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Gunter Senft

Darum gehet hin und lehret alle Volker...

Mission, Kultur- und Sprachwandel am Beispiel
der Trobriand-Insulaner von Papua-Neuguinea*

It is easy to blame the missionary. But it is
his business to make changes.
(Stevenson 1896, S. 41)

»Wir bringen nur das Wort Gottes«, sagte
ein Techniker. .. neulich vor der Metallana
Kommission. »Wenn eine Zerstérung der
Kultur stattfindet, so ist dies ein Werk Got-
tes. . .« (Metallana 1974, S. 36)

Eine Art Kulturschock

Eine der—zumindest in der vélkerkundlichen Literatur - bekanntesten Insel-
gruppen Ozeaniens sind die Trobriand-Inseln. Sie liegen im Siidosten von
Papua-Neuguinea in der Milne-Bay-Provinz im Herzen der Solomon-See
(151°6.Lg., 8-9°siidl.Br.). Fiir europdische Kartographen wurden sie 1792
von Antoine Bruni D’Entrecasteaux entdeckt, der sie nach Denis de Tro-
briand, einem der Offiziere seines Schiffes Espérance benannte. 1883/84
wurden sie in das Territorium von Britisch-Neuginea eingegliedert, und seit
dem 16.09.1975 gehoren sie zu dem unabhéngigen Staat Papua-Neuguinea.

Als ich im Sommer 1982 im Rahmen meines ersten Forschungsprojektes
zur Sprache und Kultur der Trobriander zum ersten Mal auf den Inseln aus
dem Flugzeug stieg, hatte ich das romantische — wenn auch damals eigentlich
schon unbegriindete — Gefiihl, daB ich direkt in die von dem Vélkerkundler
Bronislaw Malinowski so faszinierend geschilderte Kultur der Trobriander
der zwanziger Jahre eintreten wiirde. Nach 17 Monaten Leben und Arbeit
auf den Inseln muBte ich aber diesen ersten Eindruck revidieren. 1989 kehrte
ich — nach sechs Jahren - auf die Inseln zurick. Besonders wihrend dieses
zweiten Forschungsaufenthalts (vgl. Senft 1992a), aber auch wihrend meiner
letzten beiden Aufenthalte in den Jahren 1992 und 1993 zeigte es sich, daB
sich das Leben und die Kultur der Trobriander im Vergleich zu meinen Erfah-
rungen von 1982 und 1983 noch einmal entscheidend verandert hatte — und
ich mochte hier ganz personlich anmerken, dal mich diese Veranderungen
schlimmer trafen als manche bis dahin erlebten Formen des sogenannten
»Kulturschocks«in meinem »Wandern zwischen zwei Welten«und Kulturen.
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Von daher war ich ausgesprochen verbliifft, in der Ausgabe des National
Geographic Magazine vom Juli 1992 einen Bericht des Bestseller-Autors
Paul Theroux zu lesen, in dem dieser nach seinem ersten und einzigen Kurz-
aufenthalt auf den Trobriands im Jahr zuvor behauptete, daB sich das Leben
auf den Insein kaum gedndert hitte. Selbst den Missionaren sei es nicht
gelungen, die alten Lebensweisen und Traditionen der Trobriander zu ver-
westlichen (Theroux 1992a, 1993). In diesem Artikel, der im iibrigen 1993
auch im Magazin »Geo« in deutscher Fassung erschienen ist, behauptet Tho-
reaux aber auch, daB die Trobriander Yams nur zu Festen essen wiirden, da
die Geburtsrate auf den Trobriands relativ niedrig sei, und daB wahrend der
Emntefeiern sexuelle Promiskuitat auch bei Verheirateten gang und gébe sei.
Diese Behauptungen sind fiir jeden, der sich nur ein wenig mit der Kultur der
Trobriander vertraut gemacht hat, so offensichtlich falsch!, da man sich
natiirlich fragen muB, wie es denn mit dem Wahrheitsgehalt der Aussagen
dieses vielgelesenen Reiseschriftstellers im Zusammenhang mit der Einwir-
kung der Mission auf-die Kultur der Trobriander bestellt ist.

Wihrend meines Aufenthaltes auf den Trobriand-Inselnim August 1992 -
einen Monat nach Erscheinen des gerade erwdhnten Artikels von Theroux —



73 Senft — Mission und Sprachwandel

feierte die »Methodist Church« ihr 100jéhriges Missionsjubilium im Rah-
men einer Synode, die in Oyabia abgehalten wurde. Dieses noch nicht alizu
lang zuriickliegende Ereignis scheint mir ein weiterer guter AnlaB dafiir zu
sein, im folgenden die Frage zu diskutieren, welche Auswirkungen christli-
che Missionsarbeit auf den Trobriand-Inseln in Papua-Neuguinea auf die
gesellschaftliche Organisation, auf Rituale, auf traditionelle Glaubensvorstel-
lungen und auf die Sprache der Trobriander hatte und weiterhin haben wird.

Nach einem kurzen Abri zur Geschichte der Mission auf Trobriand
beschreibe ich zuerst den Wandel der gesellschaftlichen Organisation der
Trobriander. Zunichst werden dabei Tendenzen eines Wandels von einer
matrilinearen zu einer patrilinearen Gesellschaft diskutiert. Daran schlieBt
sich ein Uberblick iiber die von den Missionaren verinderten Moralvorstel-
lungen an, die neben der Kleidung vor allem auch Spiele, Téinze und sprach-
liches Verhalten betreffen. Danach wird dargestellt, wie sich der Missionar
gegen den Magier durchsetzt und dessen vormalige gesellschaftliche Schliis-
selposition vor allem im Zusammenhang mit bestimmten Ritualen erobert.
SchiieBlich beschreibe ich die Auswirkungen, die die christliche Missionsar-
beit auf die liberlieferten Glaubensvorstellungen der Trobriander haben.

Dabei soll jeweils auch verdeutlicht werden, da mit dem Kulturwandel
untrennbar ein Sprachwandel einhergeht, der nicht nur Auswirkungen auf
die Grammatik der Sprache, sondern vor allem auch —fatale — Auswirkungen
auf das miindlich iiberlieferte kulturelle Erbe und damit auf die kulturelle
Identitdt der Trobriander hat. Mit Verinderungen der Sprache ist immer eine
Verinderung des Weltbildes ihrer Sprecher verbunden.

Zum Schlufl meines Beitrages méchte ich versuchen, die Rolle des Sprach-
und Kulturwandels und die Verantwortung der Mission — aber auch die hier
ebenfalls bedeutende Rolle der Wissenschaft einerseits und die Rolle des
Tourismus andererseits — so objektiv wie moglich einzuschitzen.

Betrachten wir aber im folgenden zunichst einmal, wie sich die Missions-
arbeit auf den Trobriands entwickelt hat.

