41 Rituelle Kommunikation
41.1 Definition des Konzepts

Die Sprachwissenschaft hat den Begriff und das Kon-
zept >Rituelle Kommunikation« von der vergleichen-
den Verhaltensforschung tibernommen. Humanetho-
logen unterscheiden eine Reihe von sogenannten
»Ausdrucksbewegungens, die in der Mimik, der Ges-
tik, der Personaldistanz (Proxemik) und der Korper-
haltung (Kinesik) zum Ausdruck kommen. Viele die-
ser Ausdrucksbewegungen haben sich zu spezifischen
Signalen entwickelt. Ethologen definieren Ritualisie-
rung als Verdnderung von Verhaltensweisen im
Dienst der Signalbildung. Die zu Signalen ritualisier-
ten Verhaltensweisen sind Rituale. Im Prinzip kann je-
de Verhaltensweise zu einem Signal werden, entweder
im Laufe der Evolution oder durch Konventionen, die
in einer bestimmten Gemeinschaft giiltig sind, die sol-
che Signale kulturell entwickelt hat und die von ihren
Mitgliedern tradiert und gelernt werden.

Voraussetzung fiir die Entwicklung einer Aus-
drucksbewegung zu einem Signal ist, dass sie immer
mit einem bestimmten Erregungszustand einhergeht
- einem psychologischen und physiologischen Zu-
stand hochster Aufmerksamkeit und Reaktionsbereit-
schaft eines Individuums auf wahrgenommene Ein-
driicke. Dieser Zustand lasst andere schnell erkennen,
wie dieses Individuum auf das Wahrgenommene
emotional reagiert, wie es disponiert ist und vor allem,
was es nun zu tun beabsichtigt. Die Signale konnen
sich in Form von physischen Phianomenen wie z. B. in
Form von Erréten aber auch als Verhaltensweisen mit
bestimmten Funktionen wie z.B. als freundliches
bandstiftendes Verhalten oder als aggressives Verhal-
ten ausdriicken - und sie werden von anderen auch
sofort als solche Verhaltensweisen erkannt.

Bei der Ritualisierung zu Signalen werden Verhal-
tensweisen stirker ausgepragt und eindeutiger ge-
macht, um ihre kommunikative Funktion zu verbes-
sern. Die Bewegungen werden dabei vereinfacht,
rhythmisch wiederholt und oft auch tibertrieben aus-
gefithrt; auflerdem variieren sie in Hinsicht auf ihre
Intensitdt. Dadurch wird das Verhalten von miteinan-
der Interagierenden vorhersagbar — zumindest bis zu
einem gewissen Grad — und mit dieser Zunahme von
Vorhersagbarkeit des Verhaltens schaffen Rituale Si-
cherheit und Ordnung in der zwischenmenschlichen
Interaktion (vgl. Eibl-Eibesfeldt 1984: 552 ff.; Huxley
1966; Senft 2014: 80 ff.). Dieses Schaffen und das Sta-
bilisieren von sozialen Beziehungen ist eine der be-
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deutendsten Funktionen von Ritualen. Soziale Riten,
die der Bandstiftung und der Aggressionsabblockung
dienen, sind von grofSter Bedeutung fiir die Interakti-
on aller Lebewesen. Wir Menschen verfiigen aber
nicht nur {iber ritualisierte Formen nonverbalen Ver-
haltens, wir haben auch und vor allem ritualisierte
Formen unseres Sprachverhaltens entwickelt. Der Be-
griff>Rituelle Kommunikation« subsumiert beide Ver-
haltensmuster.

In ihrer Anthologie »Ritual Communication« de-
finieren Ellen Basso und Gunter Senft (2009: 1) das
Konzept als:

»[...] an undertaking or enterprise involving a making
of cultural knowledge within locally variant practices
of speech-centered human interaction [...].

[..] [R]itual communication is artful, performed semio-
sis, predominantly but not only involving speech, that
is formulaic and repetitive and therefore anticipated
within particular contexts of social interaction. Ritual
communication thus has anticipated (but not always
achieved) consequences. As performance, it is subject
to evaluation by participants according to standards
defined in part by language ideologies, local aesthe-
tics, contexts of use, and, especially, relations of power
among participants.«

Ausgehend von dieser Definition und im Riickgriff auf
Senft (1987, 2009) wird im Folgenden dieses multi-
modale Konzept weiter ausgefiithrt und dann mit Bei-
spielen von Formen ritueller Kommunikation der Tro-
briand-Insulaner von Papua-Neuguinea illustriert.
Sprecher natiirlicher Sprachen miissen die Regeln
des kommunikativen Verhaltens lernen, die in ihrer
Sprachgemeinschaft gelten, sie miissen die Konstruk-
tion der der Sprachgemeinschaft gemeinsamen Wirk-
lichkeit verstehen und fiir sich selbst nachvollziehen.
Verhaltensmuster und Verhaltensweisen missen
ebenfalls koordiniert und harmonisiert werden. Die
so im Lernprozess nachvollzogene Konstruktion der
gemeinsamen Wirklichkeit bedarf nun einer Absiche-
rung in moglichen Bruchzonen des sozialen Mit-
einanders wie z. B. Konflikt, Kooperation und Kon-
kurrenz. Diese Absicherung wird zu einem grofien
Teil durch Ritualisierung verbaler und nonverbaler
Kommunikation gewihrleistet, die kritische Situatio-
nen im Umgang miteinander entlastet und soziale
Unstimmigkeiten reguliert, indem sie die harmonisie-
rende Wirkung von Reden verstirkt, soziale Bezie-
hungen schafft und stabilisiert und Emotionen, An-
triebe und Absichten auf Distanz bringt. Damit wird
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Verhalten vorhersagbar gemacht und es werden —
wenn notig — Spielrdume erdffnet, in denen Handeln
frei von Furcht vor mdglichen Sanktionen erprobt
werden kann.

