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Zur Sprache

Die Karow, die im Ri-Bhoi-Distrikt Meghalayas beheimatet sind, nennen ihre Sprache ,,Karow*.
Es handelt sich um eine der lokalen Sprachen, die in den Khasi-Bergen gesprochen werden und
konventionell unter dem Oberbegriff , Khasi® rangieren. Ein Hochland-Khasi aus Shillong hat
einige Probleme, einen Karow aus dem Ri-Bhoi-Distrikt zu verstehen. Zum Teil Giberschneidet
sich das Karow mit dem kanonisierten Khasi, das in Shillong gesprochen wird. Viele Begriffe und
Konzepte sind jedoch spezifisch und auch die Grammatik weist zahlreiche Besonderheiten auf.
Allgemein sind die sprachlichen Abweichungen in den Khasi-Bergen betrichtlich, so dass es ge-
boten erscheint, von mehreren Khasi-Dialekten, wenn nicht gar von mehreren Khasi-Sprachen
zu sprechen. Diese Dialekte bzw. Sprachen gehéren zu den Mon-Khmer-Sprachen der austro-
asiatischen Sprachfamilie. Fir detaillierte Informationen zur linguistischen Einordnung sei auf
Gerlitz (1984: 22 — 30) verwiesen.

In der vorliegenden Arbeit werden die Begriffe der Karow verwendet. Wo es inhaltlich not-
wendig ist, wird dariiberhinaus auf die Begriffe des kanonisierten Khasi verwiesen. Der Sprach-
praxis folgend wird stets angegeben, ob es sich bei Begriffen um ein Maskulinum (Artikel #), ein
Femininum (Artikel £4) oder einen Plural (Artikel 47 handelt. Auch Personennamen werden
konventionell mit dem Artikel versehen. Die lokalen Begriffe werden klein geschrieben. Hiervon
ausgenommen sind die Eigennamen von Orten, Gruppen und Personen.

Eine prignante Eigenschaft der Khasi-Sprachen ist die Bildung von Sprachpaaren. Zwischen
den Begriffen eines Sprachpaars kann eine synonyme, aber auch eine antonyme Bezichung beste-
hen. Es gibt viele feststehende Sprachpaare, die jedem bekannt sind. Zudem werden durch die
gelebte Sprache stindig neue Sprachpaare geschaffen. In der Ritualsprache wird fast ausschliel3-
lich in Sprachpaaren gesprochen. In der Alltagssprache kommen Sprachpaare etwas seltener, aber
ebenfalls hiufig zum FEinsatz. Ethnologisch ist es oft aufschlussreich, Begritfe nicht fiir sich ste-

hend, sondern als Teil eines Ganzen, d.h. als Teil eines Sprachpaars, zu betrachten.
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1 EINLEITUNG

1.1  Der ethnographische Kontext

Die vorliegende Arbeit behandelt eine Gemeinschaft von Menschen, die sich selbst Karow nen-
nen. Unter ihrer Eigenbezeichnung erscheinen die Karow bisher nicht in der ethnographischen
Literatur. Sie verbergen sich in der ethnischen Kategorie der ,,Khasi®, in die seit der britischen
Kolonialzeit diverse lokale Gemeinschaften eingeordnet werden, die im nordostindischen Uni-
onsstaat Meghalaya beheimatet sind. Meghalaya umfasst ein Gebirgsmassiv, das im Norden an
die Ebene von Assam und im Siiden an die Ebene von Bangladesch grenzt. Von Westen nach
Osten gliedert sich dieses Gebirgsmassiv in die Garo-Berge (Garo Hills), die Khasi-Berge (Khasi
Hills) und die Jaintia-Berge (Jaintia Hills). Die geographische Gliederung spiegelt die konventio-
nelle ethnische Gliederung der Region wider. Die Jaintia werden tblicherweise zu den Khasi ge-
zihlt." Fiir Meghalaya ergibt sich somit die grobe ethnische Zweiteilung zwischen den Garo und
den Khasi, die sich wihrend der Kolonialzeit etablierte.”

Der klassische Ethnograph der Khasi ist P. R. T. Gurdon — ein britischer Offizier und Ko-
lonialbeamter. Gurdon hielt sich Anfang des 20. Jahrhunderts mehrere Jahre im Nordosten Indi-
ens auf und legte 1906 eine Monographie mit dem Titel ,, The Khasis“vor. Das Ethnonym ,,Khasi®
ldsst sich in mehreren Variationen schon vor Gurdon in den Berichten britischer Kolonialbeam-
ter nachweisen (siche z.B. Butler 1847: 182; Mackenzie 1884: 20).” Die Quellen zeigen, dass es
sich urspringlich nicht um eine Eigenbezeichnung der lokalen Bevolkerung handelte. Mit Gur-
dons Monographie setzte sich das Ethnonym ,,Khasi dennoch durch und die anderen Variatio-
nen gerieten in Vergessenheit. Im Verlauf des 20. Jahrhunderts beschiftigten sich zahlreiche Au-
toren mit den lokalen Gemeinschaften, die nun unter dem Oberbegriff ,,Khasi® firmierten. Es
entstand ein Korpus von Monographien und Aufsitzen, den ich zusammenfassend als ,,Khasi-

Ethnographie bezeichnen méchte (siehe z.B. Arhem 1988, 2000; Bareh 1997; Bock 1998; Eh-

! Je nach Quelle werden die Jaintia auch als Pnar oder Synteng bezeichnet.
® Die Garo sprechen eine tibeto-burmesische Sprache, die zur sinotibetischen Sprachfamilie geh6rt. Wie in der Vor-
bemerkung erwihnt, sprechen die Khasi eine Mon-Khmer-Sprache, die zur austroasiatischen Sprachfamilie gehort.

McCormack trigt nicht weniger als zehn Variationen zusammen: Cassia, Kasia, Kassia, Kassya, Kasya, Khasia,

Khasiah, Khassi, Khassia und Khosia (vgl. McCormack 1964: 105).



renfels 1953; Gerlitz 1984; Nakane 1967; Nongbri 1988, 2000; Nongkynrih 2002; Roy 1936,
1938; Wagner 2007)." Eine moderne Monographie, wie sie Burling (1963) fiir die benachbart le-
benden Garo vorlegte, wurde zu den Khasi nicht verfasst. Neben Gurdons klassischer Monogtra-
phie gilt eine Studie der japanischen Ethnologin Nakane, die die soziale Organisation der Garo
und der Khasi vergleichend behandelt, als Standardwerk (vgl. Nakane 1967). Nakanes Studie ist
zweifelsohne hervorzuheben — ihr liegen aber nur fiinf Monate Feldforschung zugrunde.” Her-
vorzuheben sind dartiber hinaus zwei (fast identische) Aufsitze des schwedischen Ethnologen
Arhem, die das Todesritual der Hochland-Khasi im Kontext der Sozialordnung und der Kosmo-
logie behandeln (vgl. Arhem 1988, 2000). Arhem fiihrte keine Feldforschung durch, gelangte aber
durch die Interpretation von Sekundirdaten zu innovativen Schliissen. Bemerkenswert ist auch
ein Aufsatz der deutschen Ethnologin Bock, der das Verwandtschaftssystem der Hochland-Khasi
behandelt (vgl. Bock 1998). Béck gehért zu den wenigen Personen, die eine Langzeitfeldfor-
schung in den Khasi-Bergen durchfihrte. Leider veréftentlichte sie bisher keine Monographie.
Allgemein ist zu sagen, dass sich die meisten Autoren, die sich mit den Khasi-Gruppen be-
fassten, stark an Gurdon orientierten. Diese starke Anlehnung schuf auf verschiedenen Ebenen
Probleme. Ein erstes Problem betrifft die ethnische Klassifizierung. Gurdon prigte nicht nur den
Oberbegriff ,,Khasi, er unterschied auch funf Subgruppen: (1.) die ,eigentlichen Khasi® (Khasi
proper) im Hochland der Khasi-Berge, (2.) die Pnar in den Ostlichen Jaintia-Bergen, (3.) die War in
den siidlichen Khasi-Bergen, (4.) die Lynngam in den westlichen Khasi-Bergen und (5.) die Bhoi
in den nérdlichen Khasi-Bergen (vgl. Gurdon 2002: 62). Auch wenn Gurdon nicht ausschlief3lich
Fremdbezeichnungen verarbeitete, sondern auch Eigenbezeichnungen aufgriff, stellt seine Klassi-
fikation in dieser Form eine zu grobe Vereinfachung der ethnisch heterogenen Verhiltnisse in
den Khasi-Bergen dar. Dessen ungeachtet ibernahmen zahlreiche Autoren Gurdons essentialisti-
sche Darstellung mit nur leichten Modifikationen (siche z.B. Arhem 1988: 258f; Bareh 1997: 9f;
Gerlitz 1984: 62f; McCormack 1964: 106; Nakane 1967: 96f; Nongkynrih 2002: 67). Wie in ande-
ren regionalen Kontexten Indiens wurde somit auch in den Khasi-Bergen eine problematische

koloniale Klassifikation durch bestindigen Gebrauch reifiziert.

* Gerlitz bietet einen guten Uberblick tiber die Khasi-Ethnographie, die bis Anfang der 1980er Jahre verfasst wurde
(vgl. Gerlitz 1984: 1 — 11). Seine ausfiihrliche Darstellung muss hier nicht erneut reproduziert werden. Gerlitz selbst
legte eine bemerkenswerte religionswissenschaftliche Monographie tiber die Hochland-Khasi vor, die auf intensivem
Quellenstudium basiert und durch eigene empirische Untersuchungen erginzt wurde (vgl. Gerlitz 1984).

> Die deutsche Ethnologin Wagner verfasste in Anlehnung an Nakane eine vergleichende Magisterarbeit zur sozialen
Organisation der Garo und der Khasi, in der die Institution des Hauses im Mittelpunkt der Betrachtungen steht (vgl.
Wagner 2007). Wagner fithrte keine Feldforschung in den Khasi-Bergen durch, sondern bezog sich auf die Daten

und Interpretationen anderer.



Gurdon erhob seine Daten tberwiegend im Hochland der Khasi-Berge. Diese regionale
Konzentration ergab sich, da die Briten den im Hochland gelegenen Marktort Shillong erst zur
Hill Station ausbauten und spiter zum Sitz der Kolonialregierung von Assam erklirten (vgl. Lyall
2002). Far Gurdon waren die Menschen des Hochlands die ,,eigentlichen Khasi® (Khas: proper),
deren Kultur er als eine Art Modell ansah, von dem die Phinomene in anderen Teilen der Khasi-
Berge nur graduell abweichen. In Anlehnung an Gurdon etablierte sich nach und nach die Sicht-
weise, das Hochland der Khasi-Berge nicht nur im geographischen, sondern auch im kulturellen
Sinn als Zentrum zu verstehen. Diese Sichtweise durchzieht die Khasi-Ethnographie und wirkte
auch auf die Khasi-Berge zurtick. Die Menschen des urbanisierten Hochlands Meghalayas be-
zeichnen sich seit langem selbst als ,,Khasi“. In der ethnographischen Literatur werden sie als
,Hochland-Khasi beschrieben.” Unter den heutigen Hochland-Khasi sind zwei Haltungen weit
verbreitet, die einstige koloniale Attitiden widerspiegeln. Zum einen werden die ethnische Hete-
rogenitit und die kulturelle Vielfalt in den Khasi-Bergen aus der Perspektive des Zentrums als
cher unerheblich wahrgenommen. Zum anderen gilt das, was an kultureller Vielfalt anerkannt
witd, als eine bloBe Variation dessen, was auch im Hochland anzutreffen ist.

Wihrend meiner Aufenthalte in verschiedenen Teilen der Khasi-Berge stiel3 ich nicht nur auf
ethnische Bezeichnungen, die durch Gurdons Standardklassifikation nicht erfasst werden, son-
dern auch auf zahlreiche kulturelle Eigenheiten, die durch ein allgemeines ,,KKhasi-Modell* nicht
sinnvoll beschrieben werden kénnen. Die vorliegende Arbeit widmet sich der kulturellen Eigen-
heit der Karow, die in den nérdlichen Khasi-Bergen leben und bisher nicht spezifisch behandelt

wurden.

Die Karow in den nordlichen Khasi-Bergen

Laut Gurdons Standardklassifikation gehéren die Karow zur Subgruppe der Bhoi. Konventionell
bezeichnet das Ethnonym ,,Bhoi* die Menschen, die in den nérdlichen Khasi-Bergen beheimatet
sind. Administrativ handelt es sich hierbei um den Ri-Bhoi-Distrikt Meghalayas. Wortlich steht R/
Bhoi fur ,,Land der Bhoi“. Auch wenn diese Bezeichnung etwas anderes nahe legt, existiert eine
homogene ethnische Gruppe namens ,,Bhoi nicht. Im Ri-Bhoi-Distrikt leben stattdessen mehre-
re lokale Gemeinschaften, zu denen auch die Karow gehéren. Wenn die Karow tber ihre Heimat

sprechen, nennen sie diese nicht Rz Bhoz, sondern Ri Karow — ,,Land der Karow*.