Zur Geschichte der Missionen auf den Trobriand-Inseln

Schon 1848 versuchten Missionare, ihre Arbeit im Gebiet des heutigen
Papua-Neuguinea aufzunehmen. Nach einem 1855 schnell gescheiterten
Versuch der italienischen P.I.M.E. (Pontificia Instituto Missioni Estere)
Missionare, eine Station auf den Woodlark-Insein aufzubauen — »Kanniba-
len« machten den Missionar John Mazzucconi zum »Martyrer« seiner Kirche
— erkundete 1871 Samuel McFarlane von der London Mission Society bes-
sere Moglichkeiten zur Missionierung der Inselbewohner innerhalb der heu-
tigen Milne-Bay-Provinz, zu der auch die Trobriand-Inseln gehoren. 1891
rief der erste Gouverneur der britischen Kolonie, Sir William MacGregor,
die Methodist Church auf, in diesem Gebiet missionarisch titig zu werden.
William Bromilow war der erste Missionar, der gemeinsam mit seinen Hel-
fern aus Fiji und Tonga von der Insel Dobu aus diese Arbeit begann. Knapp
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Ein Blick in ¢in Klassenzimmer auf Trobriand (Foto: B. u. G. Senft)
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10 Jahre nach der politisch/kolonialistischen Eingliederung der Trobriand-
Inseln in die britische Kolonie errichtete 1892 das »Overseas Mission Depart-
ment« der »Methodist Church« die erste evangelische Missionsstation -
hauptsichlich mit Fiji-Insulanern als Missionaren — im Dorf Oyabia auf Kini-
wina, auf der groBten Insel der Trobriands-(vgl. Wagner, Reiner 1987, S.32f.).

1937 kamen romisch-katholische Missionare der »Society of Missionaries
of the Sacred Heart (M.S.C.)« aus Australien auf die Inseln und errichteten
ebenfalls auf Kiriwina die Missionsstationen Gusaweta und spéter dann
Wapipi. Der erste M.S.C. Missionar war Bernard Baldwin. 1988 ibertrug
der katholische Bischof aus kirchenpolitischen Griinden die Missionsstatio-
nen auf den Trobriands italienischen Missionaren der P.I.M.E. Missionsge-
sellschaft (McGhee 1982).

Ende der 70er Jahre kamen die ersten Missionare der Church of the
Seventh Day Adventists auf die Inseln; bisher haben sie allerdings kaum Ein-
fluB gewinnen kdnnen.

Die evangelische Kirche stellt bis heute die groBte christliche Gemeinde
auf den Trobriands. Alle ihre Pfarrer sind Papua-Neuguinenser, und jedes
Dorf mit einer lutherisch-methodistischen Kirche hat zumindest einen 6rtli-
chen Dorfpfarrer, einen sogenannten »misinari«. Die katholische Kirche hat
ebenfalls in ihren Gemeinden eine Reihe von Katecheten herangebildet; sie
werden ebenfalls misinari genannt.

Die evangelischen misinari sind in aller Regel Leute, die in der streng hie-
rarchisch gegliederten Gesellschaft der Trobriander sozial aufsteigen wollen
(Malinowski 1929; 193S; Powell 1957; Senft 1992b; Weiner 1976; 1988). Die
zukiinftigen misinari besuchen fiir einige Monate ein Missionskolleg, an dem
sie im Lesen und Schreiben des Englischen und in der Auslegung des Neuen
Testaments unterrichtet werden. Das Neue Testament liegt in einer von der
Dobu-Sprache stark gefirbten Ubersetzung (Lawton 1979) in das Kilivila -
die Sprache der Trobriander - vor. Als in Missionsschulen ausgebildete Lai-
enpriester, Katecheten oder Diakone gewinnen die misinari durch ihre damit
gefestigte Verbundenheit mit den einfluBreichen Missionen Sozialprestige.
Sozialprestige bedeutet in der trobriandischen Gesellschaft immer auch poli-
tischen EinfluB. Wie sich dieser politische EinfluB einer Gruppe von sozialen
Aufsteigern auf den Trobriands gesellschaftlich auswirkt, will ich im folgen-
den kurz beschreiben.

Mission, Kultur- und Sprachwandel
Mission, Macht und gesellschaftliche Organisation

Die trobriandische Gesellschaft ist — wie gesagt —stark sozial geschichtet. Die
Trobriander werden in miitterlicher Linie in vier verschiedene Clane mit
unterschiedlicher sozialer Gewichtung eingeboren. Diese Clane selbst sind
wiederum in eine Reihe von verschiedenen Subclanen untergliedert. Hoch-
ste politische Macht ist nur den Mitgliedern des angesehendsten Subclans im
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héchstrangigen Clan zugédnglich. Natiirlich gibt es auch andere Méglichkei-
ten, um in dieser Gesellschaft Status zu gewinnen — sei es beispielsweise
dadurch, daB man ein hervorragender Redner ist, oder set es dadurch, daB3
man ein guter Schnitzer oder ein erfolgreicher Magier ist. Aber trotzdem
muB man festhalten, daB im Vergleich zur Bedeutung von angeborenem
Rang diese Alternativen des Status-Gewinns zweitrangig bleiben. Bis vor
kurzem hatten Mitglieder der beiden niederrangigen Clane kaum eine
Chance, politischen Status, EinfluB und damit Macht zu gewinnen, es sei
denn, sie konnten iiber ihnen von Angehérigen anderer Clane (wie z. B. von
ihren Vitern) geschenkte spezielle Formen von Magie verfiigen.

Von daher ist es nicht verwunderlich, daB sich gerade die Angehdrigen die-
ser beiden Clane und da vor allem Leute ohne besondere magische Kennt-
nisse in der Missionsarbeit der Kirchen engagierten, nachdem sich spétestens
nach der Unabhingigkeit von Papua-Neuguinea abzeichnete, da der Ein-
fluB der christlichen Kirchen auf den Trobriands - vor allem aufgrund ihrer
Funktion als Schultriger — zunehmen wiirde. Die nun allméhlich wachsende
politische Macht der Kirche garantierte den misinari Rang und damit politi-
schen EinfluB3, DaB dem inzwischen in der Tat so ist, zeigt die ritualisierte
Grufiformel, mit der heute 6ffentliche Reden eréffnet werden. Hier werden
die misinari — eine immer noch relativ junge Gruppe sozialer Aufsteiger —
direkt nach den »Hauptlingen« — den »chiefs« —und vor den iibrigen Dorfbe-
wohnern angesprochen?. Anhand dieser GruBformel ist aber auch abzule-
sen, daB es die misinari geschafft haben, den Magier als den traditionell
direkt auf den »chief« folgenden Reprisentanten sozialer Macht und Kon-
trolle zu verdriangen.

Schon Malinowski wies darauf hin, daB in Gesellschaften wie der auf Tro-
briand die Magier als Bewahrer traditioneller Machtverhiltnisse, als Repra-
sentanten von altem Recht und aiter Ordnung die direkten Gegenspieler fiir
Kolonisatoren und Missionare sein miissen — vor allem bei deren Bestreben,
in dieser Gesellschaft neue Moralvorstellungen und neue Gesetze fiir das
soziale Miteinander zu etablieren. DaB es dabei zu einem Machtvakuum zwi-
schen beiden Gruppen kommen kann, in deren Folge anarchische Zustinde
letztlich sogar zur Zerstdrung von Kultur und Identitdt der Ethnie fiihren
kénnen, war ihm dabei klar (vgl. Malinowski 1926). Um Rang - und damit
Macht - zu erwerben, blieb den Missionaren auf Trobriand (und anderswo)
aber gar nichts anderes iibrig, als zu versuchen, die Kultur zu verdndern.
Dabei muBten sie zuerst die Magier mit ihrer Weltanschauung und ihrem
Kulturmodell ausschalten, zumindest aber neutralisieren. Aufgrund der
Machtverhiltnisse konnten sie dabei nicht direkt gegen die Magier vorge-
hen, sondern sie muBten versuchen, zunichst die sozialen Standards und
Werte zu untergraben, die die Magier reprasentierten und zu bewahren ver-
suchten.

