werfen und auf sie niederregnen lassen.
Doch immer wieder werden auch die colobele so bedacht. Schnell biicken sie sich,
um so viele Schneckengehiuse wie moglich einzusammeln. Sie werden sie in den
Hain des Bundes tragen, wo sie sie den Alten iibergeben. Auch, was die yarajo selber
bekommt, wird in den Hain gebracht. Am Ende der Beerdigung werden sich dort die
Alten zusammensetzen und viele, viele Stunden lang das Gewonnene auszihlen.?”’

Wenn der Leichnam in das letzte Tuch eingeniht ist, wechselt plétzlich die Musik:
Die Xylophonspieler legen ihre Instrumente nieder, wihrend in der Ferne vom Hain
des Bundes her schon die Trommeln des Poro zu hoéren sind. Sie werden das
verstorbene Mitglied zum Grab geleiten. Alle nicht initiierten Frauen, Kinder und
Jugendlichen haben jetzt den Platz zu verlassen. In wenigen Minuten ist er fast leer.
Nur Minner und 4ltere Frauen®, die engsten Angehdrigen und natiirlich die colobele
sind geblieben. Auch die Wege und Gassen des Dorfes haben sich geleert. Aus dem
Hain nihert sich der Poro, und das ist nichts anderes als seine wichtigste Maske -die
grosse, zoomorphe Helmmaske (Abb. 6).

Das Wort kporo steht nicht nur fiir den Bund als Institution, hier bezeichnet es die
Maske, die im Mittelpunkt seiner Rituale steht. Fiir die Senufo ist sie der Poro,
obwohl man genauso den langen Zug der alten und jungen Mitglieder zum Haus des
Verstorbenen so nennen kann -oder eben die von den colobele verrichtete Arbeit. In
der Maske aber, in ihren Handlungen kristallisiert sich gewissermassen die Bedeu-
tung des Poro. Wenn die 4lteren Mitglieder ihren Tanz den «jiingeren Briidern»
erldutern, sprechen sie von Arbeit. Ihr Auftritt ist Arbeit des Poro. Nun kann man
darauf verweisen, dass das Tragen einer solchen Maske ohne Zweifel anstrengend,
also vielleicht nur das gemeint ist. Doch auch hier sind Anstrengung und Miihsal nur
Zeichen, nicht Inhalt der Tatigkeit. Entscheidend ist, was die Maske bewirkt -und, so
ist aus unserer Perspektive hinzuzufiigen, mit welchen (kiinstlerischen) Mitteln sie
es bewirkt.

Der Poro als Gestalt trdgt eine grosse hélzerne Stiilpmaske, in der sich Elemente
vieler Tierarten vereinen (Abb. 7). Die meisten in den Museen als «Feuerspeier»
gefiihrten Masken gehoren zu diesem Typus. Im zentralen Senufoland und bei den
Kafibele tragen sie lange Hérner, die, so sagt man hiufig, die einer Antilope oder die
eines Biiffels sein sollen. Der weit aufgerissene Rachen stammt von einem Krokodil
odereiner Hyéne, der man auch die spitzenlangen Ohren zuschreibt. Seitlich aus dem
Rachen und dem Oberkiefer ragen oft grosse, nach hinten gebogene Hauer, die die
langen Eckzdhne der Warzenschweine zum Vorbild haben sollen. Hier sind viele

71 Basis fiir die Redistribution ist, zumindest bei den Kafibele, der sinzanga, das einzelne
Initiationszentrum also, und nicht der Bund auf dérflicher Ebene. Diese Segmentation hat
jedoch keine grosse wirtschaftliche Bedeutung, da jaauch die colobele der anderen Zentren
an den Feierlichkeiten teilnehmen und Gaben in thren Hain bringen.

2 Frauen konnen unter der Voraussetzung, dass sie keine Kinder mehr bekommen, initiiert
werden, also gewohnlich nach der Menopause.
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Abb. 6: Maske des Poro-Bundes der Senufo wihrend einer Beerdigung. Tyelikaha 1986.