® Die iltere Bezeichnung der Hochland-Khasi ist Khynriam. Diese Eigenbezeichnung ist inzwischen aber hinter der

allgemeinen Bezeichnung ,,Khasi* bzw. ,,Hochland-Khasi* zuriickgetreten und wird nur noch selten verwendet.



Die Karow sind Reisbauern. In den relativ breiten Tilern, die ihr bewaldetes Bergland
durchschneiden, bauen sie Nassreis an, der der Subsistenz dient und prinzipiell nicht verkauft
wird (Abb. 1). Zudem bauen sie verschiedene Obst- und Gemiisesorten an, die sie selbst essen,
aber auch verkaufen. An den Berghingen werden Obstsorten wie Ananas, Banane, Guave, Man-
darine, Mango, Litschi und Papaya angebaut. Als Fruchtfolge auf den Nassreisfeldern und in
dorfnahen Gemiisegirten werden Gemiisesorten wie Kartoffel, Kiirbis und Bohnen angebaut.
Die heutige Form der Landwirtschaft wurde wesentlich durch ein Entwicklungsprojekt beein-
flusst, das die katholische Kirche von Shillong zu Beginn der 1960er Jahre im Ri-Bhoi-Distrikt
implementierte. Damals wurde als wichtigste Neuerung die Ananaspflanze eingefithrt. Der Ver-
kauf von Ananas bildet inzwischen die Haupteinnahmequelle und bedingt einen langsam anstei-
genden Wohlstand. Die nordlichen Khasi-Berge werden als der Teil der Khasi-Berge beschrie-
ben, in dem der Brandrodungsfeldbau noch am lingsten betrieben wurde (vgl. Gerlitz 1984: 45 —
48). Bei den Karow ging diese Form der Landbewirtschaftung in den 1960er Jahren zuriick. Seit
dieser Zeit verdringte die Ananaspflanze den Anbau von Trockenreis an den Berghingen und
fihrte zu einer stirkeren Konzentration auf den Anbau von Nassreis in den Tilern.

Die Khasi-Berge sind in Dominen (£« razd) unterteilt. Eine Domine ist eine politisch-rituelle
Einheit, die mehrere Dérfer und das Land zwischen diesen Dérfern umfasst.” Das Gebiet der
Karow besteht in seinem Kern aus den Dominen Nongpoh, Nongkhrah und Khatar Nonglyn-
doh. In den angrenzenden Dominen sind ebenfalls Karow vertreten, in diesen stellen sie aber
nicht die Mehrheit. Die Karow verteilen sich auf ca. 50 Dotfer, die von sehr unterschiedlicher
GroBe sind.® In kleinen Dorfern stehen nicht mehr als fiinf Hauser. Die gro3en Dérfer umfassen
zwischen 250 und 300 Hiuser. Zu den lokalen Nachbarn der Karow gehéren Karbi, Marngar
und War. Die Karbi und die Marngar sprechen tibeto-burmesische Sprachen.” Die War zihlen
wie die Karow zu den Khasi-Gruppen und sprechen eine Mon-Khmer-Sprache."” Zwischen den
Karow und ihren Nachbarn bestehen vielfiltige Beziehungen: sie leben in friedlicher Koexistenz
in benachbarten Dérfern, kommunizieren in einem Sprachgemisch aus Karow und Khasi und

frequentieren gemeinsam den grof3en Wochenmarkt in Nongpoh — der Hauptstadt des Ri-Bhoi-

"1n der Khasi-Ethnographie wird £a razd tiblicherweise mit ,,Bezirk® oder auch ,,Gemeinde® tbersetzt. Ich wihle die
Bezeichnung ,,Domine, da diese einer Verwechslung mit modernen staatlichen Institutionen vorbeugt.

®Ich spreche von ca. 50 Dorfern, da hin und wieder Dérfer aufgegeben oder neu begrindet werden.

’ Die Karbi wanderten aus den éstlich gelegenen Karbi-Bergen Assams ein. In der ethnographischen Literatur sind
sie auch unter dem Ethnonym ,,Mikir“ zu finden (vgl. Lyall 1908). Die Herkunft der Marngar ist mir nicht bekannt.
Sie gehéren zu den Gruppen, die bisher nicht ethnographisch untersucht wurden.

" Die War sind mehrheitlich in den siidlichen Khasi-Bergen beheimatet. Kleinere Gruppen siedelten sich in den

letzten Jahrzehnten in den nérdlichen Khasi-Bergen an.



Abb. 1: Das Land der Karow
Im Tal zeigen sich Nassreisfelder. Zwischen den dichten Baumkronen im Hintergrund sind die Da-

cher eines Dotfes sichtbar.

Distrikts. Nongpoh ist ein ehemaliges Karow-Dorf, das mit dem Bau der Fernverkehrsstra3e
zwischen dem Hochland Meghalayas und der Ebene Assams zu einer stddtischen Siedlung an-
wuchs."' Der Wochenmarkt in Nongpoh ist nicht nur Umschlagplatz fiir alle landwirtschaftlichen
Erzeugnisse der Region, sondern auch ein wichtiger sozialer Treffpunkt fiir die Bewohner der
nah und fern gelegenen Dorfer.

Die Karow betonen, dass ihre Vorfahren die ersten waren, die in die nérdlichen Khasi-Berge
einwanderten als diese noch menschenleer waren. Die Eigenbezeichnung der Karow bezeugt
ihren Status der ersten Bewohner, denn £arow bedeutet ,,urspriinglich®, ,,wahrhaftig* und ,,wirk-
lich“. Neben ihrer besonderen Beziehung zum ILand, die von den spiter eingewanderten Nach-
barn anerkannt wird, nennen die Karow weitere Merkmale, die ihre Eigenheit ausmachen. Hierzu
gehoren beispielsweise ihre Sprache, ihre Kleidung und ihre Rituale, aber auch ihre matrilineare
Sozialordnung. Die Karbi und die Marngar sind nicht matrilinear organisiert. Im Regelfall gehen
die Karow mit Mitgliedern dieser Gemeinschaften keine Heiratsbeziechungen ein, da dies in Be-
zug auf den Wohnort des Paares und die Gruppenzugehorigkeit der Kinder zu Problemen fithren
wiirde. Ethnische Endogamie trigt somit dazu bei, dass Gruppengrenzen aufrecht erhalten wer-
den. Die lokalen Gemeinschaften im Ri-Bhoi-Distrikt betonen ihre kulturellen Eigenheiten, ver-

stehen sich aber auch als Nachbarn, die eine dhnliche Lebensweise verbindet. Je nach Standpunkt

" Bei der FernverkehrsstraBe handelt es sich um den National Highway 40. Dieser wird auch als G. . Road bezeichnet,

da er die Stidte Guwahati (Assam) und Shillong (Meghalaya) verbindet.



und Perspektive lassen sich zwischen den Karow und ihren Nachbarn Unterschiede, aber auch
Gemeinsamkeiten feststellen. Es wird den Verhiltnissen am ehesten gerecht, von einem Milieu
,kontrastierender Ahnlichkeiten zu sprechen (vgl. Sprenger 2006: 238).

Aus der Perspektive des Hochlands wird die kulturelle Vielfalt des Ri-Bhoi-Distrikts als eher
unerheblich wahrgenommen. Die Hochland-Khasi bezeichnen die Bewohner des Distrikts verall-
gemeinernd als ,,Bhoi und verbinden mit dieser Zuschreibung zahlreiche kulturelle Stereotypen.
Der Ri-Bhoi-Distrikt gilt als 6konomisch riickstindig und wird als ,,magische Region entworfen,
die von Zauberern, Giftmischern, Wunderheilern und Formenwandlern bevélkert ist (vgl. Fuht-
mann 2009: 186). Selbst Dozenten der Shillonger Universitit rieten mir ab, ausgerechnet in die-
sem Distrikt zu forschen. Als ich an derselben Universitit spiter von meiner Forschung berichte-
te, setzte ich mich wiederum dem Verdacht aus, eine ethnische Gruppe zu erfinden, um meine
ethnographische Arbeit interessanter aussehen zu lassen. Der Hintergrund ist, dass die Karow im
Hochland nicht unter ihrer Eigenbezeichnung bekannt sind — auch wenn nur anderthalb Stunden
Fahrt zwischen Shillong und Nongpoh liegen."” Die Frage, mit wem sich meine Forschung tiber-
haupt befasst, war somit schon vor Ort nicht einfach und problemlos zu beantworten (vgl.
Moerman 1965, 1968). Fragen der ethnischen Identitdt bertihren in Nordostindien ein sensibles
Thema und fihren seit Jahrzehnten zu Konflikten — zum einen mit dem indischen Nationalstaat,
zum anderen zwischen den ethnischen Gruppen selbst. Gegenwirtig kann nicht gesagt werden,
dass die Karow ihre ethnische Identitit im politischen Sinn fiir sich entdeckt hitten. Im lokalen
Kontext des Ri-Bhoi-Distrikts treten die Karow als ,,Karow* auf. Wenn sie sich in das Hochland
oder in andere Teile der Khasi-Berge begeben, treten sie in der Regel als ,,Bhoi* auf und lassen
sich auch als solche ansprechen. Die meisten Karow erkldren, dass es einfacher sei, auf Richtig-
stellungen zu verzichten. Nur wenige bestehen darauf, mit ihrer Eigenbezeichnung angesprochen
zu werden.

Auch wenn zwischen dem urbanisierten Hochland rund um die Hauptstadt Shillong und den
entlegeneren Gebieten der Khasi-Berge viele kulturelle und lebensweltliche Unterschiede existie-
ren, gibt es eine Gemeinsamkeit, die die lokalen Gemeinschaften verbindet, die seit der Kolonial-
zeit als ,,Khasi“ bezeichnet werden: alle beziehen sich auf ein und denselben Ursprungsmythos.

Laut diesem Mythos stammen die Khasi-Gruppen von sieben Hiitten ab, die auf dem Berg Soh-

" Die Berthrungspunkte zwischen den Karow und anderen nicht direkt benachbart lebenden Gruppen sind gering.
Ein Karow bewegt sich normalerweise im Umkreis weniger Dérfer. Ublich ist dariiber hinaus der Gang nach Nong-
poh, wobei es vorkommen kann, dass idltere Menschen schon seit Jahren nicht mehr in der Distrikthauptstadt waren.
Viele Altere haben das Gebiet der Karow nie verlassen und auch die Jiingeren begeben sich nur aus gutem Grund in

das Hochland oder in andere Teile der Khasi-Berge.



petbneng standen, der sich 20 km nérdlich von Shillong, an der Grenze zum Ri-Bhoi-Distrikt,
befindet. Die Nachfahren der Menschen, die in mythischer Zeit vom Berg Sohpetbneng abstie-
gen, bezeichnen sich bis heute als die ,,Kinder der sieben Hitten™ (&7 Khun Hynsizew Trep) oder
kurz als die ,,Sieben Hiitten* (47 Hynsiew Trep). Es handelt sich um den Begriff, der in der indige-
nen Klassifikation der kolonialzeitlich verlichenen Sammelbezeichnung ,,Khasi® entspricht. Die
Karow gehoren zu den ,,Sieben Hiitten®. Abgesehen vom mythischen Ursprung, den sie mit den
Hochland-Khasi und allen anderen Khasi-Gruppen teilen, betonen sie aber ihre kulturelle Eigen-

heit.

Meghalaya und der Nordosten Indiens

Meghalaya ist einer von sieben Unionsstaaten im Nordosten Indiens. Verglichen mit dem restli-
chen Teil Indiens weist der Nordosten des LLandes mehrere Besonderheiten auf. Geographisch ist
die Region nur durch einen ca. 80 km schmalen Korridor zwischen Bhutan und Bangladesch mit
dem Subkontinent verbunden und wird ansonsten im Norden durch Bhutan und Tibet, im Osten
durch Myanmar und im Siiden durch Bangladesch begrenzt. Die Region liegt im Ubergangsbe-
reich von Siid- und Studostasien und ist im Grenzgebiet zu Bhutan und Tibet auch durch zentral-
asiatische Finflisse geprigt. Da sich im Nordosten Indiens in historischer Perspektive und ge-
genwirtig mehrere kulturelle Komplexe und Zivilisationen begegnen und tiberschneiden, handelt
es sich um eine ethnisch, kulturell und linguistisch hochgradig heterogene Region. Die indische
Mehrheitsgesellschaft konzentriert sich tberwiegend in der assamesischen Brahmaputra-Ebene.
In den umliegenden Bergen leben unzihlige ethnische Gruppen, die administrativ als Scheduled
Tribes Klassifiziert werden. Im landesweiten Mal3stab zihlen diese ,,registrierten Stimme® zu den
Minderheiten, im Nordosten stellen sie aber die Mehrheit der Bevélkerung. In Meghalaya betrigt
der Anteil der Scheduled Tribes 86 % an der Gesamtbevolkerung (vgl. Internetquelle 1). Wie in allen
anderen nordostindischen Unionsstaaten ist dieser Prozentsatz signifikant hoch.