Hier stellte (und stellt) sich den Missionaren aber ein grundsétzliches Pro-
blem: Wie sollen sie einer matrilinearen Gesellschaft, in der der Vater als
nicht mit seinen Kindern verwandt gilt, begreifbar machen, daB Jesus Chri-
stus der Sohn Gott-Vaters ist?3 Dieses Problem scheint aber bald gel6st zu
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sein —ein fiir allemal (vgl. Senft 1992a, S. 74f.). Seit der Eroffnung von Schu-
len in staatlicher und vor allem in kirchlicher Tragerschaft, besonders seit der
Eroffnung der staatlichen »Kiriwina High School« in Losuia Ende der 70er
Jahre kénnen Kinder auf den Trobriands die Méglichkeit nutzen, eine gute
Schulbildung zu erhalten.

Um die weiterfiihrende Schule in Losuia besuchen zu kénnen, muB aller-
dings Schulgeld bezahlt werden — und dieses Schulgeld wird vom Vater des
Schulkindes gefordert. Wir haben aber gerade festgestellt, daB die Trobrian-
der in einer matrilinearen Gesellschaft leben, in der die Viter nicht mirihren
Kindern verwandt sind. Investieren Viter auf Trobriand in ihre eigenen Kin-
der - und nicht in die Kinder ihrer Schwester, ihre eigentlichen Verwandten
—, dann investieren sie in die miitterliche Linie ihrer leiblichen Kinder. Schon
1983 konnte ich beobachten, da8 einige Schulkinder die Namen ihrer Viter
als ihre eigenen Nachnamen angegeben hatten — so, wie das iibrigens auch
von anderen Provinzen Papua-Neuguineas bekannt ist. Inzwischen hat sich
dieser Brauch eingebiirgert. Auf den Trobriands waren aber Eigennamen
bisher Clan-Besitz, mit dessen Hilfe man alle Trobriander sofort ihrem jewei-
ligen Clan zuordnen konnte. Nennen die Schulkinder auf Trobriand nun
ihren Eigennamen (aus der Linie ihrer Mutter) zusammen mit einem Nach-
namen, der eigentlich der Name ihres Vaters ist (und damit der Linie der
Mutter ihres Vaters gehort), dann kann das zu einiger Verwirrung bei der
Identifizierung der Clanzugehérigkeit dieser Kinder fiihren. Pl6tzlich erhalt
die Linie der Mutter des Vaters den gleichen Status wie die Linie der Mutter,
die Linie der eigentlichen Verwandten. Ich mdchte diese Beobachtung als
ersten Schritt hin zu einem fundamentalen Wandel des komplexen trobrian-
dischen Verwandtschaftssystems interpretieren, und ich habe den begriinde-
ten Verdacht, daB die trobriandische Gesellschaft im Begriff ist, sich von
einer matrilinearen hin zu einer patrilinearen Gesellschaft zu entwickeln.
Dieser Wandel ist sicherlich vor allem auf eine sich wandelnde 6konomische
Situation zunickzufiihren. Es besteht aber kein Zweifel, daf3 dieser Wandel
mit dem gesamtgesellschaftlichen Ziel, Papua-Neuguinea zu einem Staatsge-
bilde mit christlichen Grundwerten zu formen, Hand in Hand geht.

Ein solcher Wandel hat natiirlich fiir die Konstruktion der trobriandischen
Gesellschaft weitreichende Konsequenzen. Jede Form des Wandels, die das
Verwandtschaftssystem betrifft, hat auch EinfluB auf das System der Ver-
wandtschaftsbegriffe, vor allem aber auf deren Definition, Strukturierung
und Bedeutung. So werden die Begriffe zum Verweis auf Verwandte dem
politischen Prozef3 des sozialen Wandels angepaBt werden miissen. Einer-
seits ist zu erwarten, daB Begriffe, die auf Verwandte der vaterlichen Linie
verweisen, erweitert oder gar erst gebildet werden miissen, wihrend ande-
rerseits Begriffe, die auf Verwandte der miitterlichen Linie verweisen, mehr
und mehr an Komplexitit und Bedeutung verlieren. Aber das sind bisher
noch Spekulationen aufgrund erster, wenn auch sehr emsthafter Anzeichen
eines kulturellen Wandels.

Es gibt aber noch viele andere Bereiche innerhalb der trobriandischen
Gesellschaft, bei denen Formen des Kulturwandels, die von den Kirchen und
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Vor und nach der »Zivilisierung« durch die misinari: Mokopai in seiner traditionellen Kleidung
als Vorsteher eines Dorfteiles von Kaduwaga 1983 und in smoderner« Kleiding 1989
(Foto B. u. G. Senft)

ihren Missionaren initiiert und geférdert werden, schneller und offenkundi-
ger zu Verdnderungen gefiihrt haben — auch wenn sie, zumindest auf den
ersten Blick, nicht so spektakuldr und dramatisch zu sein scheinen.

In diesem Zusammenhang méchte ich nur auf zwei Beobachtungen hin-
weisen, die wir schon 1989 bei unserer Riickkehr auf die Inseln machen
konnten (vgl. Senft 1992 a&d).

In den Jahren 1982/83 war die tiberwiegende Mehrheit der Trobriander
immer noch traditionell ‘gekleidet: Die Frauen trugen farbenprichtige, aus
Bananen- und Pandanusblattern hergestelite »Grasrocke«, und die Manner
trugen entweder einen Lendenschurz aus der Rinde der Betelpalme gefertigt
und von einer Schnur aus Naturfasern gehalten oder ein knielanges Lenden-
tuch, den sogenannten »lap-lap« oder »sulu« aus bunten Baumwollstoffen,
ein Kleidungsstiick, das typisch fiir den gesamten siidlichen Pazifik ist. 1989
hatten Rocke, Kleider, Hosen, Turnhosen und andere Shorts vor allem aus
Kunstfasern die traditionellen Kleidungsstiicke nahezu verdringt.