verschiedene Elemente zusammengefiigt, doch nur wenige Leute wissen sie zu
nennen, Nur die Schnitzer, die die h6élzernen Stiilpmasken herstellen und sie, um sie
von der gesamten Gestalt zu unterscheiden, einfach «Kopf des Poro»* nennen,
achten auf die Details. Die Mitglieder des sinzanga, besonders die dlteren, kennen
zwar «ihren» Poro genau und unterscheiden ihn auch von den Masken der anderen,
sie legen aber keinen sehr grossen Wert auf die stilistische oder ikonographische
Ausfiihrung. Das ihnen geldufige zoomorphe Grundmuster muss zwar erhalten sein,
wichtiger aber ist, dass die Maske ihre Arbeit macht, also die rituellen Handlungen
den Regeln entsprechend ausfiihrt. Das ist natiirlich eine Aufgabe des Initiierten, der
die Maske trdgt. Er ist wihrend des Rituals nicht zu erkennen, da nicht nur sein Kopf
durch die hélzerne Maske verborgen ist, sondern auch sein ganzer Kérper von einem
langen einteiligen Baumwollanzug verhiillt ist. Dieses Kostiim wird im Gegensatz
zum hélzernen Teil der Maske von Mitgliedern des Bundes hergestellt. Besonderhei-
ten des Poro als Bund driicken sich daher eher im Kostiim als im «Kopf des Poro»
aus. So tragen die Masken der Schmiede Lederhidute, die in grosser Zahl an den
unteren Rand des Kopfaufsatzes gekniipft sind und den Oberkdérper des Trégers fast
vollstindig verdecken.

B Diese Bezeichnung, kponyugu, wurde von vielen Ethnographen mit dem eigentlichen

Namen fiir die Masken verwechselt, vgl. Richter (1979), Glaze (1981: 215-216). Die bei
Glaze angegebene Etymologie «Kopf des Toten» wurde mir gegeniiber durchweg als irrig
bezeichnet.
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Abb.7: Zoomorphe Helmmaske «Kopf des Poro», Senufo, Korhogo-Region, Holz,
Pflanzenstoffe, Farbpigmente, H. 32.5 cm, L. 72 cm. Museum Rietberg Ziirich.
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Stammt die Maske aus dem sinzanga, in dem der Verstorbene initiiert war, ist ihr
Kopf unter frischem Laub versteckt und gar nicht mehr zu erkennen. Nihert sie sich
dem Platz, wo der schon in die Tiicher eingeniihte Leichnam liegt, kann man nur grob
die Gestalt des Trédgers ausmachen. Er hat eine kleine zweifellige Trommel um-
gehingt und hilt in der Rechten einen kurzen Schlegel. Langsam geht der Poro auf
den Toten zu, zdgert, kehrt um, liuft in eine andere Richtung und wendet sich wieder,
wihrend die grossen Fasstrommeln des Bundes die Luft mit ihrem tiefen, dumpfen
Klang erfiillen, ergénzt nur durch eine kleine, eiserne Schelle, die gewohnlich das
Kommen des Poro ankiindigt. Inmer wieder kniet der Poro nieder, legt seine kleine
Trommel auf den Boden und versetzt ihr eine Reihe kurzer, immer schneller
werdender Schldge. Schliesslich kniet er direkt vor dem Leichnam nieder und,
nachdem er davor noch einmal seine Trommel geschlagen hat, legt sie oben auf die
verndhten Tiicher, etwa dort, wo sich die Brust des Verstorbenen befinden muss.
Wieder hebt die Maske ihren Schlegel und ldsst ihre Trommel erténen, dreimal
hintereinander. Das ist der entscheidende Akt, denn er trennt das nyui des Verstor-
benen, seinen «Schatten», seine «Lebenskraft», vom Korper. Es gibt spezielle
Vorschriften, die der Tréger der Maske beachten muss.* Befolgte er sie nicht, fiihrte
der Poro die Rite also schlecht aus, hitte man mit iiblen Auswirkungen zu rechnen.
Das Lebende und das Tote wiren nicht eindeutig voneinander geschieden und
koénnten Ungliick iiber die Nachfahren des Toten bringen.