In der Ethnologie hat der Begriff des ,,Stammes® eine lange Geschichte durchlaufen — von
der einst zentralen Untersuchungskategorie zu einem Begriff, der in weiten Kreisen des Faches
nicht mehr als salonfihig gilt (siche z.B. Béteille 1986; Fried 1965; Godelier 1977; Helm 1968;
Sahlins 1968; Southall 1970). Eine Besonderheit Indiens ist, dass der ,,Stamm® hier nicht nur als
ethnologische Kategorie untersucht und diskutiert werden kann, sondern auch als administrative
Kategorie existiert. Diese administrative Kategorie ist Teil des kolonialen Erbes. In der Absicht,
die kolonialisierte Bevélkerung besser verstehen und effektiver verwalten zu kénnen, erstellten

die Briten umfangreiche Register von ,,Kasten® (castes) und ,,Stimmen* (#7bes). Durch den Zen-



sus wurde diesem Projekt spiter ein systematischer Charakter verliechen. Bis heute wird alle zehn
Jahre festgelegt, welche Bevolkerungsgruppen den Scheduled Tribes zugerechnet werden und damit
auch die staatliche Begtinstigungspolitik in Anspruch nehmen durfen, die eine Form der positiven
Diskriminierung darstellt.

Oftiziell zdhlen derzeit acht Prozent der indischen Bevolkerung als Scheduled Tribes (vgl. In-
ternetquelle 2). Pfeffer betonte, dass im indischen Kontext die prizise Unterscheidung zwischen
der ethnologischen und der administrativen Kategorie des ,,Stammes® geboten ist (vgl. Pfeffer
1997, 2002, 2004, 2005). Nach ethnologischen Kriterien miisste die administrative Kategorie um
diverse Bevolkerungssegmente erweitert werden, die ebenfalls zum Komplex der Stammesgesell-
schaft geh6ren. Andere Bevolkerungssegmente, die administrativ zu den ,,Stimmen® zdhlen, ent-
sprechen wiederum nicht der ethnologischen Definition dieses Begriffs. Hinzu kommt, dass auch
innerhalb der Ethnologie mehrere Definitionen fir den Begriff des ,,Stammes® existieren, was die
Klassifikationsproblematik nicht einfacher gestaltet. In jedem Fall aber lisst sich in Bezug auf
Indien von ca. 100 Millionen Menschen sprechen, die sich tiberwiegend in entlegenen Bergregio-
nen konzentrieren und sich in ihren Sprachen, ihren soziopolitischen Organisationsformen, ihrer
religiésen und rituellen Praxis und in ihren Werte- und Ideenordnungen von der Mehrheitsgesell-
schaft unterscheiden. Es handelt sich keineswegs um kleine versprengte Gruppen, sondern um
signifikante Teile der Bevolkerung, die allerdings nicht nur von der Mehrheitsgesellschaft margi-
nalisiert werden, sondern auch in der internationalen Ethnologie lange Zeit wenig Beachtung
fanden.

Wenden wir uns erneut dem Nordosten Indiens zu. Die Briten kamen erstmalig in den
1820er Jahren in die Brahmaputra-Ebene. Diese wurde zuvor von den Ahom dominiert, die im
13. Jahrhundert einwanderten, ein buddhistisches Koénigreich begriindeten und nach und nach
ihre Vorherrschaft in der Ebene ausbauten (vgl. Getlitz 1984: 40; Shadap-Sen 1981: 8, 160)." Die
Ahom konnten die Ebene, nicht aber die umliegenden Berggebiete unterwerfen. Von den Ahom
tibernahmen die Briten die angespannten Beziehungen zu den Bergbewohnern, die sich den Zu-
griffen des kolonialen Staates auf vielfiltige Weise widersetzten (vgl. Chaube 1973; Nag 2002;
Srikanth 20006). Die Absicht, die Bergbewohner besser verstehen und schlieflich doch unterwer-
fen zu konnen, legte den Grundstein fir die koloniale Ethnographie. Wihrend der Kolonialzeit
wurde die Nordostregion zum Sonderverwaltungsgebiet erklirt und in weiten Teilen abgeriegelt,
so dass britische Offiziere und Kolonialbeamte mehr oder weniger die einzigen waren, die sich

ethnographisch betitigen konnten.

1 Bei den Ahom handelte es sich um einen Shan-Stamm.



Nach der indischen Unabhingigkeit im Jahr 1947 zerbrach die von den Briten geschaffene
Verwaltungseinheit Assam. Die Bergbewohner hatten sich nicht als Teil des kolonialen Staates
gesehen und ebenso wenig verstanden sie sich nun als Teil des indischen Nationalstaats. Das
Unabhingigkeitsstreben einzelner ethnischer Gruppen fithrte im ersten Schritt zur Herauslosung
autonomer Gebiete aus der einstigen Grofiregion Assam und im zweiten Schritt zur Grindung
eigener Unionsstaaten. Auch die Khasi- und Jaintia-Berge wurden zunichst als Autonomons Tribal
Aprea anerkannt. 1972 ging dieses ,,autonome Stammesgebiet™ im Unionsstaat Meghalaya auf, der
die Khasi- und Jaintia-Berge sowie die Garo-Berge umfasste. Die Staatsgrindung wurde in erster
Linie von der urbanen Elite der Hochland-Khasi getragen, die seit Anfang des 20. Jahrhunderts
eine einheitliche Khasi-Identitit und -Nationalitit propagierte (vgl. Getlitz 1984; Mukhopadhyay
1998). In den Jahrzehnten nach der indischen Unabhingigkeit, in denen sich im Nordosten die
heutige Situation von sieben Unionsstaaten herausbildete, blieben die Berge weiterhin abgeriegelt;
zum einen, da die indische Zentralregierung die protektionistische Haltung der Kolonisatoren
tbernahm und die Minderheitengebiete vor Zugriffen der Mehrheitsgesellschaft schiitzen wollte,
und zum anderen, da Fremde in dem von Unruhen und Konflikten gertttelten Grenzraum nicht
erwiinscht waren. Die lange Abriegelung, die sich erst in der jiingeren Vergangenheit zu lockern
begann, erklirt, warum auch nach der indischen Unabhingigkeit nur relativ wenige ethnologische

Forschungen in der Nordostregion durchgefithrt werden konnten.

Die Beziehungen zwischen den Berg- und den Ebenenbewobnern

Zuvor wurde auf die kontrastierenden Ahnlichkeiten in den nérdlichen Khasi-Bergen eingegan-
gen, in denen auch die Karow zu Hause sind. Diesem lokalen Muster steht ein anderes Muster
gegentiber, das fur das gesamte Festland von Studostasien charakteristisch ist: der Antagonismus
zwischen den Berg- und den Ebenenbewohnern. Die nérdliche Grenze des Karow-Gebietes ist
mit der Grenze Meghalayas identisch. Das Bergland der Karow grenzt somit direkt an die
Brahmaputra-Ebene und den Unionsstaat Assam an. Einige Mythen der Karow behandeln den
Gegensatz zwischen den Bergen und der Ebene. Ein Mythos bezieht sich beispielsweise auf die
unterschiedlichen Wirtschaftsformen des Nassreisanbaus in der Ebene und des Brandrodungs-
feldbaus in den Bergen. In diesem Mythos heil3t es, dass friher ganz Nordostindien von Bergen
bedeckt war. An der Stelle, an der sich heute die Brahmaputra-Ebene befindet, begann der Riese
u Maken, Felder anzulegen. Bei der Arbeit ging er griindlich vor, so dass alle Berge abgetragen
wurden und eine Ebene entstand. Als der Riese daran ging, die Felder in den Bergen ebenfalls

einzuebnen, verliel3 ihn die Lust. Er ging weniger gewissenhaft vor und rannte schlieflich gar



davon. Zurtck blieb ein bergiges Land, das immer wieder aufwendig fiir den Anbau vorbereitet
werden muss. Im Mythos klingt die technologische Uberlegenheit der Ebenenbewohner an, die
von den Karow anerkannt, aber nicht beneidet wird. Auch wenn der Mythos bis heute erzihlt
witd, haben sich die Verhiltnisse inzwischen verindert. Die Karow bauen heute selbst Nassreis
an und der Brandrodungsfeldbau ist weitgehend verschwunden. Es zeigt sich somit, dass die Op-
position zwischen den Daueranbau betreibenden Ebenenbewohnern und den Brandrodungsfeld-
bau betreibenden Bergbewohnern nicht absolut und unverinderlich ist.

In Bezug auf die vorkoloniale Zeit betonen die Karow, dass sie von den Herrschern der
Ebene zu keiner Zeit unterworfen werden konnten. Beschrieben wird ein periodischer Wechsel
von friedlichen und kriegerischen Zeiten. In friedlichen Zeiten suchten die Karow die Mirkte am
Ful3 der Berge auf, in kriegerischen Zeiten tberfielen sie die Randgebiete der Ebene. Von diesen
ambivalenten Beziehungen abgesehen, lebten die Karow trotz der geographischen Nihe zur
Ebene relativ isoliert. Sie betonen, dass sich die Ebenenbewohner schon immer vor ihnen furch-
teten. Finige Karow vertreten die Ansicht, dass die ethnische Bezeichnung ,,Bhoi, die von den
Briten verwendet wurde, hiervon zeugt, da sie dem assamesischen Begriff fir ,,Furcht™ (bhoy)
dhnelt.

Im 18. Jahrhundert verdnderte sich das soziopolitische Gefiige der Brahmaputra-Ebene. Die
zunehmende Ausbreitung von Hindu-Strémungen und die anhaltende Prisenz der Briten fithrten
zum Niedergang des buddhistischen Ahom-Reiches und zur Konsolidierung der heutigen assa-
mesischen Bevélkerung. Die Briten betraten die Khasi-Berge nicht von der Brahmaputra-Ebene
aus, sondern aus der Richtung des heutigen Bangladeschs. Im Studen der Khasi-Berge begriinde-
ten sie Anfang der 1830er Jahre in Sohra, einem Dorf der War, ihren ersten Stiitzpunkt.'* Thr Ziel
war, eine Stral3e durch die Khasi-Berge zu bauen, die Kalkutta und die kurz zuvor annektierte
Brahmaputra-Ebene verband. Die Briten konnten die Khasi-Berge hierfiir aber nicht als Einheit
anncktieren, da es sich um ein dezentral organisiertes Gebiet handelte, das in Kleinstaaten (ka
hima) und Dominen (ka raid) unterteilt war (vgl. Shadap-Sen 1981: 175). In einem langwierigen
Prozess mussten mit den lokalen Herrschern Abkommen ausgehandelt werden, die der Koloni-
almacht Rechte einrdumten, aber die Autonomie der Kleinstaaten und Dominen nicht vollstin-
dig untergruben (vgl. Bareh 1997: 111f; Gerlitz 1984: 42f; McCormack 1964: 106f).

Auch wenn die Khasi-Berge somit kein integraler Teil Britisch-Indiens wurden, bedingten

die Prisenz der Briten und der Ausbau von Shillong zur Hi// Station und zum Sitz der lokalen

' Das Dorf Sohra wurde in Cherrapunjee umbenannt und bildete bis 1864 den Hauptsitz der Briten in den Khasi-
Bergen. 1864 verlegten die Briten ihren Hauptsitz nach Shillong, das 1874 auch Sitz der lokalen Kolonialregierung

wurde.
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Kolonialregierung zahlreiche Verinderungen. Hierzu gehorte, dass Bengalen und Assamesen in
die Khasi-Berge kamen, um in der Kolonialverwaltung zu arbeiten oder Handel zu treiben (vgl.
Bareh 1997: 192ff; McCormack 1964: 107). Da die kolonialzeitlich erbaute Strale zwischen Kal-
kutta und der Brahmaputra-Ebene nicht durch das Bergland der Karow verlief, waren diese von
den neuen Entwicklungen zunichst wenig betroffen. Seit der indischen Unabhingigkeit und dem
Bau einer neuen Fernverkehrsstralle, die das Hochland Meghalayas mit der Ebene Assams ver-
bindet und das Gebiet der Karow durchschneidet, hat sich dies jedoch veridndert.

Verallgemeinern ldsst sich, dass die lokalen Gemeinschaften, die thre Abstammung von den
sieben Hitten ableiten, die AuBBenwelt auf einheitliche Weise konstruieren. Das Auswirtige und
Fremde wird durch die Kategorie ,,Dkhar* erfasst. Der Begtiff dkbar bedeutet wortlich ,,auswir-
tig* und ,,fremd* und wird wie ein Ethnonym verwendet. Aus der Perspektive der Khasi-Berge
sind die Bewohner der nérdlich gelegenen Ebene von Assam und der siidlich gelegenen Ebene
von Bangladesch Dkhar. Im erweiterten Sinn gehdren alle Mitglieder der indischen Mehrheitsge-
sellschaft zu dieser Kategorie."” Auswirtige diirfen in den Khasi-Bergen offiziell kein Land er-
werben (vgl. Nongbri 1997). Bengalen, Assamesen und andere Auswirtige konzentrieren sich
somit in Shillong und in den wenigen anderen stidtischen Siedlungen, wo sie Hotels, Restaurants
und Liden betreiben oder auch im Handel aktiv sind. Thre zunehmende Prisenz wird von der
lokalen Bevolkerung kritisch gesehen und zum Teil offensiv bekdmpft.