Die gleichen Leute, die noch sechs Jahre zuvor voller Stolz die Bequem-
lichkeit und die gute Anpassung ihrer Kleidung an das tropische Klima
gepriesen hatten, zeigten sich uns jetzt noch stolzer in ihren modernen west-



79 Senft — Mission und Sprachwandel

lichen Kleidern: In ihren Kunstfaser-Kleidern schwitzend wiesen sie uns nun
vor allem darauf hin, daB sie mit diesen Kleidern jetzt ja viel »anstindiger«
und »sittsamer« als frither gekleidet seien und damit erst den Standards genii-
gen wiirden, die ihnen von den misinari schon lange »gepredigt« worden
seien. Seit 1992 habe ich nur noch Schulkinder und Jugendliche, die die Kini-
wina High School besuchen, anliBlich des sogenannten »Traditionstages«
alle zwei Wochen in der Schule in ihrer traditionellen Kleidung sehen kén-
nen. Grasrock und Lendenschurz — und damit auch all der andere Korper-
schmuck, der zusammen mit dieser Kleidung getragen wurde - gehéren also
inzwischen zu so etwas wie einer eigenen trobriandischen Folklore — ver-
gleichbar — um es iiberspitzt auf den Punkt zu bringen — mit dem Trachten-
schmuck von Teilnehmern an Festumziigen in Oberbayern.

Das Kritertum der »Sittsamkeit« der misinari betrifft nun aber keinesfalls
nur Frauen, die vorher nur ihren Grasrock trugen, oder Manner, die frither
nur mit einem Lendenschurz bekleidet waren — auch Kleinkinder sollen nun
nach Méglichkeit immer »anstindig« gekleidet sein. Wahrend frither Mad-
chen bis zu etwa drei Jahren und Jungen auch noch mit fiinf Jahren in aller
Regel nackt im Dorf, auf der Riffplatte oder im Busch herumspielten, wur-
den sie und ihre Eltern 1992 von den misinari, aber auch von anderen der Kir-
che niherstehenden Erwachsenen beschimpft und ermahnt, sich »ordent-
lich« anzuziehen.

Der wachsende politische Einflul der misinari fiihrt hier also zunéchst ein-
mal zur Anderung der moralischen Standards in einer Gesellschaft, in der
eigentlich schon immer recht strikte Regeln fiir moralisches Verhalten im
gesamtgesellschaftlichen und speziell auch im sexuellen Bereich gegolten
haben (vgl.: Malinowski 1929; Stevenson 1896, S. 278, S. 280, S. 284). Inzwi-
schen gelten sowohl Frauen im Grasrock und mit nacktem Oberkdérper als
auch nackte Kinder in den Augen der misinari als »unanstiandig«.

Mit der neuen Kleidung haben natirlich auch eine ganze Reihe neuer
Begriffe und Wérter ihren Einzug in den Wortschatz des Kilivila gefunden.
So finden wir z. B. Lehnwérter wie tara’utusi >Hosen (trousers)«, beleta >Giir-
tel (belt)« und dores >Kleider, Kleidung (dress)«. Diese Lehnworter haben
Auswirkungen auf die Grammatik des Kilivila; darauf will ich aber nicht
niher eingehen (vgl. Senft 1992a, b, d), sondern nur darauf hinweisen, da
wir hier augenfillige Belege dafiir finden kénnen, daf3 Kulturwandel immer
auch Sprachwandel bedeutet.

Die zweite augenfillige Beobachtung, auf die ich kurz hinweisen méchte,
betrifft die Spiele und Tanze der Trobriander. Die misinari versuchen, Spiele
und Ténze, die in irgendeiner Art und Weise etwas mit dem Bruch von Tabus
und mit »upanstindiger« und gar »obszéner« Sprache zu tun haben, zu stig-
matisieren, zu verbieten und aus dem Alltag auf Trobriand zu verbannen.
Dabei ignorieren sie die Tatsache, daB hier in der klar definierten Situation
des Spiels und im spielerischen Gebrauch eines bestimmten Vokabulars ein
rein im Sprachlichen verbleibender Bruch von Tabus erlaubt wird. In einem
solchen Spiel eréffnet sich den Sprechern ein Forum, auf dem sie in klar defi-
nierter Form der Kommunikation iiber etwas sprechen konnen, »>iber das
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Boketotu, die Frau eines smisinari«, bedeckt schamhaft die Blofe ihres Kindes
(Foto: B. u. G. Senft)
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man normalerweise nicht spricht«. Solche institutionalisierte und im alige-
meinen auch ritualisierte Kommunikationsformen bezeichnet man in der
Verhaltensforschung als »Ventilsitten« (Heymer 1977, S. 187). Diese Ventil-
sitten finden wir — wie in jeder Gesellschaft — auch bei uns (Bornemann 1974;
Rithmkorf 1967), denn sie garantieren die Einhaltung der Tabus, die einer
Gesellschaft wirklich wichtig sind (vgl. Senft 1986; 1987b; 1991b; 1992a).

Die Art von Zensur, die die misinari auf Spiel und Tanz und vor allem auch
auf die dazugehdrigen Verse ausiiben, kann sich auch auf eine Sprachvarietét
des Kilivila auswirken, die Biga Sopa - »Sprache des Witzes/der Liige, indi-
rekte Sprache«— genannt wird. Sie ist unter anderem auch die Grundlage fiir
sprachliche Ventilsitten und erfiillt so eine bedeutende Funktion im Alltag
auf den Trobriands. Ich werde weiter unten noch einmal auf die hier ange-
sprochenen Formen des von den misinari geférderten Wandels im morali-
schen und im sprachlichen Bereich zuriickkommen. Fir die mit diesem
Abschnitt verfolgten Ziele sollen die angefithrten Beispiele geniigen.

Zusammenfassend will ich hier festhalten, daB die misinari, wenn nicht
vollig, so doch zu einem groBen Teil dafiir verantwortlich sind, da} die
soziale Konstruktion der trobriandischen Wirklichkeit im Wandel begriffen
ist. Dieser von den misinari initiierte und geférderte Wandel hat nicht nur
Auswirkungen auf die Sitten, Wertvorstellungen und Ideen der Trobriander,
sondern auch auf ihre Sprache und auf andere Merkmale, die bis vor kurzem
ihre Gesellschaft in charakteristischer Weise von europdischen (und anderen
christlichen) Gesellschaften unterschieden haben.

Mission, Magie und Ritual

Sobald die misinari erkannt hatten, daB ihre Versuche, die Magier in Hin-
sicht auf deren Ansehen, Rang, Status und gesellschaftspolitische Macht zu
verdringen, erfolgreich waren, konnten sie dazu iibergehen, ihre — wie Mali-
nowski sagte — »natiirlichen Feinde« direkt anzugreifen. Seit Malinowskis
epochemachenden Arbeiten wissen wir, daB die Trobriander beriihmt fiir
ihre Magie sind. Bis vor wenigen Jahren glaubten alle Trobriander, daB8 sie
mit Magie die Natur und Ereignisse in ihrem Leben beeinflussen und sogar
kontrollieren kénnen. Sie unterscheiden zwischen Krankheit und Tod her-
beifiihrender Magie, Schonheits- und Liebesmagie, Fruchtbarkeitsmagie
und empfingnisverhiitender Magie, Magie zum Bau eines schnellen, see-
tiichtigen Kanus, Gartenmagie, Wettermagie und Schutzmagie gegen Hexen
und Haie. Fiir all diese Formen der Magie gibt es Spezialisten, die ihre For-
meln in aller Regel als personlichen Besitz geheimhalten und nur an Auser-
wihlte vererben. 1983 schenkten mir drei Manner Teile ihrer Magie. Von
Kilagola, dem Hauptling von Tauwema, erhielt ich die Kanumagie, von
Weyei die Wettermagie (Senft 1985a) und von Vaka’ila die Gartenmagie. Ich
war iiber diese Zeichen personlicher Sympathie und groBen Vertrauens sehr
stolz. Nur sechs Jahre spiter aber boten zwélf Frauen und Minner im Dorf
meiner Frau und mir ihr magisches Wissen fiir Geld oder im Tausch gegen
Tabak an. Offenbar war inzwischen der Ausverkauf von Magie angesagt.
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1992 hatte sich die Situation noch verschirft: Auch den wenigen Touristen,
die auf die Insel Kaile’'una kamen, wurden magische Formeln zum Kauf
angeboten. Diese Entwicklung ist wohl ein klares Indiz dafiir, daB Magie ihre
Bedeutung fiir die Trobriander verliert. Viele Erwachsene geben ihr magi-
sches Wissen nicht mehr an Erben weiter — und die junge Generation scheint
relativ leicht auf die langwierige Lehrzeit, in der Formeln und VerhaltensmaBre-
geln gelernt werden muften, verzichten zu kénnen (vgl. Senft 1992a, S.80f.).