Damit ist rituelle Kommunikation definiert als eine
Form strategischen Handelns, die die Vorhersagbar-
keit von Verhalten verstérkt, der Bindung und damit
auch als Aggressionsblock dient und durch das Zur-
Sprache-Bringen und Benennen der Gefahr einer Be-
lastung des sozialen Miteinanders diese Gefahr selbst
im sprachlichen Bereich bannen kann. Allerdings ge-
lingt das nicht immer. Die Konstruktion der sozialen
Wirklichkeit der Gemeinschaft muss nicht immer mit
der Wahrnehmung einer bestimmten Situation durch
ein Individuum iibereinstimmen. Aggression, die da-
durch entstehen kann, wird gewohnlich durch die
starke soziale Regel >Sei nettl«< unterdriickt, selbst
wenn das Individuum das gar nicht sein will. Von da-
her konnen Emotionen geziigelt und verbale Ausbrii-
che unterdriickt werden. Besonders Gesellschaften,
die ihren Mitgliedern nur wenig geschlossene Raume
fiir ihre Privatsphare bieten — wie z. B. die der Trobri-
ander, deren Hauser aus Buschmaterialien mit »Wan-
dencaus Palmblittern bestehen — miissen auf ein aus-
geprigtes Taktgefithl ihrer Mitmenschen vertrauen.
Manchmal muss man so tun, als ob man nichts von
dem (mit-)gehort hat, was in einem Haus gesagt wird,
und man muss schon frith lernen, dass man dariiber
auch nicht spricht. Die allgemeine Forderung von
Taktgefiihl, die Notwendigkeit, rnett« zu sein und die
positiven und erfolgreichen Effekte ritueller Kom-
munikation schaffen die notwendige soziale Harmo-
nie auch in solchen Gesellschaften.

41.2 Formen ritueller Kommunikation bei
den Trobriandern von Papua-
Neuguinea

Im Folgenden werden nun verschiedene Formen ri-
tueller Kommunikation am Beispiel der Trobriander
angefiihrt, aber dazu bedarf es zundchst einer kurzen
Vorstellung dieser Ethnie und ihrer Sprache. Die Tro-
briand-Insulaner gehdren zur ethnischen Gruppe der
Nord Massim. Die Inselgruppe, die sie bewohnen,
liegt in der Mile Bay Provinz von Papua-Neuguinea.
Sie sind brandrodende Gartenbauer, die vor allem
Yams anpflanzen, exzellente Konstrukteure von Segel-
booten, hervorragende Navigatoren und kunstvolle
Schnitzer. Thre Gesellschaft ist matrilinear mit patrilo-
kaler Residenz. Die Sprache der Trobriander ist das

Kilivila, eine austronesische Sprache, die als west-
melanesisch-ozeanische Sprache im >Papuan tip clus-
ter« klassifiziert wird (vgl. Senft 1986: 6). Sie wurden
vor allem durch die volkerkundlichen Arbeiten von
Bronislaw Malinowski zu Beginn des 20. Jahrhunderts
bekannt (vgl. Malinowski 1978).

Bei den Trobriandern - wie auch bei allen anderen
Ethnien — kénnen Formen ritueller Kommunikation
im Hinblick auf ihre Vielfalt und Variation und der so-
ziokulturellen Kontexte, in denen sie auftreten, duflerst
komplex und situations-spezifisch oder relativ einfach
und alltiglich sein - John Haviland (2009) spricht in
seinen Untersuchungen zum zinakantekischen Tzotzil
in Mexico von »little rituals«. Man kann diese verschie-
denen Formen ritueller Kommunikation als ein Kon-
tinuum oder eine Skala von zunehmender strukturel-
ler, kontextueller und soziokultureller Komplexitit
auffassen. Hier werden zunichst einfache und alltégli-
che, dann besondere und schliefllich auflergewo6hnli-
che Formen ritueller Kommunikation vorgestellt.

