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Dieselbe Idee ... gibt sich als Idee, solange man sie ,von innen heraus”
zu erfassen und zu interpretieren versucht, sie erscheint aber als Ideolo-
gie, wenn man sie von auflerhalb ibrer liegenden Instanzen her, wenn
man sie insbesondere vom ,sozialen Sein” her betrachter.

Karl Mannheim (1982 [1926]:213)

Abstract. This paper is dedicated to an analysis of two different versions of a myth of origin. Both recount
how an Indian peasant community in the south-western part of Oaxaca (Mexico) was founded by the
forefathers. The two stories can be taken as examples of intracultural variation. A structuralist and a
hermeneuric interpretation of mythical variation are critically examined. I then propose an alternative
approach, based on some of the theoretical concepts recently developed by cognitive anthropologists.
Narrative versions are seen as individual variations on a basic cognitive scheme or cultural model. The
scheme portrays the social world as a contrast between a harmonious community of solidarity and an
insecure, hostile environment. This scheme forms part of the habitual dispositions of the members of the
peasant community. I try to show that the variations on this scheme are informed by and structured
according to the individual positions in the political field: They reflect the regional alliances of two village
factions and their respective attitudes towards the corpus of cultural traditions. Mythical variations are
therefore at least in part generated in accordance with the social and political interests of the individual.
They are not to be interpreted as the outcome of different degrees of cultural competence or narrative
authenticity, nor does it further our understanding of cultural processes to see them as playgrounds for an
universal human spirit.

Aus der Perspektive der nachevolutionistischen Ethnologie stellte sich die soziale Welt
als Flickenteppich unterschiedlicher Kulturen dar. Die Menschen bilden gleichsam
den Ton, aus dem sich die Kulturen ihre Geschopfe formen, oder, um ein anderes Bild

* Eine erste Version des folgenden Arguments wurde am Institut fiir Ethnologie in Hamburg vorgetra-
gen. Fiir ihre Kritiken und Kommentare zu einer schriftlichen Fassung danke ich Lorenz G. Loffler,
Werner Egli, Christian Erni, Elisabeth Hsii, Joanna Pfaff-Czarnecka, Hans-Hermann Wimmer sowie
den Herausgebern der Zeitschrift fiir Ethnologie.

Zeitschrift fiir Echnologie 120 (1995) 51-71 © 1996 Dietrich Reimer Verlag



52 Zeitschrift fiir Ethnologie 120 (1995)

zu benutzen, sie schreiben das Skript vor, nach dem die einzelnen Individuen ihre
Rolle spielen.Seit den fiinfziger Jahren wurde der ganzheitliche Kulturbegriff und mit
ihm das Modell des ,iibersozialisierten Individuums® von verschiedenster Seite kriti-
siert (vgl. Gupta und Ferguson 1992). Einer der Punkte betrifft die Homogenitits-
vorstellung, denn intrakulturelle Variation gehortzu den grundlegenden sozialen Tat-
bestinden selbst einfachster Gemeinschaften (Bricker 1975) und erst recht von stratifi-
sierten oder subkulturell differenzierten Gesellschaften (Hannerz 1993). Akzeptiert
man diese Einschitzung, so stellt sich die Frage, welcher Art denn die Beziechungen
zwischen Kultur, individueller Kognition und Sozialstruktur sind, wenn sie nicht alle
im Begriff des , kulturellen Musters® zusammenfallen. Im folgenden wird diesem Pro-
blem anhand des bescheidenen Beispiels zweier Erzihlungen nachgegangen, welche
von der Griindung eines indianischen Bauerndorfes berichten. Die Analyse basiert
auf einigen Konzepten der neuen kognitiven Anthropologie, insbesondere auf dem
Begriff des Schemas, welcher das Verhilenis von Kultur und Kognition zu kliren er-
laubt. Daran L3Rt sich die These anschlieBen, wonach die individuelle Ausformung
kulturspezifischer Schemata gemaf der Position im politischen Feld variiert.

Auf der Suche nach der Mitte der Welt

Der Mythos erzihlt vom Ursprung von San Juan Mazatldn, einem indianischen Dorf
im Siidosten des mexikanischen Bundesstaats OQaxaca, in dem ich Mitte der achtziger
Jahre eine Feldforschung durchfithrte. Mazatldn wird ringsum von Gemeinden um-
geben, die zu derselben Sprachgruppe der Mixes gehoren. Nur wenige Erwachsene
konnen sich fliefend in Spanisch ausdriicken. Die iiberwiegende Mehrheit der Fami-
lien lebt von der Maiserate und dem Verkauf von Kaffee, welcher auf Maultieren ans
Ende des Saumpfades gebracht wird, wo die StrafRe beginnt und zur Welt der Mesti-
zen fithrt. Wenige Wochen nach meiner Ankunft erhielt ich die Gelegenheit, den
Doyen der mazatlekischen Dorfpolitik kennenzulernen; ich werde ihn hier Don Ma-
nuel nennen. Auf meine Frage, ob er bereit wire, mir etwas iiber die Geschichte zu
erzihlen, bat er mich und die Umstehenden in sein Haus, wo wir uns auf die in
Stapeln herumliegenden Kaffeesicke setzten. Wie bei jedem Ereignis, das die San
Juaneros vom Alltdglichen und Profanen abheben mochten, kreiste bald ein Plastik-
becher mit Schnaps, wihrend Don Manuel seine Erzihlung begann.'

In der Zeit nach der conquista, im Jahre 1560, lebte eine Gruppe von Stimmen in
Cotzocén (vgl. Karte). Sie hatten dort auf den Baumwollfeldern eines Tyrannen zu
arbeiten und licten sehr. Eines Tages berieten sich die zwei Anfiihrer mit den Altesten
und beschlossen, diesem Schicksal zu entflichen. Ein weiser Alter sollte thnen als

I Eine ausfiihrlichere, leicht abweichende Version Manuels findet sich in Wimmer 1987a: 14-24.
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Wahrsager und Berater zur Seite stehen. Dank einer List gelang es ihnen, dem
mayordomo den Schliissel zur Kapelle zu entwenden, wo die Statuen der Heiligen
aufbewahrt und verehrt wurden. Sie machten sich mit einem kleinen und einem gro-
en Bildnis des Heiligen Johannes in Richtung der aufgehenden Sonne davon, von
wo der Tradition zufolge ihre Vorfahren einst gekommen waren. Erst in sicherer Ent-
fernung rasteten sie, opferten und dankten San Juan fiir die unbemerkte Flucht. Sie
wanderten vier Tage, bis sie in eine fruchtbare Gegend gelangten. Nach langen Bera-
tungen lieflen sie sich in einer Waldlichtung an einem Ort nieder, der Kénigshohle?
heiflt. Es ging ihnen gut, der nahegelegene Fluf quoll vor Fischen iiber und die Erde
trug reiche Ernten. Nach drei Jahren brauste mitten wihrend eines Festes plotzlich ein
Sturm auf. Wind und Hagel zerstérten die Felder und zerrissen die Hiitten. Der Alte

¢ Moglicherweise besteht ein Bezug zur messianischen Gestalt des Mixe-Konigs Cong Hoy, welcher
cinem Mythos zufolge (siche Barabas und Bartolomé 1984:48-57) in einer Hohle verschwand, nachdem
er gegen die Zapoteken und Spanier unzihlige Schlachten geschlagen hatte. In der Mixe baja, wo Mazatldn
liegt, spielt diese Erzihlung heute allerdings kaum (mehr?) eine Rolle und niemand konnte mir die
Bedeutung des Toponyms , Kénigshéhle* erkliren.
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deutete die Zeichen: Die Gottin der Erde ziirne mit den Menschen und liefe es nicht
zu, dafd sie in dieser Gegend siedelten.