Die Karow sind in Nongpoh, der Hauptstadt des Ri-Bhoi-Distrikts, mit Dkhar konfrontiert.
Obwohl Karow und Dkhar seit mehreren Jahrzehnten koexistieren, sind ihre Beziehungen auf
das Okonomische beschrinkt. Die Karow kaufen in den Liden der Dkhar Waren aus der
Brahmaputra-Ebene, die sie selbst nicht produzieren kénnen, wie z.B. Kleidung, Hausrat oder
Baumaterial. Thre eigenen landwirtschaftlichen Erzeugnisse verkaufen sie aber nicht direkt an die
Dkhar, sondern an Khasi-Zwischenhiandler aus dem Hochland, die den Handel mit der Ebene
organisieren. Einige Karow arbeiten in staatlichen Einrichtungen in Nongpoh, z.B. im Kranken-
haus oder in Schulen. Solche Anstellungen in 6ffentlichen Einrichtungen werden von den Karow
akzeptiert und sind sogar begehrt. Es kime jedoch fiir einen Karow nicht in Frage, fir einzelne
Dkhar zu arbeiten. Als Landbesitzer haben die Karow keine Veranlassung, sich von den Dkhar
anstellen zu lassen. Umgekehrt kommt es aber hiufig vor, dass Dkhar fiir einzelne Karow arbei-

ten. Es handelt sich um Tagelohner aus der Ebene oder aus Nongpoh, die fiir Arbeiten angeheu-

" Auslinder werden durch die Kategorie ,,Phareng* erfasst, die sich vom englischen Begriff foreign ableitet. Kolonisa-
toren, Missionare, Ethnologen, Touristen und andere Nicht-Inder sind unabhingig von ihrer Hautfarbe Phareng.
Streng genommen fallen die Bewohner Bangladeschs ebenfalls in die Kategorie ,,Phareng®. Aus historischen Griin-

den gehoren sie aber zur Kategorie ,,Dkhar®.
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ert werden, die die Karow selbst ungern ausfiihren. In der Zeit ihrer Anstellung leben die Dkhar
in den Dorfern der Karow, wobei ihr Fremdenstatus immer offensichtlich ist. Sie wohnen und
essen nicht im Haus ihrer Arbeitgeber, sondern in temporiren Quartieren an den Dorfrindern.
Im sozialen Sinn fuhren sie ein nahezu unsichtbares Leben, denn sie sind von vielen alltdglichen
und von allen rituellen Aktivititen ausgeschlossen.'

Allgemein ist zu sagen, dass die Beziehungen zwischen Karow und Dkhar durch einen relativ
offenen Antagonismus gekennzeichnet sind. Die Karow beschweren sich hiufig iber die Dkhar
in Nongpoh. Jingere Karow, die ihr Leben nicht mehr ausschliefilich als Reisbauern verbringen
wollen, betrachten sich hinsichtlich ihrer Bildungs- und Aufstiegschancen gegentiber den Dkhar
als benachteiligt. Auffillig ist aber auch, dass das Eigene in vielen Zusammenhingen héher be-

wertet wird als das Fremde. Ein Beispiel ist die Unterscheidung von ,,Karow-Reis* (# &haw karow)

' Wihrend meiner Feldforschung kamen immer wieder Dkhar in die Dérfer, zu denen ich aber keinen Kontakt
hatte. Fir die Dkhar war es ein absolutes Kuriosum, dass ich mit den Karow lebte. Meine Gastgeber wiederum hit-
ten es nicht gern gesehen, wenn ich die unsichtbare, aber immer spiirbare Grenze zu den (ausschlieBlich mannlichen)
Dkhar iiberschritten hitte. Die Karow entwerfen die Kategorie ,,Dkhar* als relativ geschlossen und einheitlich. Tat-
sidchlich handelt es sich um eine stark differenzierte Kategorie. Die Personen, die in Nongpoh Liden betreiben und
Waren aus der Ebene handeln, unterscheiden sich von denen, die in den Dorfern als Tagelohner arbeiten. Um auf
diese und dhnliche Differenzierungen eingehen zu kénnen, wire eine vertiefte Beschiftigung erforderlich, die im

Rahmen meiner bisherigen Forschung nicht erfolgen konnte.
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Karte 2: Der indische Nordosten

Quelle: eigener Entwurf

und ,,Dkhar-Reis* (# &baw dkbar). Reis bildet die Lebensgrundlage der Karow und hat einen ho-
hen kulturellen Wert. Da der selbst angebaute Reis nicht immer den Eigenbedarf deckt, muss
teilweise Reis aus der Ebene zugekauft werden. Dieser Reis witd als ,,fremd* (dkhar) klassifiziert
und gilt in seiner Qualitdt als minderwertig. Noch deutlicher zeigt sich die Differenzierung zwi-
schen dem Figenen und dem Fremden in rituellen Kontexten. Billige Massenwaren aus der Ebe-
ne haben in Form von Plastik- und Metallgegenstinden lingst das Alltagsleben der Karow er-
obert. Bei Ritualen jedoch ist das Fremde weiterhin kategorisch ausgeschlossen und es dirfen nur
lokale Produkte verwendet werden.

Der hier beschriebene Gegensatz zwischen den Bergen und der Ebene ist charakteristisch
fir das gesamte Festland von Stdostasien (vgl. Burling 1965; Kunstadter 1967; Leach 1954, 1960;
Lehman 1963; Moerman 1968). Trotz der offensichtlichen Gegensitzlichkeit gilt aber auch, dass
die Berge und die Ebene nicht als starr getrennte Rdume betrachtet werden diirfen, da vielfiltige
Beeinflussungen und Ubertritte in beide Richtungen stattfanden und nach wie vor stattfinden
(siehe z.B. Burling 1965; Leach 1954, 1960; Scott 2009; Yoko 2004). Der Nordosten Indiens stellt
in dieser Hinsicht einen Sonderfall dar, denn die kulturelle Grenze zwischen der Brahmaputra-
Ebene und den umliegenden Bergen gestaltet sich hier in der Tat eher undurchlissig. Burling
erklirte dies mit der Existenz des Kastensystems, das in der Brahmaputra-Ebene vergleichsweise
schwach ausgeprigt ist, aber dennoch andere Bedingungen schafft als in Siidostasien (vgl. Burling

1967: 215f). Die grofien Erfolge, die christliche Missionare in den Berggebieten Nordostindiens
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Quelle: eigener Entwurf

verzeichnen konnten, fithrte Burling ebenfalls auf den ausgeprigten Antagonismus zwischen den
Bergen und der Ebene zuriick, denn seiner Ansicht nach bot die Konversion zum Christentum
den Bergbewohnern die Méglichkeit, der Hindu-Zivilisation in der Ebene eine eigene christliche

Zivilisation in den Berge entgegensetzen zu kénnen (vgl. Butling 1967: 220).

Die Feldforschung

Die Feldforschung, die dieser Arbeit zugrunde liegt, fand zwischen November 2005 und Februar
2011 statt. Zunichst hielt ich mich elf Monate am Stlick, von November 2005 bis Oktober 20006,
bei den Karow auf. 2007, 2008 und 2011 folgten weitere kiirzere Aufenthalte. Insgesamt ver-
brachte ich 18 Monate bei den Karow. Vor mir beschiftigen sich zwei Personen explizit mit die-
ser lokalen Gemeinschaft. Der Hochland-Khasi Donbok T. Laloo heiratete eine Karow-Frau und
studierte in den 1980er Jahren die lokale Kultur des Ri-Bhoi-Distrikts. Er verfasste und vetlegte
hierzu einige schmale Biicher, die aulerhalb von Meghalaya aber nicht zuginglich sind (siche z.B.
Laloo 1992). In den 1990er Jahren forschte Thomas Kaiser im Gebiet der Karow. Mit Laloos

Unterstiitzung fithrte er unter der Schirmherrschaft des Volkerkundemuseums Ziirich ein Projekt
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liber die sogenannten Tigermenschen der Karow durch (vgl. Kaiser 2003)."” Soweit mir bekannt
ist, sind Laloo und Kaiser die einzigen, die sich linger im Gebiet der Karow aufhielten und bei
denen die Eigenbezeichnung ,, Karow* zumindest in Randbemerkungen erscheint — bei beiden
allerdings in der Khasi-Schreibweise ,,Karew*.

Wihrend meiner Feldforschung lebte ich im Dorf Nongmah, das zur Domine Nongkhrah
gehort. Mit 250 Hausern ist Nongmah eines der gro3ten Dorfer dieser Domine. Das Dorf liegt
in unmittelbarer Nihe der Distrikthauptstadt Nongpoh. Nongmah und Nongpoh sind durch eine
schmale Stral3e verbunden, die vor einigen Jahren befestigt wurde. Auf dieser Stralle verkehren
Motorrikschas, die als Taxis betrieben werden und das gingige Fortbewegungsmittel der Dorf-
bewohner sind. Alternativ muss eine dreiviertel Stunde FuBimarsch zurtckgelegt werden, um von
Nongmah nach Nongpoh zu kommen. Ein Karow-Dorf (&a shnong) setzt sich bei entsprechender
GroBe aus mehreren Dorfteilen (ka paham) zusammen. Nongmah hat finf Dorfteile, die rdumlich
klar voneinander getrennt sind und sich iber ein relativ breites Tal erstrecken, das vom Nassreis-
anbau dominiert wird (Abb. 2). Das Dorf und die Dorfteile sind nicht durch Ziune begrenzt,
sondern gehen direkt in den Bereich der Felder tber.

Die befestigte Stralie endet einige Kilometer hinter Nongmah und es fiihren nur noch unbe-
festigte StraBen und FuBwege in die umliegenden Berge, in denen sich weitere Karow-Dorfer
befinden. Das Aussehen der Dérfer verdndert sich mit zunehmender Entfernung von Nongpoh.
In stadtnahen Doérfern mischen sich traditionelle Bambushiuser mit modernen Zementhiusern.
In entlegeneren Dérfern tiberwiegen die Hiuser vom traditionellen Typus (Abb. 3). In Nongmah
gibt es sechs Grundschulen, eine katholische Kirche, eine presbyterianische Kirche, ein Ver-
sammlungshaus und einige einfache Liden fir Waren des tdglichen Bedarfs. In dhnlicher Form
lasst sich diese Infrastruktur auch in allen anderen Dorfern finden. In der Distrikthauptstadt
Nongpoh gibt es zudem weiterfihrende Schulen bis hin zum College, diverse Einkaufs- und Ein-
kehrméglichkeiten sowie ein staatliches Krankenhaus. Das wochentliche GrofBereignis ist der
Markt in Nongpoh. Er ist Treffpunkt aller lokalen Gemeinschaften und war wihrend meiner
Feldforschung ein wichtiger Ort, um Kontakte zu Personen aus entlegeneren Dérfern kniipfen
zu konnen.

Als ich im November 2005 erstmalig nach Nordostindien kam, begab ich mich zuerst nach
Shillong. Im Hochland der Khasi-Berge gelegen, bietet die Hauptstadt Meghalayas einen idealen

Ausgangspunkt fir Exkursionen in andere Teile der Khasi- und Jaintia-Berge. Da die nérdlichen

17 . . L . . . . .
Es handelt sich um Minner und Frauen, die nicht nur eine menschliche Existenz, sondern zudem eine Existenz als
Tiger fihren. Wihrend meiner Feldforschung verstarben die letzten Tigermenschen und das Phinomen muss inzwi-

schen als ausgestorben betrachtet werden, da es keine Nachfolger mehr gab.
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Abb. 2: Dotf zwischen Nassreisfeldern

In den Tilern grenzen die Dérfer an die Nassreisfelder. Zu sehen ist ein Dorfteil von Nongmah. In
der Regenzeit verdecken die Baumkronen die Hiuser fast vollstindig. Im Hintergrund zeigt sich die

Straf3e nach Nongpoh.

Khasi-Berge ethnographisch bisher wenig beachtet wurden, konzentrierte ich mich auf diese Re-
gion. Thomas Kaiser hielt sich zur damaligen Zeit ebenfalls in Meghalaya auf und es ergab sich
eine gemeinsame Exkursion in das Gebiet der Karow. Im Anschluss an diese erste Exkursion
fuhr ich regelmif3ig nach Nongpoh und unternahm Tageswanderungen zu den umliegenden Dér-
fern. Als ich auf diese Weise erstmalig nach Nongmah kam, befand sich das Dorf gerade in der
Trauerzeit. Eine Frau war gestorben und sollte am selben Tag verbrannt werden. Da traditionelle
Totenverbrennungen in den Khasi-Bergen nur noch selten stattfinden, bekundete ich mein Inter-
esse und wurde daraufhin zur Teilnahme eingeladen. Das Todesritual der Karow ist ein sozial
verbindendes Ereignis, so dass ich bereits am ersten Tag viele Menschen kennenlernen konnte.
Nach der ersten Nacht in Nongmah, die ich gemeinsam mit den Trauernden durchwachte, bat
ich meine Gastgeber, dauerhaft im Dorf bleiben zu dirfen.