Einfache Formen ritueller Kommunikation

Zu den wohl am meisten beschriebenen Ritualen des
Alltags gehort das Griiflen. Obwohl die Trobriander
von den Australiern europiische Grufiformeln wie
z.B. Guten Tag - Bwena kaukwa - tibernommen ha-
ben, so besteht die informelle und gebrauchlichste Art
des Griiflens in der Frage Ambeya? oder Ambe? — (Wo-
her und) Wohin (des Wegs)?, die jeweils gegenseitig ge-
stellt und genau und vollkommen ehrlich beantwortet
wird. Dieses Begriifungsritual versichert die Trobri-
ander immer wieder aufs Neue ihres Eingebunden-
seins in ein sich um das Wohlergehen seiner Mitglie-
der sorgendes Gemeinwesen und damit auch ihres
Schutzes durch das soziale Netz dieser Gemeinschaft,
eines Schutzes, der ihnen auch einen sicheren Weg auf
ihrer Insel und damit sichere Ankunft und Heimkehr
gewihrleistet. Sollte den Trobriandern auf ihren We-
gen etwas zustoflen, dann kénnen sie sicher sein, dass
bekannt ist, wo man nach ihnen suchen muss, um ih-
nen - wenn nétig — Beistand und Hilfe zu leisten. Die-
ser Gruf3 ist damit nicht nur ein Ritual der freundli-
chen Begegnung, sondern er vermittelt als bindendes
Ritual gleichzeitig Sicherheit im sozialen Netz der Ge-
meinschaft (vgl. Senft 2014: 1 £.).

Zu den Alltagsritualen gehoren auf den Trobriand-
Inseln - wie anderswo - auch verschiedene Formen
von Bitten, Geben und Nehmen. Es ist ein Zeichen gu-
ten Benehmens, wenn man freigiebig Dinge wie z. B.
Tabak, Zigaretten, Betelniisse und Kokosniisse mit an-



deren teilt, sobald man darum gebeten wird. Der
Druck, grof3ziigig zu geben, ist bei dieser sozialimma-
nenten Form von Etikette so stark, dass er alle Rang-
unterschiede der trobriandischen Clanhierarchie ver-
wischt. Wenn man diese Bitten missachtet, gilt man
als krank oder als grob unfreundlich und wird mit
dem von allen gefiirchteten Schimpfwort tomekita -
Geizhals - sanktioniert. Wenn man allerdings zu hiu-
fig um etwas bittet, dann gilt man als fonigada - als
Schnorrer. Am Beispiel der Art und Weise, wie Trobri-
ander um Tabak bitten, werden hier nun alltdgliche
Formen von Bitten illustriert (vgl. Senft 2010: 271 ff.).

Manchmal, allerdings eher selten, wird ein Mittels-
mann von jemandem gebeten, fiir ihn oder sie etwas
zu erbitten. Dann fragt dieser Mittelsmann denjeni-
gen, der im Besitz von Tabak ist:

(1) Mtona/Minana magila Dieser Mann/Diese
tobaki. Frau mochte Tabak.

Die meisten Bitten sind aber sehr viel direkter, wie
z. B. die Folgenden:

(2) Magigu babwayui! Ich méchte rauchen!

(3) Agu tobaki! Mein Tabak (den ich
rauchen will)!

(4) Ula tobaki! Mein Tabak (den ich
jemandem weitergeben
werde)!

(4) Mesta tobaki! Gib mir etwas Tabak!

Die so Gefragten geben dann entweder kommentarlos
etwas von ihrem Tabak ab, oder sie sagen:

(6a) M tobaki. Dein Tabak
oder:
(6b) Kubwayui! Rauche!

Normalerweise wird die Gabe ebenfalls kommentar-
los genommen. Seltener bedankt man sich und sagt:

(7a) Agutoki! Danke!
oder:
(7b) Sena bwena. Sehr gut.

Diese sozialimmanente Form von Etikette, grof3ziigig
zu geben, kann man als Norm verstehen, die das sozia-
le Verhalten der Mitglieder einer Gruppe regelt. Solche
Normen ordnen den Alltag eines Gemeinwesens und
vermitteln damit den Mitgliedern dieser Gemeinschaft
ein gewisses Maf3 an Sicherheit, weil sie das Verhalten
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der Gruppenmitglieder voraussagbar macht und da-
mit auch die Einheit der Gruppe demonstriert. Von
daher konnen diese Formen des Bittens um etwas als
eine Kommunikationsform gesehen werden, die die
sozial regulativen Verhaltensnormen immer wieder
austestet, ihre Wirksamkeit demonstriert und damit
zur Erhaltung der Gruppenharmonie und Gruppen-
bindung beitragt. Von dieser normenkontrollierenden
Funktion her ist die Direktheit der Kommunikation
hier als rituelle Kommunikation konventionalisiert.
Dass Verstofle gegen diese soziale Norm sanktioniert
werden, ist als Strategie zur Erhaltung der giiltigen
Gruppennorm geradezu zwangsldufig.

Besondere Formen ritueller Kommunikation

Zu den besonderen Formen ritueller Kommunikation
gehoren anziigliche Verse und Lieder, die Malinowski
(1978: 299) »ditties« genannt hat und die im Kilivila
als »Vinavina« bezeichnet werden (vgl. Senft 2010:
237ff.). Viele dieser >Liedchen« begleiten Spiele, die
von Kindern und auch Erwachsenen gespielt werden.
Die meisten von ihnen sind nicht nur anziiglich, son-
dern derb sexuell und oft auch pornographisch.