Also wanderten sie weiter. Nach zweitigigem Fuflmarsch hielten sie erschopft an
und beschlossen, zu bleiben. Doch wiederum war die Erdgéttin mit ihrer Wahl nicht
cinverstanden: Einen Monat spiter legte ein nichtlicher Wirbelsturm das neu errich-
tete Dorf in Triimmer. Als sich das Unwetter verzogen hatte, dankten sie San Juan fiir
die Rettung und da bemerkten sie tiberrascht, daf sie alle wihrend des Sturmes ihre
Hosen hochgekrempelt hatten. Deshalb heift der Ort bis auf den heutigen Tag Hiigel
des Hochgekrempelten und deshalb unterschieden sich die Mazatlecos bis vor kurzem
durch eine knielange Tracht von den Minnern der umliegenden Gemeinden. Die
Gruppe zog, den Anweisungen des Zeichendeuters folgend, gegen Stiden, wo sie nach
etlichen Tagen ein flaches und fruchtbares Tal fand und besiedelte. Gemeinsam lebten
und arbeiteten sie. Schon bald stieRen Franziskanerménche dazu, welche dem Usus
jener Zeiten entsprechend wie Indios gekleidet waren und Aztekisch — die damalige
Lingua franca — sprachen, so daf die Mixes schnell Vertrauen zu ihnen fafiten. Eines
Tages rannte wihrend einer Messe ein Hirsch in die Kirche, mit zerfetztem Ohr, von
Wiirmern zerfressen, einen pestilenten Geruch verbreitend. Der Priester sprach: ,Dies
ist ein Zeichen des Teufels! Nur wenn Ihr fortan an den einen Gott glaubt und ihm
treu ergeben seid, wird er Euch vor Satans Erscheinungen schiitzen.” Und zur Erinne-
rung an diese goteliche Mahnung gab er dem Dorf den aztekischen Namen Mazatldn,
Ort des Hirsches.

Diese Interpretation gefiel dem alten Weisen nicht. Er triumte, das Zeichen be-
deute, daf dies nicht der verheiffene Ort sei und dafl sich die Wandernden aufzuteilen
und getrennt ihr Gliick zu suchen hitten. Die eine Gruppe werde dort Ruhe finden,
wo ein schrecklicher Lirm zu héren sein wiirde; die andere, wo in einem verlassenen
Weiler ein Licht aufscheinen werde. Daraufhin teilten sich die fiinfzig Familien frei-
willig einem der beiden Konige zu, und Kundschafter wurden losgeschickt. Nach
zwei Tagen Marsch in Richtung Osten horten diese plotzlich hinter ihnen einen Stier
briillen. Erschrocken iiber dieses ungewohnte Geriusch flohen sie Hals iiber Kopf
zuriick und ruhten erst, als sie den Hiigel des Guten Ausblicks erreichten, wo sie sich
eine atole, ein heifles Maisgetrink, zubereiteten und alsbald erschopft einschliefen.
Am friihen Morgen sahen sie auf einem nahegelegenen Hiigel ein feines Licht leuch-
ten. Sie gingen darauf zu und fanden so den verheiflenen Ort. Zu den Wartenden
zuriickgekehre, erzihlten sie von ihren Erfahrungen. Die beiden Anfiihrer trennten
sich schweren Herzens auf dem Hiigel des Vertrages. Der eine ging mit seiner Gruppe
an den Ort des Stierbriillens und nahm die gréfere der beiden Heiligenstatuen mit
sich, den Schutzpatron des heutigen San Juan Guichicovi. Noch heute ist Guichicovi

3 Mann (1958:10) zufolge war es im benachbarten Guichicovi Brauch, daf der Briutigam der Braut
wihrend der Hochzeitszeremonie die Ursprungsgeschichte erzihle.
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fiir den Reichtum seiner Viehziichter bekannt. Die andere Gruppe zog auf den Hiigel
des Lichtes, wo sich vier Wege kreuzen. Deshalb heif}t das Dorf, in dem die Mazatlecos
seither leben, Amakstoam, Vier Wege. Die Priester jedoch nannten den Ort weiterhin
Mazatldn, weil sie auf diesen Namen bereits einen Landtitel fiir das Dorf beantragt
hatten. Aber eigentlich heifit der Ort Vier Wege. Bis heute sind die Weisen der Mixe-
Kultur in Amakstoam zu finden, weil der Seher sich entschied, hierhin mitzukom-
men.

Manuels Geschichte schien auf die Zuhérer einen tiefen Eindruck gemachc zu
haben. Voll Bewunderung fiir dessen Erzihlkunst bestitigten sie nach einer Weile
einer nach dem anderen: ,Asi era” oder ,es la verdad“. Anscheinend handelte es sich
um eine Geschichte, die fiir die Mazatlecos von einiger Bedeutung war® und welche
die Aura mythischer Wahrheit noch nicht verloren hatte und zur bloflen Kinder-
geschichte (,,mero cuento) geworden war.

Allerdings kénnte man sich angesichts der eindeutigen geschichtlichen Beziige in
der Erzihlung fragen, ob es gerechtfertigt ist, von einem Mythos zu sprechen anstatt
von einer historischen Legende. Wollte man Manuels Geschichte als Mythos klassifi-
zieren, so wire die Einleitung mit Jahresangabe als Metapher zu deuten, welche den
typischeren Ausdriicken wie ,vor langer Zeit®, ,in der Zeit der Vorfahren® oder ,,am
Anfang” dquivalent wire, zumal keine Vorstellung von einer Zeit vor der conquista
besteht. Die anderen historisierenden Elemente in der Erzihlung Manuels, etwa die
Namensangaben, kénnten als Anlechnungen an den Stil der Geschichusbiicher inter-
pretiert werden, welche Don Manuel gerne liest. Sie sollen dem Mythos die Aura eines
im historiographischen Sinne ,wahren®, nimlich auf der linearen Zeitachse klar
verorteten und dem Ereignis-Folge-Schema entsprechenden Tatsachenberichtes ver-
leihen.

Diese klassifikatorischen Uberlegungen sind jedoch grundsitzlich zu relativieren,
denn eine Definition des Mythos hingt von theoretischen Grundannahmen ab, iiber
welche alles andere als Einigkeit besteht (siehe Zinser 1992). Mittlerweile scheinen
die Spezialisten aber immerhin darin iibereinzustimmen, daf§ sich ,,das Mythische®
nicht in einer einzelnen Erzihlgattung manifestiert (vgl. Smith 1984; Pouillon 1984).
Zudem werden in vielen Gesellschaften Erzihlungen so klassifiziert, daf§ nach unse-
rem Verstindnis eindeutige Mythen ganz unterschiedlichen Kategorien zugeordnet
und zusammen mit Erzihltexten gruppiert werden, welche wir als Mirchen, Legen-

* Fiir den mythischen Charakter wiirden auch andere Versionen der Ursprungsgeschichte sprechen.
Diejenige von Sebastian Jiménez (Wimmer 1987a:9-10) beispielsweise trigt noch eindeuriger die Ziige
eines Mythos, zumal die Menschen, unmittelbar nachdem sie sich am Ende der langen Wanderung in
Mazatlin niedergelassen haben, von der Erdratte in der Kunst des Ackerbaus unterrichtet werden. In
cinem der weitverbreitesten mythologischen Zyklen Mesoamerikas spielt die Beutelratte ja die Hauptrol-

le (Lépez Austin 1993).
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den oder Geschichten taxieren wiirden. In Schwarzafrika scheint iiberhaupt keine
emische Kategorie des Mythos bekannt zu sein (Smith 1984).

Fiir den mittelamerikanischen Kulturraum ist charakteristisch, daf§ keine Tren-
nung zwischen Mythos, Legende und Geschichte vorgenommen wird. Denn histori-
sche Berichte wurden im vorspanischen Mexiko in mythische Formen gekleidet, und
umgekehrt reicherte man mythische Erzihlungen mit geschichtlichen Ereignissen oder
Namen an, wie Lépez Austin (1993:316-325) gerade am Beispiel von Wanderungs-
und Ursprungsgeschichten gezeigt hat. Er schlige deshalb den Terminus des histori-
schen Mythos vor, um diese Erzihlform zu erfassen.’