Noch vor zehn Jahren lebten die missionierten Christen auf Trobriand in
einer interessanten Form von Synkretismus: Traditionelle Glaubensvorstel-
lungen (Malinowski 1974) waren mit christlicher Lehre zu einer eigenen
Form »christlicher« Religion vermischt. Aber schon 1989 hatte sich die Lage
gedndert. Der Glaube an Magie wurde und wird von den misinari nicht direkt
als »heidnisch« verdammt - sie verfolgen eine weitaus subtilere Strategie in
ihrem Kampf gegen das von ihnen als »alte Heiden-Rituale« angesehene
Brauchtum. Die misinari betonen, daB es in der heutigen Zeit zwei Wege
gibt, um als Trobriander sein Leben zu fithren: Entweder man gehtden tradi-
tionellen Weg mit dem Glauben an Magie und an ein ewiges Leben der
Totengeister im unterirdischen »Paradies« auf der Insel Tuma, oder man geht
den Weg des Christentums, einen Weg, der fur die misinari von Jesus Chri-
stus vorgelebt und im Neuen Testament aufgezeichnet ist. Es versteht sich
dabei aber von selbst, da sich beide Wege gegenseitig ausschlieBen. Neben
den Mitgliedern der unteren Clane sind es hauptséchlich Frauen, die sich die
pro-christlichen Argumente der misinari zu eigen machen. Diese Entwick-
lung fiihrt zu starken Spannungen innerhalb vieler Familien - besonders aber
dort, wo die Eheminner frommer Frauen Experten fiir bestimmte Formen
von Magie $ind. Magie verliert also an Bedeutung. Der Verlust des Glaubens
an die Kraft des magischen Wortes fiihrt aber auch zum Verlust der Uberzeu-
gung, mithilfe der Magie die Natur und das Leben meistern zu kénnen. So
entsteht ein rituelles und politisches Machtvakuum, das die misinari eifrig
mit solchen Alternativen zu fiillen versuchen, die ihren Zielen und Zwecken
niitzen (Senft 1992a, S. 79f.). Die rituelle und politische Macht des Magiers
wird damit durch die rituelle und politische Macht des Priesters allmahlich
verdriangt und schlieBlich ersetzt.

Diese Entwicklung wirkt sich natiirlich auf alle Aktivititen aus, in denen
bislang Magie und magische Rituale eine Rolle gespielt haben. Ich habe wei-
ter oben schon auf den von den misinari initiierten Wandel im Bereich der
Moralvorstellungen hingewiesen. Der Wandel der moralischen Werte
erstreckt sich natiirlich auch — ganz im Sinne der misinari — auf die Sexualmo-
ral. Zusammen mit der Verdrangung von Magie und magischem Wissen kon-
nen nun gerade auf diesem Gebiet zu beobachtende Anderungen im Verhal-
ten fatale Folgen fiir das Leben der Trobriander haben. Bis vor kurzem erba-
ten und erhandelten sich junge Madchen im gebérfihigen Alter von erfahre-
nen Heilkundigen einen Trank, der aus bestimmten Kriutern gebraut und
mit besonderen magischen Formeln besprochen war. Dieser Trunk machte
sie — je nach Dosierung - fiir eine bestimmte Zeit unfruchtbar. Falschverstan-
dene sogenannte »christlich-ethische« Maximen der misinari im Zusammen-
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hang mit Geburtenkontrolle und der Verlust des Glaubens an die Wirkung
des (traditionellen) magischen Wortes haben nun in den letzten Jahren dazu
gefihrt, daB auf den Trobriands eine Bevolkerungsexplosion zu beobachten
ist. Dieses’Anwachsen der Bevélkerung hat zur Folge, daB der an sich schon
nur begrenzte Raum, der zum Anbau von Lebensmitteln zur Verfiigung
steht, immer intensiver genutzt werden muB. Die Trobriander sind Garten-
bauer, die ihre Gartenflichen dem Busch durch Brandrodung abgewinnen.
In fritheren Jahren wurde eine gerodete Fliche etwa zwei Jahre lang genutzt,
und dann lag sie 5 bis 6 Jahre lang brach. Vor der nichsten Brandrodung der
gleichen Fliche hatte der Busch wieder Zeit, dieses Land zurickzuerobern.
Inzwischen schrumpft — gezwungenermaBen — die Zeit zwischen zwei Brand-
rodungen auf ein und derselben Fliche bis auf zwei Jahre. Das hat zum einen
zur Folge, daB der Busch mit immer stirkeren Anteilen am tropischen
Regenwald zu schrumpfen beginnt, weil immer weniger Pflanzen und Biume
Zeit haben, sich nach einer Brandrodung zu regenerieren; zum anderen wer-
den die Nihrstoffe des auf den Koralleninseln ohnehin recht kargen Mutter-
bodens immer starker abgebaut. 1991 gab es bereits —seit langer Zeit wieder
einmal —eine.echte Hungersnot auf den Inseln, bei der besonders in den Dér-
fern, die keinen Zugang zum Meer und keine Fisch-Rechte haben, viele
Leute verhungert sind. Es scheint, als ob sich auch auf den Trobriands der
Teufelskreis von Uberbevilkerung aufgrund nun fehlender Geburtenrege-
lung Gber totale Ausbeutung und Zerstérung der Natur hin zu Hungersnéten
zumindest in Anfingen abzuzeichnen beginnt.