Jede Gesellschaft hat Bereiche, die als tabuisiert gel-
ten und es gibt Dinge, tiber die man nicht spricht. Vie-
le dieser Tabus betreffen die Sexualitdt und das Reden
tiber sexuelle Dinge. Sexualitit war bei den Trobrian-
dern schon immer stark mit Tabus verbunden, auch
wenn heute noch gilt, »that sex as such is not tabooed«
(Malinowski 1987: 381). Malinowski listet eine ganze
Reihe solcher Tabus auf und geht auch ausfiihrlich auf
Normen ein, die »Modesty in Speech and Behaviour«
betreffen (Malinowski 1987: 402 ff.). Dass Tabus ge-
brochen werden - und zwar mit umso gréfierer Wahr-
scheinlichkeit, je strikter ihre Einhaltung gefordert
wird - ist allgemein bekannt. Aber eine Gesellschaft
kann sich der Einhaltung ihrer Tabus in den Berei-
chen, die ihr besonders wichtig sind, mit gréf3erer Er-
folgswahrscheinlichkeit dadurch versichern, dass sie
ihren Mitgliedern zugesteht, in bestimmten Bereichen
diese Tabus und ihre Verletzung zu thematisieren und
sie sich sogar - in fiktiver Form, versteht sich - vorzu-
stellen. Und genau deshalb sind Ventilsitten entstan-
den (vgl. Heymer 1977: 187). Zu den Ventilsitten im
sprachlichen Bereich zdhlen vor allem Witze (vgl.
Senft 2010: 152f.). Im Folgenden wird dieses Phéno-
men am Beispiel von zwei der oben erwihnten Verse
verdeutlicht. Der erste Vers begleitet ein Kreiselspiel
(vgl. Senft 2010: 241), der zweite ein Fadenspiel (vgl.
Senft/Senft 1986: 154 ff.).
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Alte Frau, alter Mann,
ihr sitzt am Yamshaus —
sie ficken Scheife.

(8) Numwaye tomwaye,
kusisusi va bweme —
idoketasi popu.

In diesem Kinderreim wird die sexuelle Variante des
Analverkehrs, die bei den Trobriandern als sexuelle
Abirrung verpont ist (vgl. Malinowski 1987: 382,
395 fI.), thematisiert. Solche Reime im Kindermund -
die tbrigens auch in Deutschland z.B. von Peter
Rithmkorf (1967) dokumentiert sind - tiberraschen
weniger, wenn man vorher beobachtet hat, wie eine
Grofimutter mit ihren Enkelkindern ein Fadenspiel
entwickelt hat, zu dem sie dann das folgende Verschen
rezitiert:

(9) Tobabane, Tobabane, = Tobabana, Tobabana,
kwakeye lumta! Du fickst Deine
Schwester!
Kwalimati. Du fickst sie zu Tode.
Kusivilaga, Du drehst Dich um,
kuyomama. Du bist matt und miide.

Dieser Vers thematisiert den Inzest zwischen Bruder
und Schwester — den extremsten Fall des Verstofes ge-
gen das ausgesprochen strikte Bruder-Schwester-Ta-
bu. Dieses »supreme taboo of the Trobriander« (Mali-
nowski 1987: 437) besagt, dass Geschwister nichts von
gegenseitigen erotischen Affiren oder Bindungen wis-
sen diirfen — zumindest nicht offiziell (vgl. Malinow-
ski 1987: 433 fF., 451).

Wenn man Trobriander auf diese Tabubriiche, die
in den Vinavina thematisiert sind, anspricht, dann
rechtfertigt selbst ein ganz strikt an der giiltigen Eti-
kette orientierter Trobriander nicht nur die Tolerie-
rung von, sondern auch die Freude an solchen Texten
einfach mit dem Hinweis, dass das ja alles nur sopa ist.

Die Trobriander unterscheiden metasprachlich
acht situations-intentionale Varietiten, die von be-
stimmten und ebenfalls metasprachlich benannten
Genres konstituiert werden (vgl. Senft 2010). Eine die-
ser Varietiten heif3t »biga sopa< — die Sprache des Wit-
zes oder der Liige, die indirekte Sprache, die Sprache,
fir die man nicht einsteht. Diese Varietit ist charakte-
ristisch fiir trobriandische Rede - sie gilt als Standard-
register trobriandischen Diskurses. Sie basiert auf der
Tatsache, dass Kilivila — wie andere Sprachen auch -
Merkmale aufweist, die auch Vagheit und Ambiguitt
mit einschlieflen. Diese beiden Merkmale werden von
den Sprechern des Kilivila als stilistische Mittel ge-
nutzt, um mogliche Konfrontationen oder fiir Trobri-
ander zu grofle und zu aggressive Direktheit in be-

stimmten Sprechsituationen zu vermeiden. Wenn Ho-
rer signalisieren, dass sie einen bestimmten Sprechakt
als beleidigend empfinden, dann kénnen sich Spre-
cher immer von dem, was sie gesagt haben, distanzie-
ren, indem sie es als sopa bezeichnen, als etwas, was sie
ja gar nicht (ernst) gemeint haben. Sopa signalisiert,
dass der Sprecher sich nicht der Wahrheit verpflichtet
fithlt. Trobriandische Etikette verlangt dann von den
Horern, sich von den Auﬁerungen, die explizit als so-
pa deklariert wurden, nicht beleidigt zu fithlen. Tun
sie es dennoch und zeigen das auch &ffentlich, dann
verlieren sie ihr Gesicht (vgl. Goffman 1967).