Don Manuels Geschichte weist iiberraschende Ahnlichkeiten mit diesen
vorkolumbischen Ursprungsmythen auf. Aus der Vielzahl von Beispielen (siche Lépez
Austin 1993:320f.) seien die aztekischen Wanderungsmythen erwihnt, welche
Krickeberg vor lingerer Zeit ins Deutsche iibertragen hat.¢ Auch in diesen Versionen
wird das Geschehen mit einer Jahreszahl zeitlich verortet (Krickeberg 1956:60). Ver-
schiedene Volker und Stimme wandern auf der Suche nach dem verheiffenen Ort die
vier Himmelsrichtungen ab, bis sie sich schliefllich in der Mitte der Welt niederlassen.
Sie werden von ihren Fiirsten angefiihrt und von Priestern beraten, welche mir Hilfe
von astronomischen Kalendern und Traumdeutungen die Zeichen der Gorter inter-
pretieren kénnen (Krickeberg 1971:70f). Die Wandernden tragen eine Statue ihres
Stammes- und Kriegsgottes Huitzilopochtli mit sich (ibid.:75). Im Laufe der Wande-
rung teilen sich die verschiedenen Ethnien auf und besiedeln ihre heutigen Territori-
en. Hiufig werden gleichzeitig ihre diakritischen Attribute wie Kleidung, Echnonyme,
Armut oder Unzivilisiertheit erzihlerisch begriindet (ibid:71ff 76; 79£.).”

Die Struktur von Manuels Ursprungsgeschichte ist also mit Sicherheit ilter ist als
die Ereignisse (die Ankunft der Priester, der Automobile), von denen sie berichtet.

5 Zur Beziehung zwischen Historiographie und Mythos im indianischen Mittelamerika siche auch die
Beitrige in Direccién de Estudios Histéricos 1985.

5 Eine Version stammt aus Sahaguin, andere sind aztekische Kommentare zu verlorengegangenen Bilder-
handschriften.

7 Eine analoge Erzihlung vom Ursprung der Mixes gibt Sanchez Castro (1952) wieder. Er behaupter,
daf der Sohn eines gewissen Juan Nepomuceno Cruz aus dem Mixe-Dorf Cacalotepec ihm eine schrift-
liche Fassung habe zukommen lassen. Cruz wiederum habe jene miindlichen Traditionen sowie einzel-
nen Kodizes iibersetzt und schriftlich festgehalten, welche ihm der iiber hundertjihrige Joaquin Quinto
anvertraut habe. Es handelt sich um deraillierte Chroniken von mehrerer Expeditionen und Emigratio-
nen einzelner politischer Faktionen des Inkareiches nach Mexiko, die erste im 14. und die letzte im 16.
Jahrhundert. Sie werden von einzelner Fiirsten geleitet und von Wahrsagern beraten, welche die Rich-
tung der Wanderung bestimmen. Die Reise fithre auf dem Seeweg iiber mehrere Zwischenstationen an
die Kiiste von Chiapas und von dort auf dem Landweg ins heutige Siedlungsgebiet der Mixes rund um
den Berg Zempoaltépetl, der von den Wahrsagern als der verheiflene heilige Ort identifiziert wird. Die
Berichte enthalten detaillierte Angaben iiber Personennamen und Jahreszahlen, iiber Schlachten gegen
andere Gruppen, insbesondere die Azteken, oder iiber die Riickreise von Botschaftern. An der Authenti-
zitit des Textes ist allerdings zu zweifeln.
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Einige der mythischen Episoden liefen sich durchaus mit historischen Fakten jiinge-
ren Datums in Verbindung bringen. Beispielsweise taucht der Name eines der ,Koni-
ge“ in einem Dokument aus dem Jahre 1863 auf. Es berichtet vom gobernador von
Mazatlén, Pedro Gil, welcher in Tehuantepec um die Bestitigung des Landtitels von
San Juan nachsucht und zu diesem Zweck mit Zeugen einen Augenschein der Grenz-
steine nimmt, wobei er iibrigens dhnlich wie in Manuels Mythos im Uhrzeigersinn
rund ums Dorf wandert. Wir haben hier ein weiteres Beispiel dafiir, wie eine mythi-
sche Form historische Entwicklungen und Ereignisse zu inkorporieren vermag.®

Es handelt sich bei Manuels Erzihlung also um einen historischen Mythos, der fiir
die Identitit der Mazatlecos eine zentrale Rolle zu spielen scheint. Um zu iiberpriifen,
ob ihm tatsichlich diese Bedeutung zukommt und ob er iiberhaupt allgemein be-
kannt ist, begann ich nach anderen Versionen zu suchen. Bei meinem Freund und
Informanten Epitacio wurde ich sogleich fiindig.

Auch seine Geschichte bedient sich des erzihlerischen Codes einer Wanderung,.
Sie beginnt jedoch am Golf von Mexiko und fiihrt von Osten her direkt zum ersten
Bleibeort, der Kénigshshle. Das paradiesische Leben dort endete nicht, wie in Manu-
els Erzihlung, mit Wind und Hagel, den Zorneszeichen der Erdgttin, sondern mit
einer Weissagung. Einer der Auguren triumte von einem Hirsch, dessen Ohr von
Wiirmern zerfressen war, und von einem Ort, an dem sich vier Wege kreuzten. Da
wufiten alle, daf Streit ausbrechen werde und sie sich in vier Gruppen aufteilen miifi-
ten. Wie ihnen der Traum verhief3, kamen sie an den Ort der Vier Wege. Die Weisen
und Auguren begannen sich dariiber zu streiten, welche wohl die richtige Form der
Divination sei. Die einen zihlten auf die Eingebung der Pilze, die anderen auf das
Orakel mit Maiskornern, die dritten auf die Zeichen des Opferrauches. Sie zogen alle
zusammen weiter nach San Juan Juquila. Dort fertigten sie auf Geheiff der Weisen vier
Statuen von San Juan an, welche es ihnen dereinst erméglichen sollten, sich an einem
Ort niederzulassen. Wiederum brach Streit aus, diesmal um die Gunst der Frauen.
Eine Gruppe blieb in Juquila, die anderen zogen nach Cotzocén, liefen auch dort
eine Gruppe und eine Statue zuriick und wanderten in die Gegend von Guichicovi.
Dort vernahmen sie einen ohrenbetiubenden Lirm, dem Briillen von tausend Rin-
dern dhnlich — es waren Kraftfahrzeuge der Marke Toyota, wie Epitacio prizisierte. Sie
erschraken sehr, weil sie noch Wilde waren und weder Rinder noch Automobile kann-
ten, sondern nur die Tiere des Waldes. Eine Gruppe fliichtete mit den Weissagern
nach Westen zuriick, von panischer Angst getrieben, bis sie schliefllich an den Ort der
Vier Wege zuriickgelangten, wo sie sich fiir immer niederliefen. Die Mutigen jedoch
blieben in Guichicovi und gewdhnten sich an die akustische Umgebung. Und deshalb
sind deren Nachfahren heute reich an Rindern und Autos, wihrend die Mazatlecos
sich mit den Kiinsten der alten Wahrsager zu begniigen haben.

* Zur Absorptions- und Adaptionsfihigkeit des Mythos siehe auch die Beitriige von Bruce Albert, Michel
Perrin und Stephen Hugh-Jones in Le Mythe et ses Métamorphoses 1988.
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Epitacio relativierte meine Vorstellung vom mazatlekischen Grand récit mit seiner
neuen und unterschiedlichen Variante. Welche gehorte nun zum allgemein verbindli-
chen kulturellen Wissen der Mazatlecos? In welcher kam ihre kollektive Identitit au-
thentischer zum Ausdruck? Wenn es sich die Ethnologen, gemif einer hinreichend
bekannten Formulierung, zur Aufgabe machen sollten, ,to grasp the native’s point of
view, so stellte sich die Frage: , Which native’s®?