Neben der das Uber-Leben auf einer Insel erst sichernden Aufgabe der
Geburtenregelung, die friiher heilkundige Magier in der Gesellschaft iiber-
nommen hatten, werden auch andere, auf den ersten Blick zwar nicht so exi-
stentielle, aber doch fiir die Gesellschaft der Trobriander einmal charakteri-
stische Aktivititen von dem von der Mission auf den Inseln initiierten Kul-
turwande| betroffen. Eine dieser Aktivititen betrifft den Bau der groBen
smasawa«-Auslegerkanus (vgl Senft 1992a, S. 75f.). Zur Konstruktion die-
ser Kanus bedurfte es einer Vielzahl von Spezialisten, die immer auch mit
ihren magischen Kenntnissen als Spezialisten ausgewiesen waren. Beginn,
Dauer und Ende der Arbeit solcher Spezialisten war beim Fortschreiten des
Kanubaus immer auch von strikten Verhaltensregeln und einer Reihe von
verschiedenen Ritualen gepragt. Von daher war der Bau eines Kanus — wenn
auch von seinem zukiinftigen Besitzer erst initiiert -~ immer auch ein soziales
Ereignis (Malinowski 1922, S. 113ff), in dem das soziale Netz einer Dorfge-
meinschaft stets auf seine Funktionsfihigkeit hin iberprift wurde. Der Bau
eines masawa-Kanus war nur in Gemeinschaftsarbeit von kooperationsbe-
reiten Experten méglich, und dem zukiinftigen Kanubesitzer fiel dabei die
Aufgabe zu, mit groBziigigen Gaben und Festen, bei denen er Lebensmittel
— vor allem Yams, Taro, St8kartoffeln, Fisch, Zuckerrohr und Betelniisse -
verteilen muBte, fiir eine gute Arbeitsatmosphire zu sorgen. Vor allem die
Verteilfeste gehdrten dabei zu den hervorragenden Ereignissen im Alltag der
Insulaner — und gerade sie bezogen nicht nur die Kanubauer, sondern die
Bewohner eines Dorfteils oder gar die ganze Dorfgemeinschaft mit ein. 1983
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Eines der letzten smasawa«-Kanus von Tauwema (Foto: B. u. G. Senfi)

gab es im Dorf Tauwema noch acht masawa-Kanus und zwei weitere dieser
Kanus waren im Bau. 1989 war die Zah! dieser Kanus auf zwei geschrumpft,
und heute kennen nur noch vier Manner im Dorf die Rituale und Zeremo-
nien, die beim Bau dieser beeindruckenden Kanus zu beachten sind. Diese
vier Minner haben nicht mehr die Absicht, ein solches Kanu zu bauen bzw.
bauen zu lassen, und sie wissen auch nicht, wem (auBer dem Feldforscher
und seinem Tonband) sie ihr Wissen um den rituell korrekten Bau eines
masawa weitergeben sollen. Das masawa-Kanu ist inzwischen von den weni-
ger aufwendig gebauten ligataya- und den kleinen kemolu-Kanus (vgl. Mali-
nowski 1922, plates 21 & 23; Malinowski 1929, plates 68, 80, 81) verdrangt
worden — und es ist absehbar, daB diese Kanus, die mit einem Minimum an
rituellem Wissen gebaut werden konnen, bald durch Aluminium- oder
Fiberglas-Dinghis mit AuBenbordmotoren ersetzt werden.

Dieser Wandel hat nicht nur den Verlust alter Technologien zur Folge, son-
dern er bringt auch einen Verlust an sozialer Interaktion mit sich. Soziale
Ereignisse wie die, die den Bau eines groBen Kanus begleiteten, hatten mit
der Stirkung des Gemeinschaftsgefiihls in der sozialen Gruppe eine ent-
scheidende bandstiftende und bandfestigende Funktion (Senft 1987b). Die
einzigen sozialen Ereignisse, die diese wichtigen sozialen Funktionen tber-
nehmen kénnten, sind auf den Trobriands heutzutage Gebetsgemeinschaf-
ten, gemeinschaftliches Absingen christlicher Hymnen auf dem Dorfplatz
und Treffen mit misinari und christlichen Frauenbiinden aus anderen Dér-



85 Senft — Mission und Sprachwandel

fern, die von den misinari des gastgebenden Dorfes so organisiert werden,
daB ihre gesamte Dorfgemeinschaft in Lebensmittel-Verteilfeste und in ein
gemeinsames Mahl miteinbezogen wird (vgl. Senft 1987a).

Mit dem Verlust an Technologien wie dem Kanubau ist natiirlich auch der
Verlust des entsprechenden Spezialwortschatzes verbunden (vgl. Senft
1992a, S. 78). Da alle Experten bei ihrer Arbeit auch auf die Macht des magi-
schen Wortes vertrauten, bedeutet der Verlust ihres technologischen Wis-
sens letztlich natiirlich auch den Verlust ihres magischen Wissens. So kommt
es zum Verschwinden eines speziellen Sprachregisters, der komplexen Varie-
tat der Sprache der magischen Formeln. Ich werde weijter unten darauf noch
einmal zuriickkommen. Hier mochte ich aber noch auf eine andere Beobach-
tung hinweisen. Die traditionellen Verteilfeste waren immer auch Ereig-
nisse, bei denen 6ffentliche Reden gehalten wurden. Je nach AnlaB erforder-
ten diese Reden auch bestimmte sprachliche Formen, vor allem aber der
jeweiligen Situation angepafBte und entsprechende verbale Stilmittel. Mit
dem Verschwinden solcher sozialen Ereignisse wird auch die Bandbreite
sprachlicher Ausdrucksmoglichkeiten immer weiter eingeschrinkt. Es ist
offensichtlich, daB die kirchlichen Aktivititen, die inzwischen zum Sozialer-
eignis geworden sind, mit ihrer Verankerung in der Mission anderen Formen
der sprachlichen Kommunikation verpflichtet sind als die traditionellen Fei-
ern, Feste und Zeremonien.

Mit diesen Beispielen des von der Mission (mit-) initiierten Kulturwan-
dels, der eher profane Bereiche des Alltags auf den Trobriands betrifft, will
ich es hier bewenden lassen. Im folgenden will ich noch kurz etwas zu dem
Kulturwandel sagen, der die eigenstindige trobriandische Lehre von den
letzten Dingen und Formen ihrer miindlichen Uberlieferung betrifft.

Christliche und trobriandische Eschatologie —
.Zwei » Lehren von den letzten Dingen«

Auf die Tatsache, daB es den Missionaren gelungen ist, die Bedeutung der
Magie innerhalb der trobriandischen Gesellschaft erheblich zu mindern,
habe ich verwiesen. Es ist absehbar, daBl dieser Bedeutungsverlust zum Ver-
lust der Magie selbst fiihren wird. Damit geht der Gesellschaft aber nicht nur
eine »Textsorte« und ein Sprachregister verloren, sondern dieser Wandel in
der Einschétzung des Konzepts »Magie« kann auf lingere Sicht auch Auswir-
kungen auf ein weiteres Register des Kilivila haben, das die Trobriander Biga
Tommwaya (Die Sprache der Alten) oder Biga Baloma (Die Sprache der
Totengeister) nennen. Diese altertimliche Sprachvarietit wurde 1983 noch
manchmal in der Alltagskommunikation als sprachliches Zeichen dafir ein-
gesetzt, daB der Sprecher einen hohen sozialen Status beanspruchen kann.
1989 konnten wir den Gebrauch solcher Sprachformen schon nicht mehr
beobachten. Die Biga Baloma Varietit wird auch in magischen Formeln
gebraucht. Dariiber hinaus aber gibt es Lieder, die wiahrend der Erntefeiern
und bei Trauerritualen (Senft 1985b) in der Biga Baloma Varietit gesungen
werden. Diese Lieder wurden von altersher von einer Generation an die
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Junge Frauen und Mddchen, geschmiickt und in traditioneller Kleidung, singen Lieder anlaflich
der smilamaln«-Frntefsiorn 1083 (Batn- B w77 Cacbn
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andere weitergegeben. Schon 1983 konnte die Mehrheit der Sanger den
Inhalt dieser Lieder nicht mehr verstehen. 1989 lebten im Dorf Tauwema nur
noch vier Informanten, die diese Lieder aus der Biga Baloma Varietit in die
Alltagssprache iibersetzen konnten. Die Lieder erfillen zwei Funktionen:
Auf der einen Seite begriiBen sie die Totengeister, die dem alten Glauben der
Trobriander nach anlaBlich der Erntefeiern ihr unterirdisches »Paradies« auf
der Insel Tuma verlassen, um ihre alten Dérfer zu besuchen und umzu sehen,
ob die Nachgeborenen noch immer in der Lage sind, Yams anzubauen und
die Emte gebiihrend zu feiern, ohne dabei trotz aller Ausgelassenheit die
guten Sitten zu verletzen. Auf der anderen Seite soll das Singen dieser Lieder
dem Totengeist eines gerade Verstorbenen und seinen Lieben den Abschied
voneinander erleichtern, indem sie in sehr poetischen und meist erotischen
Versen auf die zukiinftige Existenz des Verstorbenen als Totengeist im »Para-
dies« auf Tuma verweisen.