Die biga sopa wird in alltiglicher Konversation, im
Small Talk, beim Flirten, in 6ffentlichen Debatten, in
Mahnreden, in Liedern und Geschichten als rhetori-
sches Mittel verwendet, um mogliche Konflikte zu
vermeiden und die Atmosphére der Gesprachssituati-
on zu entspannen. Die biga-sopa-Varietdt erlaubt es
auch, kritische Argumente vorbringen zu kénnen,
weil sie es den Sprechern ermdglicht, ihre wahren Ge-
danken zu verschleiern und verbal auf spielerische
Weise mit etwas nicht einverstanden zu sein, ohne Ge-
fahr zu laufen, sich personlich allzu sehr zu exponie-
ren. Auflerdem kann die biga-sopa-Varietat auch dazu
benutzt werden, um jemanden zu verspotten. Als Mit-
tel der Ironie und Parodie kann sie auch abweichendes
Verhalten kritisieren und so auch korrigieren — ohne
Furcht vor méglichen negativen Konsequenzen dieser
Kritik. Und schlief3lich gewdhrt die biga-sopa-Varietdt
nicht nur Erwachsenen, sondern auch Kindern die Li-
zenz zum verbalen Tabubruch und erméglicht damit
den Gebrauch der sogenannten »biga-gaga«- Varietit —
der verponten schlechten, unangemessenen Sprache -
mit fast all ihren Beleidigungen (aufler den schlimms-
ten), Kraftausdriicken und Fliichen.

Genres der biga sopa, die eindeutig Merkmale der
biga gaga aufweisen — wie Witze und Liigen (sopa), Ge-
schichten (kukwanebu), Tratsch (kasilam) und Lieder
(wosi), Liedchen (Vinavina) und Ernterufe (sawila) —
werden ausschlieSlich als sopa - klassifiziert, als Spie-
lerisches und damit als etwas fiir die trobriandische
Gesellschaft nicht Reales sondern Fiktives. Damit stellt
die biga sopa ein Forum zur Verfiigung, wo das Bre-
chen von Tabus - und damit auch der Gebrauch der
»schlechten Sprache« - erlaubt ist, solange das eben nur
verbal geschieht! Dieses Forum erlaubt eine besonders
markierte Form der Kommunikation tiber etwas, tiber
das man sonst eigentlich nicht spricht. Auf den Trobri-
ands ist es also eine Sache, Normen und Tabus in der
Realitit zu verletzten, aber eine andere, das auf fiktive
- rein im Verbalen verhaftete - Weise zu tun.



Fassen wir zusammen: die biga-sopa-Varietit kana-
lisiert Emotionen, dient der Aggressionskontrolle und
hilt alle Moglichkeiten zum freundlichen Sozialkon-
takt offen. Dieses Konzept mit seinen Spannung ver-
meidenden Funktionen sichert die Harmonie inner-
halb der trobriandischen Gesellschaft und tragt dazu
bei, die soziale Konstruktion der Realitdt der Trobri-
ander aufrechtzuerhalten. Die biga sopa liefert einen
wichtigen Rahmen und ist gleichzeitig ein effektives
und dynamisches Werkzeug fiir rituelle Kommunika-
tion, eine Form der Kommunikation, die ausgespro-
chen charakteristisch und duflerst bedeutsam fiir die
soziale Interaktion der Trobriander ist.

AuBergewdhnliche Formen der rituellen Kom-
munikation

Jeder Tod bedeutet einen Verlust fiir die Hinterbliebe-
nen. Je kleiner die Gruppe ist, die davon betroffen
wird, desto grof3er ist dieser Verlust, weil er das Ver-
héltnis der Gruppenmitglieder in ihrem sozialen
Netzwerk stort und moglicherweise auch gefihrdet.
In dieser Situation kommt es leicht zu Konflikten. Der
Verlust eines Menschen impliziert Frustrationen, die
nicht nur zu Trauer fithren, sondern auch leicht in Ar-
ger, Wut und Aggression umschlagen konnen. Diese
Gefithle miissen kanalisiert werden, um grofleren
Schaden zu verhindern. Das ist wohl einer der Griin-
de, warum Kulturen Trauerrituale entwickelt haben.
Wenn wir unter >Ritualc auch Auspridgungen eines
»distanced reenactment of situations of emotional dis-
tress« (Scheff 1977: 488) verstehen, dann sind Trauer-
zeremonien ritualisierte Handlungen par excellence.