Eine der drmeren Familien nahm mich in ihrem Haus auf. Aus Geldmangel konnte diese
Familie einen begonnenen Hausbau nicht beenden und wir trafen das Arrangement, dass ich den
Hausbau finanziell unterstiitze, wenn ich im Gegenzug einen Raum des Hauses nutzen koénnte.
Der ilteste Sohn der Familie erklirte sich zudem bereit, meine ethnologische Arbeit gelegentlich
als Assistent zu unterstiitzen. Uberraschenderweise bewegte ich mich anfangs fast ausschlieBSlich
unter Minnern. Dies ergab sich durch die Zusammenarbeit mit einem minnlichen Assistenten

und war zudem meinen Forschungsschwerpunkten geschuldet. Mit meinen Fragen, die sich auf
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Abb. 3: Dorf in Hanglage

In den letzten Jahren wurde der Zugang zu den Dérfern kontinuierlich ausgebaut, aber einige D6t-
fer sind nach wie vor nur Uber unbefestigte StraBen und FuBlwege zu erreichen. Die roten Laterit-
béden sind charakteristisch fiir den Ri-Bhoi-Distrikt, der wie alle anderen Regionen Meghalayas

hohe Niederschlige zu verzeichnen hat.

die Kosmologie, die Rituale und die Christianisierung bezogen, wurde ich von den Dorfbewoh-
nern immer wieder an die minnlichen rituellen Spezialisten verwiesen. Ich baute zunichst Kon-
takte zu den rituellen Spezialisten aus Nongmah und den umliegenden Dérfern auf. Mit einigen
von ihnen fihrte ich regelmif3ig ein- bis zweistiindige Interviews, bei denen mich mein Assistent
sprachlich unterstiitzte.'"”

Das Interesse am sozio-rituellen System fiihrte schlieSlich auch in die weibliche Sphire. Bei
den Karow bilden die Hiuser die zentralen rituellen Einheiten. Fir die Teilnahme an Ritualen
war nicht nur die Kooperation mit den rituellen Spezialisten wichtig, sondern auch ein guter
Kontakt mit den Frauen, die den Hiusern vorstehen. Mit der Verbesserung meiner Sprachkennt-
nisse konnte ich die Bezichungen zu den Hausvorsteherinnen intensivieren. Zudem erhielt ich
durch meine Gastmutter und meine beiden Gastschwestern wertvolle Einblicke und Zugang zu

anderen Frauen und Midchen. Unzihlige informelle Gespriche, die Beobachtung alltiglicher und

'® Die Interviews fanden am frithen Morgen oder Abend, d.h. vor oder nach der Feldarbeit, statt. Ich begab mich in
die Hiuser der rituellen Spezialisten oder bat diese, in das Haus meiner Gastfamilie zu kommen. Ich sorgte in beiden
Fillen fur Speisen und Getrinke, denn miteinander zu sprechen, bedeutet bei den Karow auch, miteinander zu essen
und zu trinken. Von Naturalien abgesehen, baten mich weder die rituellen Spezialisten noch andere Karow um mate-
rielle Dinge oder um Gefallen gleich welcher Art. Es stand mir stets frei, selbst zu entscheiden, wie ich meinen Gast-

gebern und Interviewpartnern fir ihre Zeit, Mithe und Geduld danken méchte.
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ritueller Aktivititen sowie die Teilnahme am Alltags- und Arbeitsleben fuhrten letztlich dazu,
dass ich nicht nur von den rituellen Spezialisten, sondern von jedem einzelnen Karow lernen
konnte.

In meine Gastfamilie wurde ich nach einigen Wochen als ,,jingste Schwester” aufgenom-
men, was meinen Fremdenstatus aufhob und den Eintritt in das Haus und die lokale Gemein-
schaft markierte. Nach sechs Monaten Feldforschung erkrankte ich relativ schwer, was von mei-
ner Gastfamilie auf einen Fall von ,,Hexerei® zuriickgefiihrt wurde. Meine Erkrankung verdnderte
zum einen die Bezichung zu den rituellen Spezialisten, die ich nun nicht mehr nur als Ethnologin,
sondern auch als Patientin konsultierte, und zum anderen die Bezichung zu meiner Gastfamilie,
die sich durch die mutmallichen Angriffe von Hexerei ebenfalls bedroht sah. Die Implikationen
und Konsequenzen meines unvermittelten leiblichen Eintauchens habe ich an anderer Stelle ge-
schildert (vgl. Fuhrmann 2009). An dieser Stelle gentigt es festzuhalten, dass meine Erkrankung
mein Forschungsvorhaben zwischenzeitlich ernsthaft gefihrdete. Ruckblickend betrachtet, war es
jedoch gerade diese spezifische Form der ,,erfahrenden Teilnahme®, die mir einen unmittelbaren
Zugang zu bestimmten Forschungsfragen eréffnete (vgl. Lindquist 1995: 11f; siche auch Favret-
Saada 1979; Laderman 1994; Nader 19806; Okely 2007).

Abschlieend ist zu erwihnen, dass ich meine Aufenthalte im Ri-Bhoi-Distrikt regelmifig
unterbrach, um Zeit in Shillong zu verbringen. Diese Unterbrechungen dienten der Erholung, der
Bibliotheks- und Archivrecherche und der Forschung im urbanen Kontext. Der Vergleich mit
den Hochland-Khasi, auf die sich die bisher verfasste Khasi-Ethnographie konzentrierte, erlaubte

in vielerlei Hinsicht ein besseres Verstandnis der Karow.

1.2 Der theoretische Rahmen

Matrilinearitét als Thema der Khasi-Ethnographie

Der Unionsstaat Meghalaya wurde in der ethnographischen Literatur immer wieder als ,,matrili-
neare Insel” in einem ansonsten patrilinearen Milieu beschrieben. Im Unterschied zu ihren nord-
ostindischen Nachbarn sind die beiden gréfiten Bevolkerungsgruppen Meghalayas — die Khasi

und die Garo — matrilinear organisiert.”” In der Khasi-Ethnographie bildet die matrilineare Des-

Matrilineare Systeme stellen im indischen Kontext eine Seltenheit dar, was eine Begriindung fir das vergleichswei-

se grof3e Interesse sein mag. Neben den Khasi und den Garo wurden nur die Nayar im Unionsstaat Kerala sowie die

Bevélkerung der Lakkadiven als matrilinear beschrieben (vgl. Dube 1969; Fuller 1976; Gough 1961; Moore 1985).
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zendenzordnung eines der dominierenden Themen; angefangen bei Gurdons Monographie von
1906 bis in die Gegenwart reichend. Gurdon beschrieb drei matrilineare Deszendenzgruppen sh7
kur, shi kpoh und shi iing und ubersetzte diese Begriffe mit clan, sub-clan und family (vgl. Gurdon
2002: 63). Ahnlich fraglos wie Gurdons ethnische Klassifikation wurde auch sein Dreierschema
der sozialen Organisation iibernommen und als Standardmodell etabliert (siche z.B. Arhem 1988:
260ff; Bareh 1997: 290; Hodson 1921: 24; McCormack 1964: 109; Nakane 1967: 119; Roy 1963:
521; Shadap-Sen 1981: 193). Die lokalen Begriffe wurden teilweise anders als bei Gurdon tbet-
setzt. Roy (1963: 521) sprach von dlan, major lineage und minimal lineage, Arhem (1988: 260ff) von
lineage, sub-lineage und family. Bei diesen und anderen Autoren zeigt sich, dass das Vokabular der
Deszendenztheorie angewendet wurde. Dariiber hinaus kamen Thesen zur Anwendung, die im
Rahmen der Deszendenztheorie aufgestellt wurden.

Zu erwihnen ist zundchst Richards (1950), die durch den typologischen Vergleich mehrerer
matrilinearer Bantu-Gruppen zu der Ansicht gelangt war, dass all diese Gruppen mit charakteri-
stischen Problemen konfrontiert seien, die sich aus der tber die Frauen verfolgten Abstammung
und dem Gebot zur Exogamie ergeben. Richards prigte fiir die ihrer Ansicht nach schwierige
matrilineare Situation den Begriff des ,,matrilineal puzzle”, der in der Folge vielfach aufgegriffen
wurde. Uber Nakane (1967) fanden die Thesen, die Richards im afrikanischen Kontext aufgestellt
hatte, Eingang in die Khasi-Ethnographie. Nakane verglich die soziale Organisation der benach-
bart lebenden Khasi und Garo. Thre Ergebnisse bezog sie in der damals tiblichen Weise auch auf
andere matrilineare Gesellschaften, wobei sie einen weiten Bogen von den nordamerikanischen
Hopi tiber die afrikanischen Ashanti bis zu den indonesischen Minangkabau schlug. Im Mittel-
punkt von Nakanes Vergleich stand die ,,Struktur und Funktion der Deszendenzgruppe® und das
»assoziierte Residenzmuster” (vgl. Nakane 1967: 141).” Fiir die Khasi beschrieb Nakane diverse
Konflikte und Spannungen (vgl. Nakane 1967: 121 — 135). Frauen, die laut Nakane der Autoritit
ihrer Briuder unterstehen, haben die Verpflichtung, Nachfahren fiir ihre eigene Matrigruppe zu
gebdren, wozu es der Minner anderer Matrigruppen bedarf. Minner ziechen mit der Heirat zu
ihren Frauen und stehen fortan in einem permanenten Rollen- und Loyalititskonflikt zwischen
den Hiusern ihrer Frauen, in denen sie Kinder zeugen und zu Vitern werden, und den Hiusern

ihrer Schwestern, in denen sie als Briider und Mutterbriidder Autoritit ausiiben. Die sich angeblich

* Die klare Verankerung in der Deszendenztheorie wurde auch von Nakanes Rezensenten Lehman (1969) und
Loffler (1968) benannt. Der Fokus auf Deszendenzbeziehungen verwundert insofern, als dass Nakane im Vorwort
ihrer Studie nicht nur Fortes, Richards und Schneider als Inspirationsquellen benennt, sondern auch Lévi-Strauss
und Leach, deren Namen eng mit der Allianztheorie verbunden sind. Lévi-Strauss war einer der Betreuer von Naka-

nes Arbeit und verhalf ihr auch zur Publikation.
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ergebenden Konflikte und Spannungen (z.B. zwischen dem Bruder und dem Ehemann) werden
laut Nakane durch eine eindeutige Orientierung auf die eigene Matrigruppe gelést. Hiervon leitete
sie wiederum ab, dass Eheminner und Viter eine marginale soziale Position einnehmen und dass
die affinalen Beziechungen schwach und instabil sind.

Nakanes Thesen begrindeten den Tenor von einer konfliktdurchdrungenen und spannungs-
gepriagten Gesellschaft, der die Khasi-Ethnographie durchzieht. Die angeblich intensiven Rollen-
und Loyalititskonflikte des Khasi-Mannes blieben selten unerwihnt und immer wieder wurde die
vermeintlich schwache Position des Vaters thematisiert, der als ,,Begatter” fungiert, aber keine
Rechte an seinen Kindern und an den Friichten seiner Arbeit hat (vgl. Arhem 1988: 266f, 2000:
104f; Getlitz 1984: 54ff; Nongbri 1988: 74, 77f; siche auch Chacko 1998). In den letzten Jahren
wurden aber auch Gegenstimmen laut. Die Khasi-Soziologin Nongbri verfasste mehrere Aufsit-
ze Uber die Verwandtschafts- und Geschlechterbeziehungen der Hochland-Khasi. Anfangs orien-
tierte sie sich stark an Nakane und betonte die Konflikte und Spannungen in ihrer eigenen Ge-
sellschaft (vgl. Nongbri 1988). Spiter revidierte sie ihre Position und kritisierte die einseitige Aus-
richtung in der Khasi-Ethnographie (vgl. Nongbri 2000). Der Khasi-Soziologe Nongkynrih un-
terzog das Dorf, in dem Nakane in den 1950er Jahren geforscht hatte, in den 1990er Jahren einer
erneuten Untersuchung (vgl. Nongkynrih 2003).”' Wie Nakane konstatierte er einen starken Zu-
sammenhalt der Matrigruppe. Die Schlussfolgerung, dass sich hiervon Rollen- und Loyalititskon-
flikte fiir Mdnner sowie schwache Heiratsbeziehungen ableiten lieBen, wies er jedoch entschieden
zurick (vgl. Nongkynrih 2003: 53ff). Auffillig ist, dass die Kritik am Bild einer konfliktdurch-
drungenen und spannungsgeprigten Gesellschaft aus den Khasi-Bergen kam. Dies wirft die gene-
relle Frage auf, inwiefern die Thesen, die aus anderen regionalen Kontexten in die Khasi-Berge

Ubertragen wurden, geeignet sind, um die sozialen Realititen vor Ort zu erfassen.