Dadurch, daB diese trobriandische Auffassung von den letzten Dingen
immer mehr von christlicher Eschatologie verdrangt wird, verlieren diese
Lieder natiirlich auch ihre Bedeutung fiir die Trobriander. Obwohl die Lie-
der auch in absehbarer Zeit wohl noch als wichtiger Bestandteil der Erntefei-
ern und bei Trauerritualen gesungen werden, deutet doch alles darauf hin,
daB es dabei bald keinen Trobriander mehr geben wird, der weif3, was er oder
sie da eigentlich singt. Neben dem Verlust einer ganzen Textsorte ist auf Tro-
briand also bald auch der. Verlust einer Sprachvarnietit zu beklagen, der bis-
lang unter anderem auch die wichtige Funktion zukam, traditionelle Glau-
bensvorstellungen weiterzugeben.

Die Aktivititen der misinari haben also direkte Auswirkungen auf charak-
tenistische Formen ritualisierter Sprache. Im allgemeinen kodifiziert eine
Gesellschaft in ritualisierter Sprache das Wissen, das sie als grundlegend fiir
die soziale Konstruktion ihrer Wirklichkeit erachtet. Die Stabilitat dieser
Realitat wird andererseits selbst wieder durch diese ritualisierte Sprache mit
der ihr eigenen Stabilitat abgesichert (Fox 1975, S. 127 & 130). Wenn solche
sprachlichen Varietiten von Formen des Sprachwandels erfaBt werden, dann
muB vorher bereits ein starker Kulturwandel eingetreten sein. Formen des
Sprachwandels in solchen Bereichen haben selbst wiederum bedeutende
Konsequenzen fiir den kulturellen Wandel innerhalb einer Gesellschaft - sie
eskalieren letztlich die Dynamik des Wandels.

Zusammenfassend kénnen wir festhalten, daB es zuerst den Missionaren
und dann ihren trobriandischen Apologeten, den misinari, auBerordentlich
gut gelungen ist, die Gesellschaft, die sie in den letzten 100 Jahren infiltriert
und indoktriniert haben, in ithrem Sinne zu verindern. Die von ihnen (mit)
zu verantwortenden Formen des Wandels betreffen nicht nur die profane,
alltagliche Welt der Trobriander — das war eine Voraussetzung dafiir, selbst
Macht zu erlangen —, sondern auch ureigene Glaubensvorstellungen der Tro-
briander. Dieser Wandel hat dazu gefiihrt, da8 die Trobriander nun auf dem
Wege sind, neue, europdisch-christlich gepriagte Wertesysteme und Glau-
bensvorstellungen zu iibernehmen. DaB dieser Wandel seinen Niederschlag
auch in der Sprache findet, ist selbstverstandlich — und Sprachwandel stabi-
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lisiert selbst wieder Kulturwandel. Die Missionare haben es (beinahe)
geschafft, die trobriandische Magie und Eschatologie durch christliche
»Magie« und christliche Religionsvorstellungen zu ersetzen.

Mit Matthiaus 7, 16 & 20 und Johannes 8, 7

Wie schon an anderer Stelle gesagt (Senft 1992d) bin ich mir vollkommen
dariiber im klaren, daB es einfach ist, »den Missionar« zum Siindenbock fiir
Kulturwandel zu machen, ist es doch sein erklartes Ziel, die Gesellschaft, in
der er arbeitet, zu verindern. DaB er dabei auch versuchen muB, politischen
EinfluB und Macht zu gewinnen, versteht sich von selbst (vgl. Stevenson
1896, S. 41; 1892, S. 274). .

Wenn wir aber die Veranderungen beklagen, die (nicht nur christliche)
Missionare in auBereuropdischen und vormals nicht-christlichen Kulturen
verursacht haben, dann diirfen wir nicht die historischen Bedingungen ver-
gessen, die erst zum Aktiv-Werden und zu den Aktivitdten der Missionare
beigetragen haben: Gerade aus dieser historischen Perspektive 148t es sich ja
wohl nicht bezweifeln, daB Mission und Kolonialismus (und seine (frith-)
kapitalistischen Interessen) eng miteinander verkniipft sind. Es ist immer der
Missionar, der — gewollt oder ungewolit — die Gesellschaft, in der er mit sei-
ner Arbeit beginnt, dem kolonialen Kapitalisten 6ffnet und zugénglich
macht —, und bis heute hangen wir alle mit unserer Okonomie immer noch
von den Mirkten ab, die Missionare erst fiir die frithen Kolonialisten und
dann fiir unsere export-orientierten Okonomien eréffnet haben.

Schon vor nunmehr fast 100 Jahren war sich Robert Louis Stevenson (vgl.
1987 (1896), S. 41) dariiber im klaren, daB der stetig anwachsende Grad, in
dem sich eine traditionelle Gesellschaft mit Einfliissen aus europdischen Kul-
turen konfrontiert sieht, schlieBlich dazu fiihren muB, da man diese Gesell-
schaft mit und in ihrer kulturellen Identitdt zunichst als »bedroht« und
schlieBlich als »sterbend« bezeichnen wird.

Fir die Konfrontation dieser Kulturen mit Vorstellungen, Werten und
Giitern europiischer Kulturen ist heute nicht nur der Missionar verantwort-
lich, sondern vor allem auch der Tourists und sogar der Wissenschaftler, der
z.B. die Sprache und Kultur solcher Gesellschaften erforschen und doku-
mentieren will.