Authentische, zerebrale’ und semiotische Eingeborene

Die einfachste Antwort lautet: des sozial Glaubwiirdigeren. In unserem Falle stellt
dies jedoch eine zu einfache Losung dar, denn zwar kam Epitacio im Vergleich zu
Manuel die Rolle eines sozialen Aulenseiters zu und er hitte niemals die feierliche
Atmosphiire zu schaffen vermocht, mit der Manuel seine zahlreichen Zuhérer in den
Bann zog, Auch hérte ich auf der Suche nach ,costumbres* selten den Satz: ,Epitacio
weild es“. Als Weiser galt jedoch Don Francisco, ein greiser Mann und ehemals offizi-
eller Ritualspezialist von San Juan Mazatldn, der mir ebenfalls eine andere Variante
des Ursprungsmythos erzihlte als Manuel - sie gleicht in einigen Aspekten jener
Epitacios. Authentizitit und performative Autoritit sind also auf eine geniigend gro-
e Anzahl sozialer Orte verteilt, um eine Unterscheidung von wahrem Mythos und
Parodie, von Original und Kopie zu verunméglichen.

Es liefRe sich aber postulieren, daff es Kulturen oder Kulturbereiche gebe, welche
nach dem Muster von Orthodoxie und Heterodoxie strukeuriert seien, wihrend in
anderen Bereichen oder Kulturen (vgl. Bloch 1985) grofle individuelle Abweichungen
toleriert wiirden. Offensichtlich handelt es sich, so wiire weiter zu argumentieren, bei
der Ursprungslegende von San Juan nicht um cin entscheidendes Kulturproduke, da
alle nach ihrem Gusto eine Version zum Besten geben kénnen. Dieser Auffassung
widerspricht die hohe ideologische Ladung, mit welcher dieser Mythos versehen ist —
was sich in den intensiven Diskussionen zeigte, welche rund eineinhalb Jahre spiter in
San Juan gefiithrt wurden, nachdem ich einige hundert Exemplare einer kleinen Bro-
schiire ins Dorf gebrache hatte, die u.a. zwei gedruckte Versionen des Ursprungs-
mythos enthielt. Orthodoxie wird vom éffentlichen Diskurs u.U. auch dort verlangt,
wo keine Einigung erzielt werden kann.

Es empfiehlt sich deshalb, die Suche nach Original oder Orthodoxie aufzugeben
und die Varianten als genuinen Ausdruck kultureller Vielfalt zu betrachten.'® In der
jiingeren Geschichte ethnologischer Theoriebildung findet sich eine ganze Reihe von
Vorschligen, um das Phinomen der intrakulturellen Variabilitit anzugehen, von der

% Unter dem Titel ,, The cerebral savage® publizierte Clifford Geertz (1973b) seine Diskussion von Lévi-

Strauss’ Strukeuralismus, auf den hier angespielt wird.
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strukturalistischen Transformationsanalyse iiber psychoanalytische Interpretations-
verfahren bis hin zu postmodernen Darstellungen ethnographischer Stimmenvielfalc
(Clifford 1993) oder Ulf Hannerz' (1993) ,distributivem* Kuleurbegriff.!' Entspre-
chend steht uns mittlerweile eine Vielzahl von Begriffen zur Verfiigung, um die unter-
schiedlichen individuellen Ausprigungen einer Kultur zu bezeichnen: mazeway
(Wallace), propiospect (Goodenough), idioverse (Schwartz), Perspektive (Hannerz,
nach Hannerz 1993:65). Ich muf mich hier darauf beschrinken, zwei der einflufirei-
cheren Ansitze anzudiskutieren.

Lévi-Strauss prisentierte in seinem ersten Aufsatz zur Mythenanalyse aus dem Jahr
1955 eine strukturalistische Losung der Variantenfrage, welche er drei Jahre spiter
anhand des Mythos von Asdiwal weiter prizisierte (Lévi-Strauss 1975[1958]). Ausgangs-
punk bildete der Grundsatz, ,jeden Mythos durch die Gesamtheit seiner Fassungen
zu definieren® (ibid. 1967:238f.). Wie jedoch gelangt man von der theoretisch un-
endlich grolen Zahl von Varianten zum eigentlichen Mythos? Zunichst hitten wir
unsere beiden Geschichten in ihre kleinsten erzihlerischen Bestandteile, sogenannte
Mytheme, zu zerlegen. Diese wiren dann in einer synoptischen Operationstafel anzu-
ordnen; die Tafeln geben, vergleichbar mit einer Orchesterpartitur, nicht nur den er-
zihlerischen Ablauf diachron wieder, sondern auch das synchrone Zusammenspiel
mehrerer thematisch zueinandergehgrender Mytheme. Die elementaren Beziehungen
zwischen den Mythemen einer Erzihlvariante wiirden auf diese Weise sichtbar. Um
aus den verschiedenen Partituren das ,Strukeuralgesetz des betreffenden Mythos®
(ibid.:240) heraushéren zu konnen, miifften die Transformationsregeln gefunden wer-
den, gemif welchen das wilde Denken aus dem Grundthema Variationen formt. Dabei
wire auch die Kenntnis der Ursprungsmythen anderer Mixe-Gemeinden von Nutzen,
welche ebenfalls als Transformationen des mazatlekischen Referenzmythos zu inter-
pretieren wiren. '

1 Allerdings werden in dieser Interpretation die Effekte der Erzihlsituation nicht beriicksichtigt. Diese
konnen jedoch, wie Aunger (1994) kiirzlich nachgewiesen hat, einen grofen Einflufl auf die Aussagen
von Informanten haben — im Beispicl Aungers ist er sogar grofier als derjenige der intrakulturellen Varia-
tion ~, so dal ein Interview weniger als cin Abrufen bereits vorhandener Information zu betrachten ist,
sondern vielmehr als ein Proze§ des Aushandelns von Bedeutungen zwischen Informant und Interviewer
{vgl. Suchman und Bradburn 1992). Um die Bedeutung solcher Effekte von jener der intrakulturellen
Variation trennen zu kénnen, ist ¢in hochkomplexes Verfahren mic mehreren Interviewern und Frage-
runden, einer Vielzahl von Fragen sowie cinem reprisentativen Sample von Informanten erforderlich.
Eine derartige Analyse kann hier deshalb nicht geleistet werden ~ und vielleicht ist dies auch gar niche
nétig, weil der Einflu des Anthropologen auf die Erzihlung der Ursprungsgeschichte mehr oder weni-
ger konstant gesetzt werden kann.

1" Einen Uberblick gibt Hannerz (1993:12f£), die entsprechenden Diskussionen in der kognitiven An-
thropologie sind in Boster (1985) bibliographierr.

2 Mann (1958:10£) gibt eine Version aus San Juan Guichicovi wieder (in der iibrigens Mazatlin nicht
erwihnt wird), Sanchez Castro (1947:91) jene von Cacalotepec, in meinen Feldforschungsnotizen findet
sich eine weitere aus San Pedro Acatldn.
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GemiB strukeuralistischer Auffassung konnten wir die mythische Grundstrukeur
schlieflich auch zu anderen Bereichen der Dorfkultur in Beziehung setzen. Beispiels-
weise ist die Aufteilung in drei Gruppen von San Juan Dérfern — Cotzoc6n, Guichicovi,
Mazatlén — mit der siedlungsgeographischen Gliederung Mazatldns in drei Sektionen
isomorph, die Zweiteilung der wandernden Gruppe am Schluf} des Mythos —
Guichicovi und Mazatlén — mit den beiden endogamen Einheiten, zu welchen sich
die drei Sektionen gruppieren.'?