Kritische Punkte und alternative Sichtweisen

Eine ethnologische Darstellung zu einer der Khasi-Gruppen muss sich gegentiber der bisher ver-
fassten Khasi-Ethnographie positionieren, kritische Punkte beleuchten und alternative Sichtwei-
sen vorschlagen. Auffillig ist zunichst, dass die Khasi-Ethnographie in mehrerer Hinsicht von
problematischen Vergleichsmethoden zeugt. Basierend auf Gurdons Dreierschema der sozialen
Organisation etablierte sich im 20. Jahrhundert ein Standardmodell, das urspriinglich die Verhilt-

nisse im Hochland erkliren sollte, aber bald fiir die gesamten Khasi-Berge angewendet wurde —

*! Nakane und Nongkynrih forschten in den stdlichen Khasi-Bergen bei den War, die zu den Khasi-Gruppen geho-

ren. Wie allgemein Giblich publizierten sie ihre Ergebnisse unter der Uberschrift ,,Khasi‘.
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getreu der weit verbreiteten Ansicht, dass die Kultur der Hochland-Khasi das Vorbild oder Mo-
dell aller anderen Khasi-Gruppen bildet (siche Kapitel ,,Der ethnographische Kontext™). Durch
den Vergleich mit matrilinearen Gesellschaften in anderen Teilen der Welt wurden zudem typi-
sche Eigenschaften postuliert, die die Khasi als Vertreter einer matrilinearen Klasse auswiesen,
die angeblich weltweit mit spezifischen strukturellen Problemen konfrontiert ist.”> Da meine ei-
gene Forschung nicht im Hochland der Khasi-Berge stattfand, kann hier nicht die Frage beant-
wortet werden, ob die Hochland-Khasi dem von Gurdon aufgestellten Modell der sozialen Or-
ganisation entsprechen und ob das Bild einer konfliktdurchdrungenen und spannungsgeprigten
Gesellschaft zutreffend ist. Zu sagen ist aber, dass die ethnographischen Daten, die ich bei den
Karow erheben konnte, weder dem Standardmodell der sozialen Organisation entsprechen, noch
die These von strukturellen Problemen bestitigen. Die Khasi-Ethnographie liefert mit anderen
Worten keine Modelle und Vorstellungen, die fraglos angewendet werden kénnten, denn die Si-
tuation im Hochland, auf das sich die bisherige Forschung konzentrierte, ldsst sich nicht ohne
weiteres mit der Situation in anderen Teilen der Khasi-Berge gleichsetzen. Dies gilt umso mehr
vor dem Hintergrund, dass die Thesen, die die Khasi-Ethnographie bis heute prigen, durch den
problematischen typologischen Vergleich mit matrilinearen Gesellschaften in anderen Teilen der
Welt erwuchsen.

Schon frith kritisierte Leach (1961) Vergleiche, bei denen Gesellschaften aufgrund einzelner
Elemente (z.B. matrilineare Deszendenz) gruppiert werden, um zu Aussagen Uber Gesellschafts-
typen (z.B. matrilineare Gesellschaften) zu gelangen. Mit Recht bezeichnete er dieses Vorgehen
als logischen Zirkelschluss, denn es ist nicht einsichtig, warum sich Gesellschaften, die ein arbi-
trir gewahltes Merkmal teilen, auch in anderer Beziehung dhneln sollten. Leachs Kritik wurde
aufgegriffen und weiterentwickelt. Zu nennen ist v.a. Needham (1971, 1975), der sich gegen das
Aufstellen monothetischer Vergleichskategorien aussprach, die durch einen feststehenden Merk-
malskatalog gekennzeichnet sind. Er pladierte alternativ dafur, ethnologische Vergleichskatego-
rien offen und polythetisch zu verstehen, wobei er Wittgensteins Konzept der ,,Familiendhnlich-
keiten® (family resemblances) anwendete. Leachs und Needhams Argumente bilden einen ersten
Hintergrund, um den Erkenntnisgehalt der Kategorie ,,Matrilinearitit™ auch in Bezug auf die

Khasi-Berge grundsitzlich in Frage zu stellen. Die lokalen Gemeinschaften, die ihren mythischen

** Die Methode des hier angesprochenen typologischen Vergleichs wurde von Schneider und Gough (1961) beispiel-
haft demonstriert. In ihrem Kompendium zur matrilinearen Verwandtschaft vertraten beide die These, dass matrili-
neare Systeme durch Konflikte, Spannungen und Instabilititen gekennzeichnet sind. Nakane (1967: 141), die diese
Sichtweise einige Jahre spiter in die Khasi-Ethnographie einfiihrte, entwickelte ihre Ideen unabhingig von Schneider

und Gough. Alle drei bezichen sich aber auf Richards (1950), die den gemeinsamen Nenner bildet.

21



Ursprung von den sieben Hitten auf dem Berg Sohpetbneng ableiten, sind durch Familienihn-
lichkeiten verbunden und begriinden ein gemeinsames Muster, das sich lokal spezifisch ausprigt.
Solchen spezifischen Ausprigungen konnen Vergleichsmethoden, die sich auf grobe Kriterien
wie ,,matrilineare Deszendenz® beziehen, nicht gerecht werden. Das sich hier andeutende Pro-
blem ist, dass kulturelle Elemente niemals isoliert werden durfen, sondern in ihrem spezifischen
Bedeutungszusammenhang betrachtet und verstanden werden miissen (vgl. Hardenberg 2008:
113).

Die bisherigen Untersuchungen zur sozialen Organisation in den Khasi-Bergen richteten den
Blick weniger auf Bezichungen als auf Rollen, die mit individuellen Konflikten in Verbindung
gebracht wurden. Die Betonung individueller Konflikte erwuchs aus der Ubertragung von Vor-
annahmen in die Khasi-Berge. Nur selten wurde hingegen der Bezug zur lokalen Werte- und
Ideenordnung hergestellt. Wie Dumont (1983: 222 — 262) zeigte, wird die Sozialordnung in nicht-
modernen Gesellschaften als Teil einer umfassenden kosmischen Ordnung wahrgenommen und
kann nur im Hinblick auf diese verstanden werden.”’ Die Prinzipien, die den Kosmos regulieren,
bestimmen auch die Gesellschaft und ordnen sich anhand eines hierarchischen Systems von Wer-
ten und Ideen, das die Bezichungen des soziokosmischen Universums strukturiert und ausdriickt.
Die in der Deszendenztheorie verwendeten Begriffe, die soziale Einheiten als distinkte korporier-
te Gruppen von lebenden Menschen beschreiben, vernachlissigen oft die angesprochene kosmo-
logische Dimension von Verwandtschaft und sozialer Organisation. Verwandtschaft bildet einen
zentralen Bereich, in dem durch Tauschbeziehungen soziale Ordnung generiert wird. Wie Mauss
(1923/24) als einer der Vordenker von Dumont demonstrierte, muss der Tausch dabei als ,,tota-
ler sozialer Tatbestand® (fait social total) verstanden werden, der alle Bereiche des sozialen Lebens
durchdringt und die Gesellschaft als Ganzes betrifft.

In dieser Arbeit soll die kosmologische Dimension von Verwandtschaft und sozialer Organi-
sation ernst genommen werden. Dariiber hinaus erfolgt keine Orientierung an einer vorgefassten
Definition von Verwandtschaft. Um die lokalen Verwandtschaftskonzeptionen adiquat verstehen
zu konnen, sollen die indigenen Kategorien und Begriffe in den Mittelpunkt gestellt werden. All-

gemein bezieht diese Herangehensweise Inspiration bei Carsten (1995, 2000, 2004), die in den

* Dumonts Begriff des Nicht-Modernen ist nicht im Sinn von ,,vormodern® zu verstehen. Fiir Dumont sind nicht-
moderne Gesellschaften nicht ,,geringer entwickelt™ als moderne Gesellschaften. Die Unterscheidung beider Gesell-
schaftstypen ergibt sich vielmehr aus unterschiedlichen ideologischen Konstellationen. Nicht-moderne Gesellschaf-
ten sind durch eine holistische Ideologie charakterisiert, die dem sozialen Ganzen den héchsten Wert beimisst und
das Individuum der Gesellschaft unterordnet (vgl. Dumont 1991: 287). Moderne Gesellschaften zeichnen sich im
Gegensatz hierzu durch eine individualistische Ideologie aus, die dem Individuum den héchsten Wert beimisst und

die Gesellschaft dem Individuum unterordnet (vgl. Dumont 1991: 287f).
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1990er Jahren zu den Ethnologinnen gehérte, die die in die Krise geratene Verwandtschafts-
ethnologie neu belebten. Die Krise wurde zwei Jahrzehnte zuvor durch Kritiker wie Schneider
(1972) ausgel6st, der das Ende der Verwandtschaftsethnologie proklamierte, da sich diese falsch-
licherweise auf der Annahme eines genealogisch konstituierten Bereichs der Verwandtschaft be-
griindet hatte.”* Von ,,natiirlichen* Beziechungen kénne laut Schneider jedoch nirgendwo ausge-
gangen werden. Die im Westen vollzogene kulturelle Konstruktion einer vermeintlichen biologi-
schen Faktizitit hatte vielmehr dazu beigetragen, Verwandtschaft in einer Form zu verstehen, die
nicht mit den kulturellen Konzeptionen in nicht-westlichen Gesellschaften korrespondiert. In der
Tradition von Schneider argumentierte Carsten gegen die Annahme eines universalen Bereichs
der Verwandtschaft. Im Gegensatz zu Schneider wollte sie die Verwandtschaftsethnologie aber
nicht abschaffen, sondern breiter und flexibler definieren. Was Verwandtschaft ist und bedeutet,
kann mit Carsten (2000: 1) niemals vor der Analyse feststehen, sondern muss im lokalen Kontext
durch die Beachtung der ,,gelebten Erfahrung des Verwandtseins® (/ved experience of relatedness)

erschlossen werden.

Die kulturelle Kategorie des Hauses und die lokale Werte- und Ideenordnung

Die Forderung, Verwandtschaft und soziale Organisation anhand der indigenen Kategorien und
Begriffe zu betrachten, riickt in Bezug auf die Karow das Haus in den Mittelpunkt. Untersuchun-
gen zur sozialen und symbolischen Bedeutung des Hauses bildeten in den 1980er und 90er Jah-
ren ein wichtiges Standbein der wieder erstarkenden Verwandtschaftsethnologie. Am Ausgangs-
punkt dieser Entwicklung stand Lévi-Strauss’ Konzept der ,,Hausgesellschaft® (société a maison)
(vgl. Lévi-Strauss 1979, 1987). Lévi-Strauss beschrieb die Hausgesellschaft als eine soziale Forma-
tion, die nicht mehr durch elementare Strukturen gekennzeichnet ist, aber auch noch keine kom-
plexen Strukturen aufweist. Er sah sie als ,,Gesellschaft im Ubergang®, in der sich soziale Einhei-
ten durch die flexible Handhabung von Regeln und eine damit einhergehende Kombination von
gegensitzlichen Ordnungsprinzipien konstituieren. Lévi-Strauss’ Ideen zum Haus und zur Haus-
gesellschaft wurden in den folgenden Jahren vielfach diskutiert, kritisiert und weiterentwickelt
(sieche z.B. Carsten & Hugh-Jones 1995; Errington 1987; Fox 1993; Hardenberg 2007; Howell
1995, 2003; Howell & Sparkes 2003; Hsu 1998; MacDonald 1987; Waterson 1990, 1993). Auch

2 o . . - . . . .
Wie sein zuvor erwihntes Kompendium zur matrilinearen Verwandtschaft zeigt, begann Schneider seine Karriere

als klassischer Verwandtschaftsethnologe. Spiter wurde er zu einem einflussreichen Kritiker der klassischen Ansitze

(vgl. Schneider 1968, 1972, 1984).

23



wenn Lévi-Strauss’ Ausfihrungen nicht frei von konzeptionellen Schwichen waren, wurde er
dafiir anerkannt, dass er den indigenen Kategorien Prioritit eingerdumt hatte.

Zahlreiche Studien zeigten in Anlehnung an Lévi-Strauss, was auch fir die Karow gilt: die
kulturelle Kategorie des Hauses bietet einen privilegierten Zugang zum Verstindnis der Sozial-
ordnung. Sie kann aber auch einen Zugang zur Werte- und Ideenordnung bieten. Mit Bezug auf
Dumont (1983) wurde bereits daran erinnert, dass kulturelle Elemente niemals isoliert, sondern
im Rahmen hierarchischer Werte- und Ideensysteme, d.h. im Kontext spezifischer Ideologien,
betrachtet werden sollten. Hardenberg (2007) kombinierte diesen Ansatz der holistischen Analyse
mit der Analyse des Hauses als indigener Kategorie. In Anlehnung an Dumonts Konzept des
encompassment pragte er den Begriff des ,,einschlieBenden Hauses* (vgl. Hardenberg 2007: 165ff).”
Laut Hardenberg (2007: 165) begegnet uns ein ,,einschlieBendes Haus* tberall dort, wo das Haus
,eine holistische soziokosmische Ordnung reprisentiert und gleichzeitig [...] den Ozt darstellt, an
dem die Reprisentation der Gesellschaft in bewerteten Kontexten geschaffen wird“. In diesem
Ansatz wird das Haus nicht nur als Gebaude oder als korporierte Gruppe von sozialen Personen
betrachtet, sondern als Abbild und Schnittstelle der soziokosmischen Bezichungen, die die Ge-
sellschaft in ihrer Ganzheit reprisentieren und konstituieren. Hardenberg entwickelte sein Kon-
zept des ,,einschlieBenden Hauses* vor dem Hintergrund der Frage, wie die kulturelle Kategorie
des Hauses fir den ethnologischen Vergleich fruchtbar gemacht werden kénne. Der von ihm
vorgeschlagene Ansatz, der auch die vorliegende Arbeit inspiriert, bietet den Vorteil, dass Hiuser
nicht als isolierte Elemente betrachtet und verglichen werden, sondern als Elemente im Rahmen
spezifischer Bezichungssysteme, die sie gleichzeitig reprisentieren (vgl. Hardenberg 2007: 165£f).