Im Augenblick gibt es innerhalb der Sprachwissenschaft starke Bestrebun-
gen, endlich vom Sterben bedrohte Sprachen zumindest zu dokumentieren.
Jeder in der Feldforschung erfahrene Linguist wei3, daB dieses Ziel auch die
Dokumentation der Kulturen mit einschlieBen mu8, in der diese Sprachen
gesprochen werden. In aller Regel ist aber der Sprachwissenschaftler und/
oder Volkerkundler, der in diesen Kulturen arbeiten will, auf die Zusam-
menarbeit mit der Mission angewiesen —denn auch hier ist es wiederum der
Missionar, der oft als einziger dazu in der Lage ist, dem Wissenschaftler die
jeweilige Gesellschaft und Kultur zu 6ffnen und zugénglich zu machen!
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Es sollte klar sein, da wir es uns nach wie vor einfach zu leicht machen,
wenn wir die ganze Verantwortung fiir den Sprach- und Kulturwandel in sol-
chen traditionellen Gesellschaften nur dem jeweiligen Missionar aufbiirden
wollen. Wir sind mehr oder weniger alle dafir verantwortlich, was heute in
der Welt geschieht ~ und die Zeiten sind endgiiltig vorbei, in denen man
behaupten konnte, man habe ja von nichts gewuBt. ..

Zur »Ehrenrettung« vieler Missionare mochte ich hier auch anmerken,
daB nahezu alle Missionare, die ich bisher in Papua-Neuguinea kennenge-
lernt habe, sich vollkommen der Tatsache bewufBt sind, da8 Menschen, deren
Kultur zerstért wurde und denen man ihre kulturelle Identitat genommen
hat, nicht so ohne weiteres zu Mitgliedern einer christlichen Gemeinde
bekehrt werden konnen. In meinem Verstindnis von »Christentum« muf8
jede Gemeinschaft, die von sich behauptet, christlich zu sein, aus Individuen
bestehen, die tief in threr jeweiligen Kultur verankert sind, denn das ist Vor-
aussetzung dafiir, auch im Glauben verankert sein zu kénnen.

Das Verschwinden der Vielfalt menschlicher Kulturen betrifft letztlich
unsere gesamte Spezies. Deshalb miissen wir bald eine Antwort auf die Frage
»Was tun?«finden. .. Simple, nur auf den Beifall der Masse schielende, unin-
formierte und romantizierende Artikel wie der, den Paul Theroux im Natio-
nal Geographic Magazine verdffentlicht hat ~ woh! auch mit der Intention,
den Verkauf seines letzten Buches (Theroux 1992b) zu beleben — helfen uns
dabei leider nichté. Die Tage des »Edlen Wilden« sind nicht gezahlt, sie sind
langst vorbei. ..

Anmerkungen

* Dieser Aufsatz basiert auf 23 Monaten Feldforschung auf den Trobriand-Inseln in den Jahren
1982/83, 1989, 1992 und 1993. Er greift sehr stark auf Ausfithrungen zuriick, die ich in dhnli-
cher Form schon in englischer Sprache veroffentlicht und vorgetragen habe (Senft:
1992 a&d). Ich méchte der Deutschen Forschungsgemeinschaft und der Max-Planck-Gesell-
schaft fiir ihre Unterstitzung meiner Feldforschung danken. Dank gebiihrt auch den Natio-
nal- und Provinzregierungen in Papua-Neuguinea und dem Institute for PNG Studies fir die
Gewahrung meiner Forschungserlaubnis. Am meisten Dank schulde ich den Trobriand-Insu-
lanern, vor allem den Einwohnern von Tauwema fir ihre Gastfreundschaft und ihre geduldige
Zusammenarbeit. SchlieBlich mochte ich mich auch bei den australischen M.S.C. Missiona-
ren und Missionsschwestern (auf den Trobriands, in Alotau and Hagita) und beiden P.I.M.E.
Missionaren fiir ihre Gastfreundschaft und ihre Bereitschaft zu kontroversen Diskussionen
bedanken.

Im Prinzip kann ich nur geringe Unterschiede hinsichtlich stilistischer Qualititen feststellen,
wenn ich Theroux Artikel iber die Trobriands vergleiche mit anderen »Reporten« wie z. B.
Isabella Trees Artikel im Evening Standard vom 11. 11.1992 (S. 21-22) mitdem vielsagenden
Titel »Yam bam, thank you, ma’am«, R. Bakers Bericht iiber die »freie Liebe« auf den Tro-
briands (1983, Freie Liebe. Rastatt Moewig), M. Oertls Story aus dem Jahre 1985 »Was soll
aus den >Inseln der Liebe« werden?« in PM Peter Mossleitners interessantes Magazin, 11,
S.114-120, 122, 125, H. Ludwigs Report »Inseln der freien Liebe« in abenteuer & reisen,
1987, 1, S. 58-64, U. Pittroffs Story »eine insel fiir die liebe« in cosmopolitan, 1990, 6,S. 212~
214 & 218-222, etc., etc. .. Diese Kritik gilt zum einen auch fir M. Oertls Kommentar »Von
den Trobriandern lernen« zur 1993 in »Geo« abgedruckten, gekirzten deutschen Fassung von
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Therouxs National Geographic Artikel und den dort (S. 48f.) von Oertl angefiihrten Aussa-
gen zu den Trobriandern und zum anderen fiir die Kapitel dber die Trobriands in Therouxs
Reisebericht »The Happy Isles of Oceania - Paddling the Pacific« (Theroux: 1992b, S. 129-
195). Hierzu sei noch angemerkt, daB jeder, der halbwegs tber die aligemeine politische
Situation der »Isles of Oceania« informiert ist, Schwierigkeiten mit dem Titel dieser Publika-
tion haben wird - ist er wirklich ironisch oder gar satirisch gemeint...?

Die BegriiBungsformel lautet: Agutoki kweguyau, agutoki misinari, agutoki tommota. . .; sie
kann iibersetzt werden als »Ehrenwerte »chiefs¢, sehr geehrte Kirchenfhrer, liebe Leute von
(Name des Dorfes)« (Senft 1986, S. 185). Zur Rolle der misinari in Tauwema vgl. Senft
(1987a; 1991a; 1992a, b, c).

Hier hatten die katholischen Missionare eine bessere Position als ihre evangelischen Kolle-
gen: sie konnten auf Maria, auf die heilige Mutter von Jesus Christus verweisen!

Einer der wirklich dramatischen Fille von Sprachwandel betrifft die Verdrangung der Ver-
wandtschaftsbezeichnungen inagu (meine Mutter) und ramagu (mein Vater) durch die (engli-
schen Lehn-) Wérter sMamac und »Papac.

Ich will hier — nicht zuletzt auch aus Griinden des Geschmacks - nicht naher auf viele duBerst
iible Auswiichse des Tourismus in traditionellen Kulturen eingehen. Es ist bitter vor dem Hin-
tergrund des internationalen »Sextourismus« feststellen zu miissen, daB den Trobriand-Inseln
das epitheton ornans »Inseln der Liebe« bisher nur geschadet hat... Vgl. dazu auch die
Anmerkung 1 oben.

Ich kann mich kaum des Eindrucks erwehren, daB Biicher wie das von Theroux einfach nur
Beispiele fiir eine andere Art von traditionell europiischer (in diesem Fall: amerikanischer)
Ausbeutung des »Siidsee«-Mythos sind. Dieser Mythos hatte ibrigens schon immer fatale
Auswirkungen fir die davon betroffenen Volker und ihre Kulturen.
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