Die Trauerzeremonien auf Trobriand sind geprégt
von oOffentlichen Totenklagen und Ausbriichen hem-
mungslosen Weinens (vgl. Senft 1985). Diese 6ffent-
liche Trauer in all ihren verbalen und nonverbalen
Formen und ihren verschiedenen Graden an Komple-
xitit driickt nicht nur Kummer und Gram aus, son-
dern kanalisiert auch Emotionen, besonders Aggres-
sionen, und tragt damit entscheidend zur Bandstif-
tung in der Gruppe bei, die vom Verlust eines ihrer
Mitglieder betroffen ist. Die Trauernden werden nicht
allein gelassen, Trauer wird zu einem gemeinsamen
Erlebnis und dadurch wird die Gefahr, dass das soziale
Netz der Gruppe zerstort wird, gebannt. Dieses Wei-
nen und Klagen um Verstorbene ist in der Tat hoch ri-
tualisiert und eine wichtige Form der rituellen Kom-
munikation auf den Trobriand-Inseln.

Bei diesen Trauerklagen wird - offenbar zur Er-
leichterung der Uberwindung des Verlusts — der reli-
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gids-weltanschauliche Uberbau der Trobriander ein-
gebunden. Das geschieht dadurch, dass vor dem auf-
gebahrten Toten eine Gruppe élterer Frauen Lieder
singt, die sonst nur im Rahmen der Erntefeste gesun-
gen werden. Diese wosi milamala mit ihren meist ero-
tischen Texten beziehen sich auf »Personens, Ereignis-
se und Orte im nach dem Glauben der Trobriander
unterirdischen Totenreich der baloma, der Totengeis-
ter bei der Insel Tuma (vgl. Senft 2011). Sie beschrei-
ben das dort unbeschwerte siifle Leben der baloma.
Diese milamala-Lieder sind Manifestationen des
Glaubens der Trobriander an einen unsterblichen
Geist (baloma). Diese Totengeister konnen wieder-
geboren werden, sie kénnen aber auch unsichtbar in
ihre Dorfer, in denen sie als Menschen gelebt hatten,
zuriickkehren. Diese Glaubensvorstellung liefert das
einzige Bindeglied zwischen Trauerfeier und Toten-
klage einerseits und Erntefest und Ernteliedern ande-
rerseits: Bei den Erntefesten besuchen nédmlich nach
dem Glauben der Trobriander die baloma in aller Re-
gel auch wieder ihre Dorfer.

Vor diesem religios-weltanschaulichen Hinter-
grund kann man die Funktion der wosi milamala als
Bestandteil der Trauerklage folgendermafien erkldren:
Die Lieder sollen mit ihrer Beschreibung des unbe-
schwerten Lebens der baloma den Totengeistern der
Verstorbenen den Abschied aus der Gruppe ihrer Ver-
wandten und Freunde erleichtern; sie sollen aber si-
cherlich auch die Hinterbliebenen trosten, ist der Tod
der Betrauerten doch nur ein Passageritus von einer
Existenzform in eine andere. Der rituell-kommunika-
tive Verweis im Lied auf dieses religios-weltanschauli-
che Uberbauwissen als konstitutives Element der tro-
briandischen sozialen Wirklichkeit tragt mit dazu bei,
die bei einem Trauerfall unausbleiblichen Emotionen
zu kanalisieren und zu kontrollieren. Er tragt damit
auch dazu bei, dass der Zusammenbhalt der Gruppe ge-
wahrt und ihre Existenz im sozialen Geflecht der Eth-
nie gesichert bleibt.

Welche Funktion kommt aber den wosi milamala
im Zusammenhang mit ihrem primaren Kontext -
namlich den Erntefeiern - zu? Die Erntefeiern, die so-
genannten milamala-Feste sind fiir die Trobriander
die wichtigste Zeit im Verlauf eines Jahres. Sie begin-
nen nach der Yams-Ernte am Tag nach dem Einfiillen
der Knollen in die zum Teil prichtig geschmiickten
Yams-Vorratshduser. Vor Sonnenaufgang schmiicken
sich die Ménner eines Dorfes und einige Frauen sehr
sorgfiltig und treffen sich dann auf dem Dorfplatz mit
einer Gruppe von Siangern und Trommlern, die sich
dort schon im kleinen Rund aufgestellt haben. Auf ein
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Zeichen des Tanzmeisters stimmen die Sanger dann
Lieder an, die Trommler untermalen diese Lieder
rhythmisch, und die Ténzer beginnen mit ihren
Schreit- und Rundténzen, die je nach den verschiede-
nen Liedern variieren.