Auch die Masken der anderen bei dem Begribnis reprisentierten Poro-Biinde
fiihren die Rite aus, doch sie sind nicht entscheidend. Ihr Erscheinen unterstreicht
eher die weitgespannten Beziehungen, die der Tote bzw. sein sinzanga unterhielt.
Anschliessend wird der in die Tiicher eingenihte Leichnam auf eine Bahre aus drei
oder vier zusammengebundenen Stécken gehoben und festgebunden. Zwei junge
Minner tragen ihn ein Stiick auf den K6pfen und legen ihn dann wieder nieder.
Wieder werden Trommeln des Bundes geschlagen. Ihr Sprechspielen erzihlt von der
Zeit der Initiation, die der Verstorbene mit den Kameraden seiner Altersklasse
verlebt hatte. Auch das ist nur Mitgliedern des Bundes verstindlich. Wieder erschei-
nen Masken. Ineinigen Gegenden reitet der Poro nun auf dem Biindel, in anderen legt
er seine Stiilpmaske ab und nimmt den eingenzhten Toten, wilzt sich mit ihm im
Staub, wirft ihn umher, soweit er es vermag, so dass man kaum mehr glauben mag,
dass das Biindel mehr enthilt als bloss Tiicher.” Meistens steht zu dieser Zeit die
Sonne schon tief, und nun muss alles sehr schnell gehen: Die rituellen Vorschriften
verlangen, dass der Leichnam noch vor der Dunkelheit im Grabe liegt, begleitet von
einigen personlichen Gegenstinden.

Die folgende Nacht wird «die Wacht» genannt. Nachdem sich die Musiker der
Xylophon-Ensembles eine Zeitlang ausgeruht haben, beginnen sie von neuem im
Hof des Verstorbenen zu spielen. In der Mitte des Platzes brennt jetzt ein grosser
Holzhaufen, und am Rande haben die dlteren Angehdrigen Liegestiihle, Hocker und

% Diese Regeln sind nicht 6ffentlich und werden dem Tréger der Maske wihrend der
Initiation beigebracht.

Die meisten Senufo dussern sich nicht zu ihren Empfindungen angesichts dieses Aktes. Sie
tragen eine gewisse Teilnahmslosigkeit zur Schau, doch vermag ich nichts iiber die
tatsichlichen Gefiihle der Angehérigen zu sagen. Jede Frage hitte sich hier verboten.

3
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Binke aufgestellt. Dort werden sie bis zum nichsten Morgen ruhen, wihrend die
Jungen und Midchen des Hofes, des Viertels und des ganzen Dorfes zur Musik der
Xylophone tanzen. In der Nacht spielt man keine speziellen Lieder; es sind die, die
gerade beliebt sind, und die Midchen begleiten die Musiker oft durch Klatschen und
Singen. So geht es bis zum Morgengrauen, denn dem Toten zu Ehren soll man in
dieser Nacht nicht schlafen. Viele junge Leute nutzen die Gelegenheit, um neue
Bekanntschaften zu machen und Freundschaften zu schliessen.

Am nichsten Tag geschieht erst einmal wenig. Man ruht sich von der durch-
wachten Nacht aus. Am Nachmittag aber werden die Riten des Vortages fortgefiihrt.
Wieder erscheinen die Initiierten und Masken des Poro, doch diesmal ersetzt ein
ebenfalls in ein Tuch geschlagener Holzstab den Kdérper des Toten. Man beginnt
nicht im Hof des Verstorbenen, sondern an dem Unterstand, den jedes Initiations-
zentrum aus Kniippelholz im Dorf errichtet. Bereits wihrend der vorangegangenen
Tage sassen hier die Alten des Bundes. Heute steht daneben ein grosser Katafalk aus
Holz, auf dem der eingeschlagene Stab liegt. Nach dem Spiel der Trommeln des Poro
erscheinendie yarajo-Masken. Sie springen auf den Katafalk, setzen sich rittlings auf
ihn, werfen sich hin und her, springen wieder herunter und tanzen rasend schnell
davor und dahinter (Abb. 4). Nachdem alle yarajo aufgetreten sind, nehmen zwei
Minner den Stab und tragen ihn aus dem Dorf heraus auf einen Weg, der in die
Wildnis fiihrt. Dort legen sie ihn nieder, und wieder tanzen die yarajo, eine nach der
anderen, wihrend die Trommeln des Poro noch einmal von den Erfahrungen kiinden,
die der Verstorbene im Bund gemacht hat (Abb. 8). Auch die grosse Maske, der Poro
selbst, erscheint und wiederholt, was sie am Tage zuvor getan hat. Nur legt sie ihre
Trommel diesmal nicht mehr auf den Leichnam, sondern auf den Stab. Ein letztes
Mal wird der Stab weitergetragen. Doch nun nimmt ein junger Initiierter ihn aus dem
Tuch heraus und hilt ihn senkrecht in den Handen, wihrend hinter ihm die yarajo um
den schon leeren Stoff tanzen. Nach diesem dritten Halt wird der Stab unbemerkt von
der Mehrheit der Dabeistehenden, die noch auf die Masken achten fort in die Wildnis
gebracht. Auch das muss wieder vor Sonnenuntergang geschehen, und wihrend es
dunkelt, verlieren sich die letzten Weggefidhrten des Toten und gehen ins Dorf
zuriick.