Die Sozialordnung der Karow wird in Kategorien, Gruppen und Beziehungen entworfen, die
auf der Unterscheidung von Hiusern basieren. Uber das Bild und die Sprache des Hauses werden
in verschiedenen Kontexten Aussagen tUber soziokosmische Differenzierungen und Zuordnun-
gen getroffen. Wie alle Khasi-Gruppen unterteilt sich auch die lokale Gemeinschaft der Karow in
exogame matrilineare Abstammungsgruppen, die durch den Begtiff &4 &ur bezeichnet werden.”
Die Mitglieder einer £#r-Gruppe bezichen sich auf ein Ahnen- und Ursprungshaus, das als erstes
Mutterhaus (ka jing kmei) bezeichnet wird, und betrachten sich als ,,Menschen vom selben Ah-
nenursprung* (shi kur shi kmei). Die ersten Mutterhduser der £#r-Gruppen werden als materielle

Reprisentationen des Ahnenursprungs erhalten und bilden ideelle sowie rituelle Zentren. Der im

2 . . . _
> Dumont entwickelte das Konzept des encompassment (frz. englobement) im Rahmen seiner holistischen Analyse der

indischen Kastengesellschaft (vgl. Dumont 1980: 239 — 245).
*In der Khasi-Ethnographie wird der Begtiff £a &uzr mit , Klan® tbersetzt. Ich selbst spreche neutraler von der Aur-

Gruppe.
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ersten Mutterhaus einer £#-Gruppe liegende Ahnenursprung bietet eine ontologische Orientie-
rung fur ihre Mitglieder und die Ursprungsbeziechungen zu den Ahnenhidusern sind essentiell fir
die Differenzierung der Karow-Gesellschaft. Das Kriterium der Deszendenz spielt an sich aber
eine nachgeordnete Rolle, denn auch wenn mit jedem ersten Mutterhaus eine nicht mehr nament-
lich erinnerte Ahnin assoziiert wird, wird es nicht als wichtig erachtet, wie sich die Abstammung
von dieser Ahnin im Einzelnen vollzog. Das genealogische Gedichtnis umfasst nur drei bis vier
Generationen und es werden folglich keine langen Genealogien konstruiert oder nachgezeichnet.

Auf jedes erste Mutterhaus bezichen sich weitere Mutterhiuser, die die Gesellschaft an ihrer
Basis zusammensetzen. Die Karow sprechen von Mutterhdusern (&a jing kmei), da sich die Hauser
und das zu ihnen gehérende Land in der Obhut der Frauen befinden. Das Mutterhaus wird im-
mer von der jingsten Tochter weitergefithrt. Die dlteren Téchter begriinden nach der Geburt des
ersten Kindes eigene Hiuser, die sich um das Mutterhaus gruppieren und ihrerseits Mutterhauser
sind, von denen sich erneut Hiuser abspalten werden. Aus der Weiterfithrung des Hauses durch
die jungste Tochter und die Aufspaltung des Hauses durch die Hausneugriindungen der ilteren
Tochter folgt, dass die Hiuser von Schwestern nebeneinander stehen und eine lokale Gruppe
von Schwesterhiusern bilden. Die Menschen, die unter dem Dach eines konkreten Hauses leben,
bezeichnen sich als s/ jing — sie sind wortlich ,,ein Haus“ bzw. ,,Menschen eines Hauses®. Zudem
bezeichnen sich die Menschen, die in benachbarten Schwesterhdusern leben, als 4z jing — auch sie
sind wortlich ,,ein Haus bzw. ,,Menschen eines Hauses“. Mit anderen Worten ldsst sich sagen,
dass sowohl die Bewohner eines konkreten Hauses als auch die Bewohner von Schwesterhdusern
durch eine Hausbezichung (s47 jing) verbunden sind. Entscheidend ist, dass diese Hausbeziehung
die Menschen umschlie3t, die tatsdchlich an einem Ort leben. Schwestern sind ihr Leben lang
durch eine Hausbezichung verbunden: sie wachsen in einem Mutterhaus auf und stehen spiter
benachbarten Hiusern vor. Fur ihre Bruder dndert sich die Hausbezichung im Lauf ihres Lebens,
denn Minner verlassen mit der Heirat das Haus und ziehen in das Mutterhaus ihrer Frauen. Das
lokale Idiom besagt, dass sie in diesem Haus ,,am Herd inkorporiert™ werden (siche Kapitel ,,Der
Vater als Dachpfosten des Hauses®). Minner, die ihren Wohnort verlegen, bleiben Mitglied in
ithrer &ur-Gruppe, werden aber von der jing-bzw. Hausgruppe ihrer Frauen aufgenommen. Dies
bezieht sich sowohl auf die jing-Gruppe im Sinn des konkreten Hauses als auch auf die jing-
Gruppe im Sinn der lokalen Gruppe von Schwesterhidusern.

Die hier vorgetragene Sichtweise unterscheidet sich von der, die in der Khasi-Ethnographie
verbreitet ist. Dort wurde der Begriff 54z iing (die Schreibweise der Hochland-Khasi) als , kleinste
matrilineare Deszendenzgruppe® bezeichnet, die die Verwandten umfasst, die von einer Grof3-

mutter abstammen und Rechte an deren Ahnenbesitz haben (vgl. Arhem 1988: 260ff; Gerlitz

25



1984: 72; Gurdon 2002: 63; Hodson 1921: 24; Nakane 1967: 119f; Nongbri 2000: 386; Nongkyn-
rih 2002: 36f; Roy 1921: 233). Die weit verbreitete Idee ist, dass die zng-Gruppe weder mit einem
Haus noch mit einer lokalen Gruppe korrespondiert, sondern als ,,Familie von Bridern und
Schwestern® zu verstehen ist, die nicht an einem Ort lebt, da Bruder und Schwestern mit der
Heirat getrennt werden. Beschrieben wird, dass die an einem Ort lebenden Schwestern, die das
Ahnenland der zng-Gruppe verwalten, der Autoritit ihrer Briider unterstehen, die nicht nur ent-
scheiden, wie das Land vererbt wird, sondern auch die Autorititspersonen in den Hiusern ihrer
Schwestern sind. Die Minner der Schwestern haben somit einen schwachen Stand im Haus, da
die Autoritit nicht bei den Eheminnern und Vitern, sondern bei den Brudern und Mutterbri-
dern liegt. Die Eheminner und Viter werden mehr oder weniger als ,,Fremde im Haus® betrach-
tet, die nicht zur Zng-Gruppe ihrer Frauen, sondern zur zng-Gruppe ihrer eigenen Schwestern
gehoren — immer vorausgesetzt, dass der Begriff sbi zing als kleinste matrilineare Deszendenz-
gruppe verstanden wird.

Eben dieses Verstindnis soll in der vorliegenden Arbeit — zumindest fir den Fall der Karow
— uberdacht werden. In dhnlicher Form, wie es Moore bereits 1985 fiir die siidindischen Nayar
tat, wird auch hier davon ausgegangen, dass die soziale Organisation nicht ausschlieflich durch
den Bezug auf genealogische Modelle erklirt werden kann, sondern dass die lokalen Kategorien
und Begriffe ernst genommen werden miissen. Moore (1985) demonstrierte in ihrer Analyse der
sozialen Einheit faravad, dass diese ganz entgegen dem etablierten Verstindnis nicht als genealogi-
sche Matrilineage zu verstehen ist, sondern als holistische, rituell signifikante Haus- und Landein-
heit betrachtet werden muss. Wenn die Karow von sz jing sprechen, bezichen sie sich ebenfalls
nicht auf eine genealogische Matrilineage. Der lokale Begriff s/7 jing bedeutet wortlich ,,ein Haus*
bzw. ,,Menschen eines Hauses* und ist auch genauso zu verstehen: sb: jing bezieht sich nicht auf
eine Deszendenzgruppe, sondern auf eine Haus- und Landeinheit sowie auf die Menschen, die
dauerhaft das Haus bewohnen, das zum Haus gehérende Land bestellen und eine Herdgruppe
bilden. Die Herdgruppen von Schwestern sind dariiber hinaus in einer lokalen Gruppe verbun-
den. Im Kern dieser lokalisierten sozialen Einheit steht eine Gruppe von uterinen Verwandten,
aber diese allein wird nicht als s/7 jing bezeichnet. Die Hausbeziehung (sb/ jing) umfasst nicht nur
die uterinen Verwandten, die an einem Ott leben, sondern alle Personen, die dauerhaft im Haus
wohnen und am Herd genidhrt werden; unabhingig davon, ob sie genealogisch verwandt sind
oder nicht. Personen, die nicht im Haus wohnen, gehéren auch nicht zur jing- bzw. Hausgruppe
und folglich kann der lokale Begriff sbi jing (bzw. sein Khasi-Pendant s/ 7ing) nicht im Rahmen
eines Deszendenzmodells beschrieben werden. Die Sozialitit der jing-Gruppe bestimmt sich nicht

genealogisch, d.h. nicht mit Bezug auf eine gemeinsame Vorfahrin, denn nicht alle ,,Menschen
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des Hauses* teilen ein und denselben Ahnenursprung. Entscheidend sind die gemeinsamen Akti-
vititen, die sich um eine rituell signifikante Haus- und Landeinheit konzentrieren, und nicht pri-
mir das Verwandtsein tiber die weibliche Linie.

Bei den Karow begegnen uns gesellschaftlich einflussreiche Frauen, die die Hiuser und das
zu ihnen gehdrende Land verwalten. Im lokalen Idiom heif3t es, dass die Frauen das Haus und
das Land ,hiiten (7). Minner besitzen generell kein Land und kénnen weder tiber das Land ih-
rer Schwestern noch tiber das Land ihrer Frauen verfiigen. Zu betonen ist aber, dass auch die
Frauen nicht die Besitzerinnen, sondern die Huterinnen des Landes sind. In der lokalen Konzep-
tion gehort das Land den Ahnen und befindet sich nur in der Obhut der Frauen, die die Verant-
wortung fiir das Land von Generation zu Generation weitergeben. Diese Aussage bezieht sich
auf das Land, das an die Hiuser gebunden ist. Jede dltere Tochter eines Hauses erhilt bei threm
Auszug aus dem Mutterhaus einen Teil des miitterlichen Ahnenlands. Nach dem Tod der Mutter
und Hausvorsteherin tibernimmt die jungste Tochter das Mutterhaus sowie den verbliebenen Teil
des miitterlichen Ahnenlands. Entgegen der weit verbreiteten Vorstellung ist es aber nicht der
Mutterbruder, der tber die Aufteilung des Landes befindet, sondern die Mutter selbst, die sich
hierfiir mit dem Vater berit. Die eingeheirateten Minner arbeiten auf dem Ahnenland ihrer Frau-
en und tun alles, um das Haus und seine Bewohner optimal zu versorgen. Ohne die Minner im
Haus konnten die Frauen das Land nicht bestellen und das Haus nicht weiterfuhren, denn die
Minner einer anderen £x#r-Gruppe arbeiten nicht nur hart, sondern zeugen auch den hoch bewer-
teten Nachwuchs. Nachdem der Mann in das Mutterhaus seiner Frau gezogen ist, findet keine
Fusion statt, denn aus zwei Ahnenurspringen kann niemals einer werden. Es heil3t aber, dass das
Haus das integrative Potential besitzt, die von aulen kommenden Minner zu inkorporieren und
trotz ihres fremden Ahnenursprungs zu vollwertigen Mitglieder der jing-Gruppe zu machen. Vor
diesem Hintergrund lésst sich die soziale Einheit s/ jing nicht im Rahmen eines Deszendenzmo-
dells beschreiben, denn dies wiirde die lokalen Konzeptionen von Integration und Zugehdorigkeit
ignorieren. Der holistische Charakter des Hauses zeigt sich aber nicht nur an der Inkorporation
der von auflen kommenden Minner, sondern auch daran, dass die Hausbeziechung (sb7 jing) nicht
nur Menschen, sondern auch nicht-menschliche Entititen umschlie3t. Gemeint sind die Haus-
gottin (ka blei jing) und die Hofgottin (ka blei kyntem), die zu jeder Herdgruppe gehoren, aber auch
die Totengeister der verstorbenen Verwandten, die den Bewohnern des Hauses ihren Namen (ka
kyrieng) gaben und eine Ausdehnung der Herdgruppe in der unsichtbaren Welt bilden (siche Ka-
pitel ,,Die Toten®).
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Die Symmetrie der Geschlechter und der Wert der Hauseinbeit

Wie dargelegt, wurde dem Kriterium der matrilinearen Deszendenz in der Khasi-Ethnographie
Prioritit eingerdumt. Der Mann, so die verbreitete These, trage ein ,,schweres Schicksal® im Haus
seiner Frau und sei zwischen seiner Rolle als Ehemann und Bruder bzw. als Vater und Mutter-
bruder hin- und hergerissen (vgl. Arhem 1988: 266f, 2000: 104f; Gerlitz 1984: 54ff, Nongbri
1988: 74, 771; siche auch Chacko 1998). Konflikte und Spannungen seien unausweichlich; nicht
nur fir den individuellen Mann, sondern auch zwischen den Matrigruppen, da die Autorititsan-
spriche des Ehemannes mit den Autorititsanspriichen des Bruders und der anderen uterinen
Verwandten der Frau kollidierten.