Diese milamala-Lieder klingen, als kdmen sie aus
einer anderen Welt - und das tun sie eben im Glauben
der Trobriander auch tatsichlich. Die Eroffnung des
milamala-Fests kann tiber drei Stunden dauern - und
die Festlichkeiten selbst kénnen sich tiber mehr als ei-
nen Monat hinziehen. Nahezu jeden Tag werden vor
allem abends und manchmal auch die ganze Nacht
hindurch immer wieder die milamala-Lieder gesun-
gen. In dieser Zeit erholen sich die Trobriander von
den Miihen der dufSerst anstrengenden Gartenarbeit,
die in der Ernte ihren Hohepunkt gefunden hat. Die
Zeit des milamala ist geprégt von allgemeiner Freude,
Geselligkeit, gegenseitigen Besuchen von Dorf-
gemeinschaften, Tanz und amourdsen Abenteuern
der unverheirateten Jugendlichen. Die das milamala-
Fest einleitenden Tdnze und Gesédnge begriiflen dabei
auch die Totengeister, die fiir diese Feierlichkeiten als
unsichtbare Gaste in ihre Dorfer zuriickkehren, um
mit ihren Verwandten und Freunden gemeinsam die-
se Zeit ausgelassener Freuden zu feiern. Die milama-
la-Lieder werden namlich in einer besonderen, ar-
chaischen Varietit des Kilivila - in der biga baloma -
der Sprache der Totengeister, die auch biga tommwaya
- Sprache der Ahnen genannt wird, gesungen. Damit
erweisen die Lebenden den Totengeistern ihre Ehre.
Die milamala-Lieder bestehen aus einzelnen Stro-
phen, die in einem mehr oder minder komplexen
Liedzyklus das Leben der Totengeister in ihrem unter-
irdischen Totenreich bei der Insel Tuma beschreiben.
Der Liedzyklus »Wosi Pilugwana, der aus 6 Einzel-
gesdangen besteht, illustriert diese milamala-Lieder
(Senft 2011: 72 f):

Das Lied des Kanus
Pilugwana

Sie gehen mit Bwiyariga,
Yakayobu-Kraut-Duft

- und man summt.

Leid bringt Kwe'ineoli,
die Liebesmagie,

(10) Wosi Pilugwana

1 Vadenisa Bwiyariga
yakayobu yamvedoku.

2 Kapisina Kwe’ineoli

gidiviligu Leid - und Wandel im
Laufe der Zeit -
Neoli. die Liebesmagie Ne'oli.

3 Kumidorigu mweyuva - Mein scharfes Gewtirz —
mamidorim mweyuva - wie gut das tut, scharfes
Gewlirz -

und wohlriechend
Kraut - ganz frisch.
Geliebte Yaurivori
wir treffen uns —
Worte der Liebe,

wir tauschen die
Blumen im Haar.
Natokwabu - da geht
sie, bleibt steh’n —
nukulibusa, Pilugwana. doch Du ziehst’s hinaus
auf die See, das Kanu

vana - simgeori.

4 Sogu Yaurivori
ka'uvamapu -
maka’i
kakamapu mabwita.

5  Natokwabu ugwarai -

Pilugwana.
6  Kemyovau, ugwenegu - Neu ist's Kanu, ’s ist
mein Kanu -
bakana’ira o papala. ~ bald lieg’ ich mit ihr auf
holzerner Plattform.

Die Mehrheit der Trobriander hat ihre Kompetenz
zum Verstindnis dieser Varietit verloren; trotzdem
werden die Liedtexte immer noch in traditioneller un-
veranderter Form weitergegeben und so — obwohl un-
verstandlich geworden - auch noch von jungen Leuten
gesungen. Neben der zentralen Bedeutung der wosi mi-
lamala als ein die allgemeinen Feierlichkeiten sowohl
abschlieffender als auch zum neuen Feiertag tiberlei-
tender sozialer Ritus des gemeinsamen Singens ist die-
ser Faktor ein entscheidendes Indiz fiir die Wichtig-
keit, die diesen Liedern offenbar zuerkannt wird.

In einer relativlang andauernden Zeit ausgelassener
Freude ist eine gelockerte Auslegung sozialer Regeln
und Normen zu erwarten. Dass diese Lockerung der
Sitten und Normen gerade in einer Zeit erh6hter Sen-
sualitat und Sensitivitit nicht dazu fiithrt, dass die Sozi-
algemeinschaft gefahrdet wird, scheint in den milama-
la-Liedern begriindet zu sein. Sie erinnern als eine au-
Bergewohnliche Form ritueller Kommunikation an die
auch fiir das Leben der baloma im Totenreich gelten-
den Normen des sozialen Miteinanders und an die -
wenn auch unsichtbare - Prasenz der Ahnen, die nicht
durch unziemliches Verhalten beleidigt werden diir-
fen. Sie konnten dieses Verhalten dann sanktionieren,
in dem sie z.B. den Ernteerfolg eines Trobrianders
oder die Gebirfihigkeit einer Trobrianderin beeinflus-
sen. Im Bewusstsein dieser Tatsache muss jeder sein
Verhalten und Handeln ausrichten. Niemand wiirde es
wagen, die baloma durch schlechtes Benehmen - und
dazu gehort auch Eifersucht zwischen unverheirateten
Jugendlichen - zu verdrgern und zu beleidigen. Des-
halb kann es auch nicht zu einer Gefdhrdung der Ge-
meinschaft wiahrend der Erntefeiern kommen. Die
manchmal bis zum frithen Morgen gesungenen mila-



mala-Lieder mahnen und erinnern immer wieder aufs
Neue an die Prisenz der Totengeister. Sie versichern
damit die Gemeinschaft eines gleichsam transzenden-
ten Regulativs fiir das Verhalten ihrer Mitglieder.

Die wosi milamala werden also nicht nur zu aufler-
gewohnlichen Anldssen gesungen, sondern sie sind
selbst aufzufassen als eine auflergewchnliche Form ri-
tueller Kommunikation, die mit ihren Funktionen der
Bindung sowie der Normen- und Aggressionskontrol-
le die Konstruktion der sozialen Realitdt des Gemein-
wesens sichert und dartiber hinaus in eigener und ein-
maliger Form in diesem Gemeinwesen tradierte Kul-
tur wahrt.