Allerdings bringen uns solche Analysen der Bedeutung der einzelnen mythischen
Varianten kaum niher. Vielleicht gelinge es, beispielsweise die Beziehung zwischen
dem von Géttern gesandten leidenden Hirsch (Symbol des Waldes und damit der
Natur) und dem zwischen Menschen geschlossenen Pake (Inbegriff der Kultur) in
Manuels Version mit der Beziehung zwischen dem von den Menschen getriumten
Hirsch und dem von ihnen verschuldeten Streit (Verletzung der kulturellen Regeln)
bei Epitacio in Verbindung zu setzen und diese Relation in eine der Transformations-
formeln zu fassen. Dies wiirde uns jedoch kaum helfen, zu verstehen, wieso in Epitacios
Geschichte menschliche Zerwiirfnisse eine so grofle Rolle spielen, wihrend sie bei
Manuel dank der Weisheit der Anfiihrer vermieden werden kénnen (vgl. die Kritik
von Sapir und Crocker 1977:73).

Es gilt also der Versuchung zu widerstehen, die logisch-dsthetischen Prinzipien
unseres cigenen Denkens fiir die Logik der mythischen Praxis zu halten, um eine
Bourdieusche Formulierung zu verwenden. Denn da weder Epitacio noch Manuel
etwas von der Existenz eines Strukturgesetzes bekannt sein diirfte, kann der Varianten-
bildung nicht die Funktion zukommen, ,die ... Strukeur des Mythos manifest {zu]
machen® (Lévi-Strauss 1967:253). Um die strukruralistische Abstraktion trotzdem
dem ,Konto des mythischen Denkens“ anrechnen zu kénnen, ,und nicht, wie man
uns vielleicht entgegenhalten konnte, der Reflexion des Mythologen® (ibid. 1972:522),
miissen die Grundbegriffe idealisiert werden: Erstens ist die Existenz eines universalen
Lesprit humain® zu postulieren, der sich sowohl im Denken der Eingeborenen wie in
jenen der Wissenschaftler manifestiert; zweitens mufl diesem Geist Subjektcharakeer
zukommen, so daf es schlieflich nicht linger darum gehen kann, ,zeigen zu kdnnen,

Eine vergleichende Mythologie des mittelamerikanischen Raumes liegt bisher nur in Ansitzen vor (Lépez
Austin 1993); Ausgangspunke einer systematischen Studie wiren die Monographien von James Taggart
(iiber die Mythologie der Nahua), Allan Burns (Yucatan), Alfredo Lépez Austin (Mittelamerika), Victoria
Reifler Bricker (Tzotzil), Benjamin Colby und Lore Colby (Ixil), Gary Gossen (Tzotzil), Robert Weitlaner
(Chinanteken), Miller (Mixes) usw. Interessant wire etwa ein Vergleich der Erziihlungen, in denen die
interethnischen Beziehungen thematisiert werden, wie beispielsweise in den Geschichten vom (ladinischen)
Besitzer der Erde (Goldin und Rosenbaum 1993; Schryer 1976; Falla 1971).

13 Auch Relationen der Umkehrung und Negation liefen sich u.U. entdecken (vgl. Lévi-Strauss 1975;
Oppitz 1975:314-326).
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wie die Menschen in Mythen denken, sondern wie sich die Mythen in den Menschen
ohne deren Wissen denken® (ibid. 1971:26).'

Bedeutend einfacher ist es demgegeniiber, das Problem der Variation durch eine
interpretatorische Synthese zu 16sen: Indem man das allgemein akzeptierte Geflecht
von Bedeutungen zu entziffern versucht, vor dessen Hintergrund die verschiedenen
Erzihlungen iiberhaupt einen Sinn ergeben. Eine solche ,dichte Beschreibung® (Geertz
1973a) hitte beispielsweise verstindlich zu machen, welche Bedeutung den Bergen in
der Kultur der Mixes zukommt; wir wiirden erfahren, daf sie als Sitz verschiedener
Gottheiten gelten und daf§ deshalb ein grofler Teil der traditionellen Rituale auf den
Berggipfeln stattzufinden hat. Einzelne Berge werden von Blitzen bewohnt, welche
wie im Mythos ihren Unwillen iiber das menschliche Treiben in ihrem Umkreis durch
ein Gewitter auszudriicken vermégen.'> Wir lernten zu verstehen, daff zum Selbstver-
stindnis der Mazatlecos sowohl der Stolz gehért, mit dem Manuel den Mixe-Namen
der Gemeinde und die Rolle der eigenen Priester betont, als auch jener Ton von Ver-
bitterung, in dem Epitacio San Juan Mazatldn als Hort der Riickstindigkeit dem
modernen Guichicovi gegeniiberstellt. Vielleicht kénnten wir dies als Ausdruck einer
gebrochenen Identitit deuten, welche fiir eine Situation internen Kolonialismus, in
der sich die indianischen Minderheiten Mexikos noch immer befinden, typisch ist
(vgl. die Mytheninterpretation von Taggart 1983).

Auf diese Weise wiirden die offenkundigen Unterschiede in den beiden Erzihlvarian-
ten als Ausdruck von Ambivalenz gedeutet, das kulturell Verbindende zwischen den
Zeilen der einzelnen Erzihltexte herausgelesen. Einem Virtuosen der hermeneutischen
Interpretationskunst gelinge es, den Ursprungsmythos als eine Art Ariadnefaden durch
das Labyrinth der Fremdheit zu benutzen. Er knnte uns schlieflich diese fremde
Kultur als einen , Text" prisentieren, der mit dem Begriffswerkzeug unserer eigenen
Uberlieferung entzifferbar ist. Die beiden Varianten unserer Erzihlung wiren dann
ebenso als Interpretation und Kommentierung dieses grundlegenden ,kulcurellen Tex-
res zu werten wie die Deutungen des iibersetzenden Ethnologen.

Bei diesem Verfahren bleibt es jedoch weitgehend der Intuitionen der Interpreten
iiberlassen, nach welchen Kriterien aus welchen Varianten die Elemente ausgewihle
werden, um jenen Text zu rekonstruieren (vgl. die Kritiken von Colby, Fernandez und
Kronenfeld 1981:432f.; Shankman 1984). Auflerdem lassen sich dieselben Begeben-
heiten in sehr unterschiedlichen Erzihlstilen oder Diskurstypen wiedergeben, welche

14 Lévi-Strauss’ Mythenanalyse wurde von verschiedensten Seiten kritisiert. Auf den Transformationsbe-
griffzielen Salman und Sperber; eine auch empirische Kritik an den synoptischen Operationstafeln formu-
lieren die beiden Makarius (siehe die Zusammenfassung und Gegenkritik von Oppitz 1975:300-313;
auch Thomas, Kronenfeld und Kronenfeld 1976).

"> Beide Vorstellungen waren auch in Alrmexiko weit verbreitet (vgl. Kohler 1990) und finden sich
gegenwirtig auch bei anderen Gruppen Mittelamerikas (z.B. Taggart 1983, Kap. 9; Weitlaner 1977:93-
102).
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jeweils unterschiedliche kulturelle Muster beinhalten, wie Maurice Bloch (1993) kiirz-
lich dargelegt hat (vgl. auch Hugh-Jones 1988). Aus einzelnen Varianten und Diskurs-
genres wird aber ,die Kultur einer Gruppe rekonstruiert, ohne daf§ diese Syn-
thetisierung methodisch tiberpriif- und nachvollziehbar wire — ein Schwiiche, welche
selten durch die literarische Brillanz eines Geertz iiberspielt werden kann.'® Ein weite-
res, eher theoretisches Problem hat die symbolische Anthropologie von Durkheim
ererbt: Es bleibt unklar, auf welchen Wegen die 6ffentliche Kultur ,,in die Képfe® der
Akrteure gelangt, wie m.a.W. aus den kollektiv bindenden Zeichen die individuellen
Konstruktionen beispiclsweise einer mythischen Ursprungsgeschichte geformt wer-

den.