In der kommenden Nacht ruhen sich alle von den Anstrengungen der vorangegan-
genen Tage aus. Aber erst am nidchsten oder iibernéchsten Tag werden die Feierlich-
keiten endlich abgeschlossen sein. Dann treten die Masken der Altersklasse auf, die
kurz vor der Initiation steht, und im Hain des Bundes beginnen die Alten stundenlang
die Gaben zu zihlen, die die colobele und die yarajo erhalten haben. Der Tanz dieser
Masken ist vollig 6ffentlich und dient vor allem dem Amiisement. Auch Frauen,
Kinder und Nichtinitiierte schauen zu.*

Alle Streitigkeiten, die wahrend der Beerdigungsfeierlichkeiten um die Verteilung
von Fleisch und Gaben entstehen, kdnnen sich zu ernsthaften Konflikten aus-
wachsen. Sie werden in der Regel von der yarajo des Bundes, dem der Verstorbene
angehorte, beigelegt. Sind in die Auseinandersetzungen Angehdrige verschiedener
Initiationszentren verwickelt, kann man die yarajo-Masken sehr heftig miteinander
diskutieren schen, Obwohl der Maske des veranstaltenden Bundes hier die grosste
Autoritit zukommt, haben doch alle Beteiligten ihre Rechte, und natiirlich werden
sie versuchen, diese auch durchzusetzen.

32 Hierzu ausfiihrlich in Férster (1987a: 80-88).
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Was ist nun das Wesentliche an den Beerdigungsfeierlichkeiten, ihren Ritualen
und der Darstellung des Poro darin? Wichtig ist einmal die soziale Reproduktion der
dorflichen Gesellschaft. Der Poro steht als Institution iiber den Lineages, den
Segmenten des Dorfes, die er miteinander verbindet. Der Poro und seine Masken
kontrollieren Redistribution bzw. Vernichtung der in einer Lineage iiber viele Jahre
hin akkumulierten Giiter. Reichtum lisst sich nicht vererben. Der Bund begrenzt so
die wirtschaftliche Akkumulationsfdhigkeit der Lineages und garantiert damit die
politische Gleichrangigkeit der gesellschaftlichen Segmente.

Obwohl die Masken des Poro einzelnen Initiationszentren angehdren, treten sie
niemals als Reprédsentanten einer Gruppe im Dorf auf. Sie stechen immer fiir ein Netz,
in das der Tote eingebunden war. Und dieses Netz steht iiber den Lineages. Es kann
deshalb auch keinen individuellen Besitz an ihnen geben. Es wire undenkbar, sich
Masken im Besitz einzelner Lineages vorzustellen. Der Poro geleitet die Verstorbe-
nenin jene andere Welt hiniiber, die die Senufo als «das Dorf der Toten» beschreiben.
In Gestalt seiner Maske trennt er K6rper und Schatten des Toten. Doch er tut dies
nicht als Vertreter irgendeiner bestimmbaren Macht im Dorfe. Der Poroist in diesem
Moment selbst ein anonymes, nicht mehr einzuordnendes Wesen, eine Gestalt, in der
viele wilde Tiere zusammenfliessen, eine Maske, die die unterschiedlichsten Dinge
gleichzeitig darstellt und integriert. Er ist eine unpersnliche und mehrdeutige, fast
beliebige Chimére.