41.3 Zusammenfassung

Die hier beschriebenen Formen ritueller Kommunika-
tion bei den Trobriandern tragen dazu bei, die Kon-
struktion der sozialen Wirklichkeit dieser Inselbewoh-
ner abzusichern. Griifle und Formen von Bitten und
grofiziigigem Geben haben sozial-integrative Funktio-
nen, die bandstiftend sind und das Verhiltnis der Mit-
glieder einer Gemeinschaft untereinander stabilisie-
ren. Die trobriandischen vinavina-Verse und -Lied-
chen, besonders die anziiglichen, stellen als konstituie-
rende Elemente der biga sopa, der uneigentlichen
Sprache (fiir die man nicht einsteht), ein Forum zur
Verfiigung, auf dem Dinge gesagt werden koénnen,
tiber die man sonst eigentlich nicht spricht. Damit tra-
gen sie in einer Gemeinschaft, die das strikte Beachten
bestimmter Tabus fordert, entscheidend zur Kontrolle
von Emotionen, Frustrationen und Aggressionen bei.
Und die Erntelieder als Manifestationen des trobrian-
dischen Glaubens an unsterbliche Totengeister, die Be-
leidigungen durch ungebiihrliches Betragen sanktio-
nieren konnen, tragen sowohl wihrend der Erntefei-
ern als auch nach einem Todesfall ebenfalls entschei-
dend zur Bandstiftung und zur Emotionskontrolle bei.

Mit Ausnahme vielleicht der relativ einfachen For-
men des Griiffens und des Bittens sind alle anderen
hier diskutierten Formen ritueller Kommunikation
bei den Trobriand-Insulanern Ergebnisse einer kunst-
voll ausgefithrten Semiose; sie sind formelhaft und re-
petitiv, werden deshalb auch in bestimmten Kontex-
ten sozialer Interaktion antizipiert und haben in aller
Regel auch vorhersehbare (wenn auch nicht immer
eintreffende) Konsequenzen. Sie werden interaktiv
realisiert und konnen darum auch von den miteinan-
der Interagierenden beurteilt werden, und zwar auf-
grund von Standards, die durch Sprachideologien,
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Kontexte und Machtverhaltnisse zwischen den Be-
troffenen vorgegeben sind. Dariiber hinaus konnen
sie auch noch wichtige Aspekte kultureller Identitt ei-
ner bestimmten Ethnie bewahren. Damit werden sie
voll und ganz der zu Anfang dieses Artikels von Basso
und Senft (2009: 1) gegebenen Definition von ritueller
Kommunikation gerecht.

41.4 Eine mutige Hypothese fiir die weitere
Forschung

Der Humanethologe Irendus Eibl-Eibesfeldt (1984:
610 ff.) geht davon aus, dass Rituale und Formen rituel-
ler Kommunikation auf sogenannte elementare Inter-
aktionsstrategien zuriickgefithrt werden konnen. Er
argumentiert, dass alle Menschen iiber ein endliches
Inventar solcher konventionalisierter Strategien ver-
fiigen und nimmt an, dass diese Strategien universal
sind. Er unterscheidet dabei Strategien der Bandstif-
tung und Gruppeneinheit, Strategien des sozialen
Lernens und Lehrens, des Rangstrebens und agonale
Strategien, die er etwas martialisch als Strategien der
Feindbekdmpfung bezeichnet. Fiir ihn folgt die Art
und Weise, wie Menschen in unterschiedlichen Kul-
turen versuchen, Ansehen und Status zu gewinnen, um
etwas bitten, jemanden einladen oder Aggressionen
vermeiden ein und denselben grundlegenden Mus-
tern. Auf der Basis seiner Feldforschungen kommt er
zu dem folgenden Schluss (Eibl-Eibesfeldt 1984: 645):

»Das auBerliche Kleid der menschlichen Umgangsfor-
men variiert erheblich von Kultur zu Kultur. Bei genaue-
rer Betrachtung lassen jedoch die Strategien sozialer
Interaktion einen universalen Aufbau erkennen, der
aufein ihnen zugrundeliegendes universales Regelsys-
tem verweist. Im Rahmen dieses Regelsystems kénnen
Verhaltensweisen verschiedenen Ursprungs, aber glei-
cher Funktion einander als funktionale Aquivalente er-
setzen, auch Satze konnen fiir Handlungen eintreten.«

Im Verstindnis des Humanethologen konnen also
viele Rituale und Formen ritueller Kommunikation
als Ausdifferenzierungen dieser elementaren Inter-
aktionsstrategien verstanden und auf sie zuriick-
gefiihrt werden. Trotz aller vielfiltigen Unterschiede
sind sie letztlich doch nur kulturspezifische Auspri-
gungen dieser Strategien. Das ist sicherlich eine ge-
wagte, aber auch eine sehr interessante Hypothese, die
weitere vielversprechende Ansitze zur Erforschung ri-
tueller Kommunikation eréftnet.
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