Kultur, Kognition, Variation

Einige dieser Schwierigkeiten lassen sich umgehen, wenn das Problem der Variation
als Verhiltnis des allgemein Kulturellen zum individuell Kognitiven angegangen wird.
Dabei soll unter Kultur nicht eine Art unbewufite Grammatik zur Erzeugung von
Klassifikationen und Handlungen verstanden werden, wie noch in der Ethnoscience
der sechziger und sicbziger Jahre, welche deshalb Variationen als mehr oder weniger
korrekte Regelanwendungen zu interpreticren hatte (vgl. Romney, Weller und
Batchelder 1986)."7 In der neueren kognitiven Anthropologie ist vielmehr von kultu-
rellen Schemara die Rede, mit deren Hilfe Individuen die Welt interpretieren und
Handlungspline generieren kénnen. Schemata sind Modelle von prototypisch verein-
fachten Welten, als Netzwerke miteinander verkniipfter Bedeutungen organisiert,
welche im Denk- und WahrnehmungsprozeR selektiv aktiviert werden.'® Meines Er-

16 Zur Kritik am Geertzschen Programm siehe Roseberry (1982), welcher an der Metapher von der
fremden , Kultur als Text* kritisiert, daff sie den Prozefcharakrer der kulturellen Produkrtion und den
Zusammenhang mit politischen Phinomenen nicht gebithrend beriicksichtige; Shankman (1984) bezwei-
felt den iiberlegenen Erklirungswert interpretativer Verfahren und bestreitet, dafl diese zur Theorie-
bildung fahig sind; Watson (1989) bemingelt, dafl Geertz’ ethnographische Darstellungen dem realisti-
schen Genre verhaftet bleiben.

7 Dementsprechend galt es, einen moglichst wohlinformierten Informanten zu finden und dessen ,kul-
turelles Wissen zu einem Thema umfassend abzufragen. Der wohl beriithmteste ,,omniscient informant*
im mittelamerikanischen Raum ist der Ixil Pap Shas, der einen ganzen Sommer in Kalifornien zubrachte,
um mehr von seinem Wissen aufs Tonband sprechen zu kdnnen (Colby und Colby 19806).

Die Idee des allwissenden Informanten ist mittlerweile, von Gardners (1975) Requiem begleitet, zu
Grabe getragen worden — cinzelnen kognitiven Anthropologen zufolge (Boster 1985) handelte es sich
dabei allerdings um ein Lebendbegribnis.

* Vgl. D’Andrade (1992), D’Andrade und Strauss (1992) und Bloch (1991) sowie die Beispiele von
Forschungen in Dougherty (1985, Section HI).
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achtens eignet sich die Schematheorie in ausgezeichneter Weise dazu, den Habitus-
begriff Pierre Bourdieus zu konkretisieren und ihm so den Charakter eines theoretisch
gehaltvollen, aber empirisch leeren konzeptuellen Platzhalters zu nehmen, den er in
der Theorie der Praxis einnimmt (zur Kritik siche Wimmer 1995a, Kap. 2.3.2): Denn
mit dem Habitus ist ebenfalls ein System von kognitiven und strategischen Pridispo-
sitionen gemeint, ein sedimentiertes oder eben habitualisiertes Repertoire von erprob-
ten Verhaltensweisen und Klassifikationen (Bourdieu 1987, Kap. 3).

Ich muR es hier bei diesen theoretischen Andeutungen bewenden lassen und mochte
zu unserem Beispiel zuriickkehren, um eine Anwendung zu versuchen. Schemata be-
stehen in diesem Zusammenhang nicht aus dem Skript einer Erzihlung, sondern aus
einer kognitiven Struktur, welche die Hervorbringung einer solchen Erzihlung er-
mégliche, aber die einzelnen Episoden und deren Reihenfolge nicht festlegt. Deshalb
konnen individuelle Varianten gar nicht hinsichtlich ihrer Exemplaritit beurteilt wer-
den. Als beiden mythischen Erzihlungen zugrundeliegendes Schema kénnte eine Insel-
vorstellung des sozialen Kosmos gelten: Die eigene Gemeinde ist das Zentrum der
moralischen und geographischen Welt. In der Mitte dieser sozialen Insel liegt das
Dorf mit der Heiligenstatue, dem Symbol der Gemeinschaft und seiner bevorzugten
Beziehung zu den Gottern. In der vereinfachten Welt des Schemas bestehen keine
Konflikte zwischen den Bewohnern, sie sind in Armut solidarisch und leben in Frie-
den miteinander unter der Obhurt ihrer Weisen, welche fiir eine ausgeglichene Bezie-
hung zu den Géttern und Naturmiichten sorgen.

Diese Idealvorstellung kann als eine Art ,,Master-Schema® der indianischen Kultur
Mittelamerikas gelten. Es organisiert nicht nur die mythische Erzihlung im Beispiel
Mazatléns, sondern prigr auch Prozesse wie Streitschlichtungsverfahren (Nader 1990),
warmes zwischenmenschliches Verhalten sowie Gerechtigkeits- und Legitimitits-
vorstellungen, wie ich in einer umfassenderen Arbeit zu zeigen versucht habe (Wimmer
1995a, Kap. 4). Das Inselschema wiederum lif8t sich als eine Ableitung basalerer
Modelle betrachten, nimlich als eine ins Moralische gewendete Kombination jener
kognitiven Disposition, welche von Foster (1965) als Image of the limited good be-
schrieben worden ist, mit der kleinbiuerlichen Sicherheitsstrategie. Beide Grund-
schemata entsprechen dem, was man als Habitus von Kleinbauern interpretieren kénnte
(Wimmer 1995a, Kap. 4). Es lief8e sich also, ohne dies im einzelnen empirisch unter-
mauern zu kénnen, eine Hierarchie von Schemata postulieren, eine Serie voneinander
abgeleiteter und ineinandergreifender kognitiver Netzwerke, durch deren Aktivierung
Bedeutungen und Handlungen hervorgebracht werden (vgl. dazu D’Andrade 1992).

Das Inselschema erlaubt es, einzelne Episoden und Metaphern, die selbst wie-
derum als Schemata organisiert sind, aus dem Fundus der Uberlieferung auszuwihlen
oder diesem neue hinzuzufiigen. So entsteht eine sinnvolle Konstruktion von Ur-
sprungsgeschichte, eine Instantierung des basalen Schemas, wie es in der Fachsprache
heiflt (vgl. Quinn und Holland 1987:3-4). Beispielsweise beginnt jenseits der Welt

des solidarischen Dorfes die Ausbeutung auf den Baumwollfeldern Cotzocéns (Ma-
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nuel) und das angsterregende und gleichzeitig begehrenswerte Reich der Moderne,
der wie tausend Stiere briillenden Maschinen in Guichicovi (Epitacio). Das Umschreiten
der sozialen Insel im Mythos stellt eine Art Grenzsetzung zu den umliegenden Ge-
meinden dar, denn einige der erwihnten Hiigel weisen Markierungen auf, die in ge-
genwirtigen Landkonflikten mit benachbarten Gemeinden eine bedeutende Rolle spie-
len. Vor dem Hintergrund des kognitiven Grundschemas wird so verstindlich, daf8
die Berge im Mythos die Rolle von Bollwerken gegen eine feindliche und schwierig
handzuhabende Aulenwelt spielen, auf die sich die Wandernden immer wieder zu-
riickzichen. Auch Abweichungen von der idealen Harmonie des Zusammenlebens
oder des Einverstindnisses mit den Géttern werden szenisch dramatisiert und in Epi-
soden von gruppeninternen Konflikten oder Naturkatastrophen dargestellt — wir sto-
Ren hier also auf jene mythische Funktion, die von Lévi-Strauss anhand der Geschich-
te von Asdiwal exemplarisch analysiert worden ist: Einzelne Episoden fiihren die Un-
méglichkeit einer anderen als der gegebenen kulturellen Ordnung vor und lassen die-
se deshalb als umso plausibler erscheinen."”