Diese Darstellungsweise, (mode of representation), méchte ich abschliessend
etwas nidher untersuchen. Es gibt zuniichst eine auffdllige Analogie zwischen der
Situation, in der die Maske handelt, dem Hain, aus dem sie kommt, und der
Gestaltung der Maske selbst. Sie alle sind doppelt oder mehrfach definiert. Der
Verstorbene ist, solange er noch nicht den Regeln entsprechend beerdigt wurde,
weder «richtig tot» noch «richtig lebendig». Er ist beides —und nicht etwakeines von
beidem, wie hiufig geglaubt wird. Wiirden nimlich die Riten nicht korrekt vollzo-
gen, so bliebe sein Schatten unter den Lebenden, wire ihnen topologisch nahe,
konnte ihnen als unruhiges Wesen «folgen» und mancherlei Unheil bereiten. Er
konnte nicht den ihm gebiihrenden Platz einnehmen. Der Ablauf des Rituals
demonstriert dann die rdumliche Trennung ganz deutlich: Der Leichnam wird auf
dem ausserhalb des Dorfes gelegenen Friedhof zu Grabe getragen. Nur die
Lineageiltesten haben das Vorrecht, im eigenen Gehoft beerdigt zu werden. Noch
deutlicher wird die Separation am folgenden Tag, wenn man den Stab unbemerkt in
die Wildnis hinaustrdgt — ein vollig ins Unpersonliche gewendeter Akt. Dem
entspricht die topologische Stellung des Haines: Er war ja auch ein Bereich, in dem
sich verschiedene, ambivalente Kategorien iiberschnitten, in ihm flossen Dorf und
Wildnis zusammen. Und dem entsprach schliesslich die formale Gestaltung der
Maske des Poro: Sie verband die verschiedensten Tierarten miteinander, und einige
Schnitzer schreiben ihrem Gesicht dariiberhinaus noch anthropomorphe Ziige zu.
Die Darstellungsform der Maske ist unpersonlich wie die Handlungen, die sie
ausfiihrt.”

3 Dass die Handlungen der Maske entscheidend sind, wird in folgendem Detail deutlich:
Stirbt einer der colobele, tritt der Poro beiseiner Beerdigung nichtunbedingt als Maske auf,
sondern als ein unmaskierter Tréger, der Trommel und Schelle bei sich fiihrt und genauso
handelt. Fiir ihn gelten die gleichen Verbote und Gebote wie fiir die Maske selbst.
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Abb. 8: Tanz der kuto-Maske, die bei den Seilern die yarajo-Maske der Bauern ersetzt.
Tyelikaha 1986.

Gerade weil die Maske eine solche Chimire ist, kann sie den Toten aus dem
menschlichen Dasein herauslosen, kann sie ihn seinen Angehdrigen entfremden.
Wie ein beliebiges Stiick Holz behandelt der Poro den Leichnam, an den sich noch
die Emotionen heften. Was man da sieht, ist schon weit entfernt von dem, was man
als Erinnerung an die lebende Person in sich tragen mag. In diesen Handlungen, in
dieser Arbeit scheint mir der Kern des Rituales zu liegen. Ihnen dient die Dar-
stellungform. Die Maske ist wie ein Knoten, der lose Enden zusammenhélt: Leben
und Tod, Dorf und Wildnis verkniipfen sich in ihm. Ist das dsthetischer Genuss?
Sicher nicht. Aber ist es vielleicht dsthetische Erfahrung? Dariiber wire noch zu
reden. In der européischen und amerikanischen Moderne wird #sthetische Erfahrung
nicht nur als autonom gegeniiber anderen Erfahrungsbereichen der Lebenswelt
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gesehen, sie ist gesellschaftlich an das ausdifferenzierte Feld der Kunst gebunden,
das diesen Erfahrungstypus erst konstituiert. Man muss sich also fragen: Lassen sich
die Erfahrungen, die in einer Gesellschaft gemacht werden, die diese Differenzierung
nicht kennt, ohne weiteres auf die uns geldufigen aus dem Feld Kunst beziehen und
mit ihnen vergleichen? Mit dieser Frage wird ein immer noch nicht befriedigend
geldstes Problem der Kunstsoziologie angeschnitten. Dabei lisst sich auf verschie-
denen Wegen* argumentieren: Man kann einerseits annehmen, dass unsere 4stheti-
sche Erfahrung in fremden Gesellschaften zwar mit anderen Erfahrungs- und
Handlungszusammenhingen verkniipft ist, sich aber nicht grundsitzlich von der
unseren unterscheidet. Dieser Ansatz benutzt Asthetik heuristisch und erlaubt
direkte Vergleiche, wenn es einmal gelungen ist, die Verbindungen des dsthetischen
Erfahrungstypus mit anderen Feldern der anderen Gesellschaft zu erfassen. Was
beschrieben wird, konnte man dann eine fremde Asthetik nennen. Der schwerwie-
gendste Einwand gegen diesen Ansatz ist, dass er der Fiktion eines festen 4stheti-
schen Bedeutungssystems mit institutionellem Charakter erliegt. Man muss hingegen
annehmen, dass die unterschiedliche gesellschaftliche Konstitution des Erfahrungs-
und Handlungszusammenhangs es nicht mehr erlaubt, das Gefundene mit dem
Ausgangspunkt in eins zu setzen. Unser Feld dsthetischer Erfahrung geht in einer
gesellschaftlich spezifischen, kulturellen Typik auf, deren Handlungsbeziige hetero-
gen oder diffus sein konnen und es in der Regel auch sind. Mit anderen Worten: Sie
konstituieren ein anderes thematisches Feld, dessen Kern weitab von dem liegen
kann, den wir mit dem Wort Asthetik umreissen. Es verbote sich, hier noch den
Begriff Asthetik zu verwenden. Er bliebe den spezifischen Bedingungen der moder-
nen westlichen Gesellschaft vorbehalten. Dieser zweite Ansatz hat weitreichende
methodologische Konsequenzen: Es wire nicht ldnger moglich, unseren Begriff von
Asthetik als heuristisches Mittel einzusetzen. Ausgangspunkt miisste die Lebenswelt
des Alltags sein, aus der heraus sich die Typik thematischer Handlungs- und
Erfahrungszusammenhinge ja bildet.*