Die Auswahl an Episoden und Orten, ihre Verbindung und Reihenfolge wird nicht
vom Schema festgelegt, wie alleine schon die beiden zur Diskussion stehenden Mythen-
versionen zeigen. Bei Epitacio fehlen die Priester, werden keine Hosen heraufgekrempelt,
weisen keine Lichterscheinungen zum Ort der Vier Wege. In Manuels Geschichte
treten Frauen nicht einmal als Anlafl zum Zerwiirfnis in Erscheinung, stehen briillen-
de Stiere fiir sich selbst und nicht fiir Lastwagen. Auch weichen die Wertungen einzel-
ner erzihlerischer Elemente voneinander ab. Manuel berichtet nicht ohne Stolz von
der Rolle der eigenen Priester beim Auffinden des verheifienen Ortes, wihrend in
Epitacios Erzihlung Bitterkeit dariiber mitschwingt, daf8 die Wahrsager Mazatlén als
endgiiltige Bleibe wihlten und dieses Dorf deshalb zum Hort des Traditionalismus
wurde. Nur durch den Bezug auf das Schema erhalten diese verschiedenen Episoden
und unterschiedlichen Wertungen aber ihre Bedeutung. Daf§ allen Varianten ein Grund-
schema zugrundeliegt und dieses zum allgemeinen kulturellen Repertoire gehorr, er-
klirt, wieso sie von Erzihlern und Zuhérern iiberhaupt als wahr empfunden werden,
wie mit anderen Worten jener Diskurs der Tradition zu entstehen vermag, den Pascal
Boyer (1990) kiirzlich einer kognitionspsychologischen Analyse unterzogen hat.

19 Lizka (1989) begriindet scine semiotische Theorie des Mythos auf dieser Umkehrfunkrion. Thm zufol-
ge werden in jedem Mythos gewisse kulturelle Regeln narrativ aufer Kraft gesetzt, gerade um sie durch
cine entweder glimpfliche oder tragische Losung des Konflikts am Ende mit neuem Leben zu fiillen.



Andreas Wimmer: Variationen iitber ein Schema 65

Spuren der Politik

Die hier vorgetragene Analyse weist den Vorteil auf, das Problem der Variation nicht
wie die symbolische Anthropologie durch eine Synthetisierung zu umgehen, sondern
als Beziehung zwischen kulturellem Schema und individueller Kognition explizit zu
machen. Gleichzeitig bezieht es sich zumindest dem Anspruch nach auf die kognitive
Praxis selbst und vermeidet so den Intellektualismus einer strukturalen Interpretation.
Allerdings birgt eine psychologische Losung auch Gefahren in sich, solange als Motor
der Variationsbildung lediglich biographische Eigenheiten oder individuelle
Kompetenzunterschiede gelten, wie es in vielen kognitionsanthropologischen Studien
der Fall ist (siche z.B. Boster 1985). Dies hingt damit zusammen, daf§ sich die Diszi-
plin immer noch durch eine auffillige Blindheit gegeniiber Phinomenen sozialer und
politischer Art auszeichnet. Roger Keesing (1987) und Dorothy Holland (1992) for-
dern deshalb eine Verbindung zwischen kognitiver Anthropologie und Gesellschafts-
theorie.

Meines Erachtens erlaubt der Begriff des Interesses einen solchen theoretischen
Briickenschlag, und er eréffnet gleichzeitig eine neue Perspektive auf das Problem der
Variation. Die Wahrnehmungen und Interpretationen, welche mit Hilfe der kulturel-
len Schemata generiert werden, sind auch von gesellschaftlich vorgegebenen und indi-
viduell realisierten Interessenlagen geprigt (Bourdieu 1976, Kap. 3). Menschen verarbei-
ten nicht einfach Informationen, um das kulturell Richtige zu tun und sich in der
Welt zurechezufinden, sondern auch, um das Recht auf ihrer Seite zu finden. Wie mit
Hilfe der habituellen Schemata gerade jene Interpretationen und Wahrnehmungen
erzeugt werden, die den eigenen Interessen entsprechen, bleibt vorliufig eines der
Geheimnisse menschlicher Kognition. Daff es geschiecht, méchte ich wiederum am
Beispiel unseres Ursprungsmythos zeigen. Allerdings kann ich nur Kaninchen hervor-
zaubern, die zuvor von mir selbst versteckt wurden: Ich habe aus den fiinf mir be-
kannten Varianten des Ursprungsmythos jene beiden ausgewihlt, anhand deren sich
die These am besten illustrieren lift.

Im zur Diskussion stehenden Fall spielen v.a. die Interessen von Faktionen eine
Rolle. Wie in den meisten Bauerndérfern dieser Welt wird auch das politische Leben
Mazatldns immer wieder von heftigen faktionalen Kimpfen erschiitterc (Wimmer
1987b).%° In den letzten Jahren ging es dabei um die Frage, ob Mazatlin seine ausge-
dehnten Waldgebiete einer Papierfabrik zur Nutzung iiberlassen soll oder nicht. Die
beiden Manager der Papierfabrik sind Séhne eines beriichtigten politischen Bosses
der Region (siche Laviada 1978:79-88). Sie versuchen iiber verschiedene Methoden
der Druckausiibung, zu denen auch ungebetene Besuche von Revolverminnern gehs-

# Zur Analyse von Faktionierungen in indianischen Bauerngemeinden siche Wimmer (1995b, Kap.
4.2.4, 4.3, 9.1.2 sowie fur Literaturhinweise 5.2.3).
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ren, das Dorf zur Unterzeichnung eines Vertrages zu bewegen. Don Manuels Faktion
wendet sich gegen den Vertrag; Epitacio fiihrte eine Zeitlang die Gegengruppe an.
Beide Faktionen haben einigermafen stabile Allianzen zur Aulenwelt gekniipft.

Jene Gruppierung, in welcher Don Manuel eine herausragende Rolle spielt, unter-
hilt Beziehungen zu einer ethnonationalistischen politischen Bewegung der Mixes,
welche als Pakt autonomer Gemeinden organisiert wurde. Weiter kann sie auf die
Unterstiitzung des Distriktsdeputierten der mexikanischen Regierungspartei zihlen,
der aus San Juan Guichicovi scammt. Dort unterhilt auch das nationale Indianer-
institut einen Ableger, mit dem Manuels Verbiindete klientelistisch verbunden sind.
Schlielich stehen auch der Dorfpriester und eine Nonne dezidiert auf der Seite jener,
welche den Vertrag nicht unterzeichnen mochten. Diese politischen Beziehungen
werden in Manuels Variante vom Ursprungsmythos reflektiert. Die Priester, welche
bei Epitacio gar nicht in Erscheinung treten, sind in Manuels Mythos als Helfer und
Begleiter in die Urgemeinschaft miteinbezogen. Wie es dem Programm der
ethnonationalistischen Bewegung entspricht, wird auf dem Hiigel des Vertrages eine
Art Pakt mit San Juan Guichicovi geschlossen, wo heute der geographische Schwer-
punke der Allianzen liegt. Ebenfalls dem ethnonationalistischen politischen Projekt
entsprechend beurteilt Manuels Erzihlung die traditionelle Kultur der Mixe,” die
Titigkeit der Auguren, weit positiver als jene Epitacios, derzufolge der Streit um die
richtige Divinationsmethode die paradiesische Ordnung an der Konigshéhle zerstort
und der Verbleib der Kulturexperten in Mazatlin dessen Armut und Ignoranz ver-
schuldet. Epitacio ist denn auch Mitglied einer protestantischen Sekte, aus deren Siche
die traditionellen religiosen Praktiken Werkzeuge des Teufels und eine Quelle sozialer
Unordnung darstellen.

Weiter fillt auf, dafl Epitacio das vom Schema vorgegebene moralische Zentrum
der Geschichte bei der Knigshohle ansiedelt, wo Streit, Unordnung und Zerwiirfnis
noch unbekannt sind. Seine Geschichte ist die eines moralischen Zerfalls. In Manuels
Version dagegen kommt die Welt erst zur Ruhe, als die Mazatlecos den von den Gét-
tern bestimmten Ort der Vier Wege erreichen. Seine Version trigt die Ziige einer
Heilsgeschichte. Auf die Gefahr hin, den Bogen der Interpretation zu iiberspannen,
maochte ich diese Unterschiede damit in Zusammenhang bringen, daf§ die Konigs-
hohle in der Nihe jener Gemeinden entlang der Strafle liegt, welche heute von den
protestantischen Sekten dominiert werden. Sie sind mit der Faktion Epitacios alliiert
und haben bereits einen Vertrag mit der Papierfabrik abgeschlossen. Vor kurzem wag-
ten sie es, San Juan Mazatldn den Status des Gemeindehauptortes streitig zu machen,
um sich selbst zum politischen Zentrum zu erkliren. In den Augen der San Juaneros
handelte es sich um den Versuch, Mazatlin vom Mittelpunke des politischen und
moralischen Universums zu verdringen. Mit der stillschweigenden Zustimmung der
Dorfbewohner wurde Epitacio auf der Flucht erschlagen. Seine Vision einer von ge-
waltsamen Konflikten vorangetriebenen Geschichte hat sich zumindest in seiner eige-
nen bewahrheitet.
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Zusammenfassend lassen sich die Unterschiede in den beiden Erzihlungen
folgendermaflen zu den politischen Verhiltnissen in Bezichung setzen:

Charakteristiken moralisches Rolle der Beziehung zu Rolle der Auguren
der Erzidhlung Zentrum Religionszuge- anderen
! horigkeit Gemeinden
Version Manuels | Amakstoam Unterstiitzung, Pakt mit positiv fir die !
Begleitung durch | Guichicovi Auffindung des ‘
Priester Ortes i
Version Epitacios | Konigshéhle Priester werden Konflikt und negativ, Urheber ‘
nicht erwihnt, Trennung von Streit und i
protestantisch Armut i
dominicrte Orte als
moralisches ‘
Zentrum i
politische Kampf um den Alliunzpolitik der beiden Fuaktionen Haltung gegeniiber
' Korrelate Status als ethnischer
Gemeindehauptort Bewegung

Wenn ich mir nun erlaube, vom mazatlekischen Mikrokosmos und seinen schmerzli-
chen Konvulsionen auf allgemeine Fragen zu schliefen, so wird deutlich, daf Mythen
nicht einfach das beriihmte ,dogmatische Riickgrat primitiver Zivilisation® darstel-
len, von dem bei Malinowski (1983:90) die Rede ist; sie sind nicht nur Abbilder und
Rechtfertigungen sozialer Wirklichkeit,?? sondern interessengeleitete symbolische Praxis.
Nur wenn wir Manuels und Epitacios jeweilige Position im politischen Feld beriick-
sichtigen, konnen wir uns beispielsweise auf ihre unterschiedliche Zentrumssetzung
im Mythos und ihre unterschiedliche Bewertung der kulturellen Tradition einen Reim
machen. Sie sind Teil des Versuches, sich die gemeinsame Geschichte fiir die eigenen
Zwecke diskursiv anzueignen und die Zukunft der Gemeinde im Sinne des eigenen
politischen Projektes zu beeinflussen.

Es soll hier jedoch nicht einer marxistischen Ideologietheorie das Wort geredet
werden. Noch geht es mir darum, ein neues Beispiel zur Untermauerung der alten
These zu liefern, dal Mythen und genealogische Legenden explizite politische An-
spriiche portieren.? Denn weder Epitacio noch Manuel liefen sich im Moment der

21 Zum Ritual- und Kalendersystem der Mixes siehe zuletzt die Monographie von Lipp (1991, Kap. 4-6).
2 Eine entsprechende Mytheninterpretation fiir den mittelamerikanischen Raum findet sich bei Taggart
1983.

3 Vg, Leach 1977, Kap. 9; Malinowski 1973:94-108; Panoff 1988; fiir Lateinamerika siehe die Mono-
graphie von Rappaport 1994,
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Erzihlung von der Absicht leiten, die soziale Insel so darzustellen, dafd sie auf einen
Vertrag mit einer Papierfabrik zuzutreiben oder von ihm wegzutreiben scheint. Ich
finde es im Gegenteil bemerkenswert, daff sich ihre Interessenlagen ohne deren Wis-
sen in den eigenen erzihlerischen Konstruktionen niederschlugen. Der sozialstrukturelle
Ort einer Person oder Gruppe wirke also gleichsam als unsichtbarer Magnet unter
einer Fliche, auf der die Spine der Gedanken angeordnet werden.

Denn jedes Individuum versuche stindig, die soziale Welt mit Hilfe der kulturel-
len Schemata so zu interpretieren, dafl die eigenen Anspriiche als gerechtfertigt, das
eigene Tun als moralisch und der eigene Nutzen als Allgemeinwohl erscheint. Dem
liegt nicht immer eine bewufite Tiuschungs- oder Uberzeugungsabsicht zugrunde,
wie das hier diskutierte Beispiel zeigt. Es handelt sich vielmehr um die grundlegende
Tatsache der sozialen Perspektivitit (vgl. auch Hannerz 1993b, Kap. 3), welche seit
lingerem den Gegenstand wissenssoziologischer Reflexion bildet. Sie wird durch jene
Selektivitit der Wahrnehmung hervorgebracht, die der Habitus als verinnerlichter
strategischer Operator steuert. Auf diese Weise entstehen Variationen iiber Themen,
die jeder kulturellen Ordnung den Charakter eines konfliktiven, heterogenen und
doch strukturierten Prozesses verleihen.

Um das Argument nicht zu iiberdehnen, gilt es aber in Erinnerung zu behalten,
daf nicht alle Bereiche menschlicher Kognition und Kultur im Bannkreis gesellschaft-
licher Interessenlagen stehen. Vorstellungen dariiber, wie Maniokpflanzen zu klassifi-
zieren sind (Boster 1985) oder wie ein Heizungsthermostat funktioniert (Kempton
1987) — um zwei Beispiele aus der Kognitionsanthropologie zu erwihnen — geraten
wohl kaum in das Magnetfeld von Interessenskonflikten. Aber bereits in alltiglichen
Situationsdefinitionen, bei denen menschliche Beziehungen eine Rolle spielen, ist dies
der Fall, wie Hutchins' (1980) Arbeit iiber Landrechtsfragen bei den Trobriandern
oder Catherine Lutz (1987) Analyse der Gefiihlswelt der Ifaluk gezeigt haben. Und
erst recht gilt dies fiir soziale Kategorien wie Ethnien, Klassen oder Kasten, sowie
selbstverstindlich fiir politische Uberzeugungssysteme, beispielsweise den Tellerwischer-
mythos?* oder Nationalismen.? Um der Infrapolitik des Denkens auf die Spur zu
kommen, haben wir uns deshalb mit Phinomenen dieser Art zu beschiftigen.

% Uber die Rolle dieser Argumentationsfigur im Denken amerikanischer Arbeiter hat Claudia Strauss
(1990) eine Arbeit vorgelegt.

25 Bruce Kapferer (1989) hat letzthin die kognitiven Grundstrukeuren nationalistischer Weltbilder am
Beispiel Sri Lankas und Australiens herausgearbeitet.
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