Betrachten wir noch einmal die Senufo. Was ist das Thema der rituellen Masken-
auftritte? Die Masken als Knotenstellen, die Leben und Tod, Dorf und Wildnis
verbinden, sind nicht einfach das Gegeniiber der Gesellschaft. Sie sind die Negation
der kulturellen Kategorien der Senufo. Sie sind deren Aufhebung im Zusammenfluss
und kénnen ihre Re-Prisentation nur dort finden, wo die Giiltigkeit genau dieser
Kategorien durch singulére Ereignisse wie den Tod ausser Kraft gesetzt wird. Man
konnte nun versuchen, hier #dsthetische Erfahrung festzumachen: an dem, was

* Ichkann das Problem an dieser Stelle nur sehr verkiirzt anreissen, hoffe es jedoch in einer
spiteren Publikation ausfiihrlicher behandeln zu konnen. Vgl. z.B. Treinen (1978),
Wollheim (1978), Schiitz & Luckmann (1984: Kap. V).

Mit diesem Ansatz ist eine Reihe von Fragen verbunden, die hier auch nicht ansatzweise
geklart werden konnen. Genausowenig ist es méglich, eine solche Analyse in diesem
Artikel vorzulegen. Doch sei auf eines der Probleme zumindest hingewiesen. Eine solche
Untersuchung kann als Bezugspunkt nicht mehr Objekte nehmen, deren Wahmehmung
und Interpretation dann beschrieben werden kénnte. Die entscheidende Grosse ist die
Situationsbezogenheit der Erfahrungstypen, wihrend der Bezug des Objektes vorab vollig
unbestimmt sein kann. Deshalb bin ich hier auch nicht von einer Maske oder einem
Maskentyp, sondemn von der formal weitgehend stabilen Situation des Beerdigungsrituals
ausgegangen.
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gegeniiber der Gesellschaft und ihrer Kultur souveriin® sein eigenes Recht behaup-
tet. Darin liegt eine Parallele zur dsthetischen Negativitit Theodor Adormnos. Der
Unterschied zur Modemne aber ist, dass dort die Kritik der Vernunft als «Ziel» der
dsthetischen Erfahrung beschrieben wird. Sie miindet hiufig in einen Gegenentwurf
zu der immer weiter um sich greifenden Rationalisierung: Asthetik wird zur Kritik
der sich systemisch integrierenden modernen Gesellschaft.

Hier, bei den Senufo, fiihrt zwar die Erfahrung zur Uberbriickung derkategoriellen
Ambivalenz, zu einer Briicke zwischen Dorf und Wildnis, zwischen Leben und Tod,
dochschliesslich zuriick zu eindeutigen Verhéltnissen. Sie steht nichtim Dienst einer
Kritik an den gesellschaftlich giiltigen Wissensbestiinden, sondern will sie gerade
retten. Am Ende finden sich die kulturellen Deutungsmuster stets wiederhergestellt.
Ziel bleibt immer die Neukonstitution der Lebenswelt. Doch hier liesse sich anfiigen,
dass dies in einer vorwiegend segmentir und kaum funktional differenzierten
Gesellschaft nicht anders zu erwarten ist: In ihr ist die dsthetische Negativitit, um die
Worte Adomnos zu verwenden, auch als Erfahrungstypus nicht von anderen, gesell-
schaftlichen Negativititsformen zu trennen.
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