Die hier vorgetragene Sichtweise zeugt nicht nur von einem problematischen Verstindnis
matrilinearer Verwandtschaft, sondern auch von einem problematischen Verstindnis der Ge-
schlechterbezichungen. Die klassischen Matriarchatstheorien des 19. Jahrhunderts nahmen noch
einen intrinsischen Zusammenhang zwischen ,,Matrilinearitdt und ,,Matriarchat® an (siche z.B.
Bachofen 1861; Morgan 1877; Engels 1884). Da die Idee, dass sich die matrilineare Gesellschafts-
form mit einer ,,Herrschaft der Frauen“ verbindet, aber nicht der empirischen Uberpriifung
standhielt, musste sie letztlich aufgegeben werden. Ganz im Gegensatz zu den klassischen Ansit-
zen gingen Schneider und Gough (1961: 5) ein Jahrhundert spiter davon aus, dass die Autoritit
in matrilinearen Gesellschaften grundsitzlich nicht bei den Frauen, sondern immer bei den Mut-
terbridern liegt und diese Ansicht prigte auch die Khasi-Ethnographie. Im westlichen Denken
wird Autoritit v.a. mit dem Ehemann und Vater und damit mit der sexuellen Identitdt des Man-
nes in Verbindung gebracht (vgl. Watson-Franke 1997: 334). Die hiufig nicht-autoritire Position
des Ehemannes und Vaters in matrilinearen Gesellschaften lief3 sich mit dieser Sichtweise schwer
vereinbaren und fuhrte dazu, dass der Mutterbruder zu einem ,,Ersatzvater” erklirt wurde, des-
sen Position der ,,natiirlichen® Vaterfigur in patrilinearen Gesellschaften zu entsprechen schien.
Minnliche Dominanz wurde somit unabhingig von der verwandtschaftlichen Organisation als
Fakt behandelt. Weniger beachtet wurde jedoch die Autoritit, die Frauen als Mittern in matrili-
nearen Gesellschaften zukommen kann und die Karow bilden hierfiir ein eindeutiges Beispiel.

Fur die Karow lasst sich nicht formulieren, dass Frauen ihren Briidern unterstehen und dass
Mutterbriider Ersatzviter wiren. Den Frauen kommt eine starke gesellschaftliche Position zu: sie
verwalten das Land, teilen die Feldarbeit ein und verfiigen Giber deren Produkte. Ihre starke Posi-
tion auf dem Skonomischen Gebiet wird durch das politische Wirken der Minner balanciert. Die
offizielle Politik ist Sache der Minner, zumindest was den Dorfrat (ka dorbar shnong) und den
Dominenrat (ka dorbar raid) betrifft. Am Rat der kur-Gruppe (ka dorbar kur) nehmen sowohl

Mainner als auch Frauen teil und auch im Dorf- und Domaianenrat vertritt ein Mann keine Mei-
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nung, die nicht im Haus mit den Frauen diskutiert wurde. An dieser Stelle wird ein wichtiges
Prinzip der Karow-Gesellschaft angesprochen, von dem noch wiederholt die Rede sein wird: der
hiusliche und der 6ffentliche Bereich stehen sich nicht gegeniiber, sondern durchdringen einan-
der wechselseitig. Neben der offiziellen Politik liegt die Durchfithrung der Rituale in der Hand
der Minner. Im rituellen Kontext gibt es aber auch Uberschneidungen, denn es sind die Frauen,
die die Rituale organisieren und vorbereiten, die dann von den Mannern durchgefiihrt werden.

In der vorliegenden Arbeit wird die These vertreten, dass die Karow (und vermutlich alle
anderen Khasi-Gruppen) zu den relativ seltenen Gesellschaften gehéren, die ein symmetrisches
Geschlechterverhiltnis aufweisen. Angewendet wird ein Konzept, das von Lenz (1990) entwik-
kelt wurde.”” In Anlehnung an Leacock (1978), die von ,geschlechtsegalitiren Gesellschaften®
sprach, prigte Lenz den Begriff der ,,geschlechtssymmetrischen Gesellschaften®. Sie bezog sich
auf Gesellschaften, in denen Macht nicht als ein einseitiges Dominanz- und Kontrollverhiltnis
betrachtet werden kann, sondern als ,,gegenseitiger Einfluss in sozialen Bezichungen® verstanden
werden muss, der ,,sowohl von Minnern als auch von Frauen ausgeiibt® wird (vgl. Lenz 1990: 43
— 55). In geschlechtssymmetrischen Gesellschaften ist Macht multifokal verteilt. Minner und
Frauen haben gleichen Zugang zu den gesellschaftlichen Machtfeldern oder kontrollieren unter-
schiedliche Machtfelder. Dieser zweite Fall ist bei den Karow gegeben, bei denen die Frauen das
Land und den Anbau und die Minner die offizielle Politik und die Rituale kontrollieren. Ent-
scheidend ist, dass sich eine Balance der Machtfelder ergibt, die asymmetrische Dominanzver-
hiltnisse und eine einseitige Kontrolle ausschlie3t. Geschlechtssymmetrische Verhiltnisse sind
laut Lenz (1990: 58) nicht an eine bestimmte Gesellschaftsform gebunden. Vergleichsweise hiu-
fig sah sie sie in matrilinearen, matrilokalen Gesellschaften mit weiblich dominierten Anbausy-
stemen und einer starken Autoritit der iltesten Frau im Haus — und damit in eben der Situation,
die auch bei den Karow gegeben ist.”®

In der vorliegenden Arbeit soll nicht nur das Bild von Frauen, die zwangsldufig ihren Min-
nern oder Bridern unterstehen, hinterfragt werden. Ebenso hinterfragt wird die Annahme, dass

sich das Mannsein in matrilinearen Gesellschaften grundsitzlich mit Problemen verbindet. Die

*"In der Khasi-Ethnographie wurde das Geschlechterverhiltnis im Rahmen des Verwandtschaftssystems betrachtet.
Herzog (2001), die selbst keine Feldforschung in den Khasi-Bergen durchfiihrte, trug die Aussagen zum Geschlech-
terverhiltnis in einem ausfiihrlichen Uberblick zusammen. Sie gelangte zu der Einschitzung, dass in den Khasi-
Bergen geschlechtssymmetrische Verhiltnisse vorliegen, wobei sie sich ebenfalls auf Lenz (1990) bezog.

% Als weitere Beispiele fir geschlechtssymmetrische Gesellschaften fithrte Lenz (1990: 58) die Hopi und die Iro-
kesen in Nordamerika sowie die indonesischen Minangkabau an. Insbesondere in Bezug auf die nordamerikanischen
Gesellschaften ist zu bedenken, dass diese einen tiefgreifenden soziokulturellen Wandel durchlaufen haben, der sich

auch auf das Geschlechterverhiltnis auswirkte.
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Karow-Minner sind nicht zwischen ihrer Verantwortung als Ehemann und Bruder bzw. als Vater
und Mutterbruder hin- und hergerissen. Das lokale Minnlichkeitsideal besagt, dass der Mann im
Haus eine gute Figur machen muss — sowohl im Haus seiner Frau als auch in den Hausern seiner
Schwestern. Die Zugehorigkeiten und Verantwortungen sind dabei klar getrennt und stiirzen den
Mann nicht in Verwirrung, so wie es auf psychologisierende Weise fiir die Hochland-Khasi be-
schrieben wurde. Eine Sichtweise, die Konflikte und Spannungen betont, ergibt sich nur dann,
wenn die indigenen Konzeptionen ignoriert werden und der Bezug zur lokalen Werte- und
Ideenordnung ausbleibt. In diesem Zusammenhang muss erneut die soziale Einheit s/ jing aufge-
griffen werden. Der Begriff sbi jing steht fir das ,,eine Haus* und bezeichnet die wichtigste orga-
nisatorische Einheit der Karow-Gesellschaft. Er steht aber auch fur einen kulturellen Wert, denn
wenn Uber das ,,eine Haus® gesprochen wird, ist dies tatsichlich im Sinn eines ,,gecinten Hauses*
zu verstehen. Der Wert der Hauseinheit ist von grof3er gesellschaftlicher Bedeutung und drickt
in verschiedenen Kontexten Ideen tiber die richtige Art und Weise des sozialen Miteinanders aus.

Streit und Konflikte sind innerhalb des Karow-Hauses sehr schlecht angesehen und sollen
vermieden werden. Die angestrebte Harmonie bezieht sich aber nicht nur auf die Bezichungen
innerhalb des Hauses. Ein Haus steht nicht fiir sich allein, sondern ist Teil eines ausgedehnten
Bezichungsnetzes. Es heillt, dass sich offene und aggressive Auseinandersetzungen mit anderen
Hiusern negativ auf das eigene Haus auswirken und dessen innere Einheit gefihrden. Da das
einzelne Haus nicht unabhingig von seinen Beziehungen zu anderen Hiusern gesehen werden
kann, bestimmt sich der Wert der Hauseinheit nicht nur durch die Harmonie innerhalb des Hau-
ses, sondern auch durch die Harmonie zwischen den Hiusern und betrifft damit die Gesellschaft
als Ganzes. Beschrieben wird ein Ideal, das fur die Praxis leitend ist und sich u.a. in einer Ableh-
nung von Streit, offenen Konfrontationen und aggressiven Auseinandersetzungen zeigt. Dass die
Karow einen Weg der Harmonie und Balance bevorzugen, heil3t aber nicht, dass sie ohne Kon-
flikte und Spannungen auskommen, denn wie jedes Ideal ist auch das Ideal der Hauseinheit nicht
vollstindig realisiert. Uber den Wert der Hauseinheit transportieren sich moralische Aussagen
Uber das, was als ,,gut und richtig” erachtet wird, auch wenn das Gute und Richtige nicht immer
vollstindig gelebt werden kann. Konflikte, Spannungen und Widerspriiche sind letztlich unver-
meidlich — aber diese sind keine Spezifik matrilinearer Systeme, sondern eine Charakteristik aller

sozialen Systeme.
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Die Sozialordnung und das rituelle System

Soziale Einheiten fuhren kein Eigenleben und Gesellschaften sind keine sich selbst erhaltenden
Systeme. Eine Gesellschaft, wie sie hier beschrieben wird, kann sich nur dann perpetuieren, wenn
sie durch rituelle Austauschprozesse immer wieder in die umfassende kosmische Ordnung einge-
bunden wird. Die Werte und Ideen, die das soziokosmische Beziechungssystem strukturieren und
ausdriicken, erfahren im Rahmen dieser rituellen Einbindung eine wiederkehrende und notwen-
dige Bestitigung. Rituale dricken somit die Werte und Ideen der Gesellschaft aus und bilden den
Kontext, in dem menschliche und kosmische Krifte interagieren, um den Fortbestand der Ge-
sellschaft zu gewihrleisten. Barraud und Platenkamp (1990: 103) verwiesen vor diesem Hinter-
grund darauf, dass Rituale nicht als separate Kategorie sozialer Tatbestinde untersucht werden
sollten, sondern im direkten Bezug auf die Sozialordnung, auf die sie strukturierend wirken.

Auch in der vorliegenden Arbeit werden die Sozialordnung und die Rituale aufeinander be-
zogen untersucht. De Coppet (1981: 1706) forderte, dass die Rituale einer Gesellschaft nicht iso-
liert, sondern als Teile eines rituellen Systems betrachtet werden sollten, das die Werte und Ideen
ausdriickt, die die Gesellschaft als Ganzes strukturieren (siche auch Barraud & Platenkamp 1990:
104; Barraud & Friedberg 1996: 352).”” Die ausschlieBliche Konzentration auf Heilungsrituale, die
meine Forschung zu Beginn leitete, wurde in diesem Sinn spiter aufgegeben und auf die Rituale
des Lebenszyklus (insbesondere Geburt, Heirat und Tod) erweitert. Ebenfalls betrachtet wird das
groe Dominenritual, das den Charakter eines Jahreszyklusrituals trigt und vor der Christianisie-
rung das wichtigste rituelle Ereignis des Jahres war. Untersucht werden soll, auf welche spezifi-
sche Weise sich die Karow durch ihre rituellen Aktivititen als Gesellschaft konstituieren und
welche Entititen und Dinge entlang der Bezichungen zirkulieren, die das soziokosmische Ganze
aufbauen (vgl. Barraud & Platenkamp 1990: 117). Angesprochen sind die rituellen Austauschpro-
zesse, die soziale Ordnung generieren und immer wieder Briicken zwischen der sichtbaren und
der unsichtbaren Welt bilden. Der Tausch ist in diesem Zusammenhang nicht als ein Mittel zu
sehen, durch das Menschen individuelle Ziele verfolgen, sondern als Aufgabe, auf der die Gesell-
schaft als Ganzes basiert (vgl. de Coppet 1981: 200).

Die Karow haben keinen sprachlichen Ausdruck, der das ,,Ritual” im Sinn eines klassifikato-
rischen Oberbegriffs bezeichnet. Unterschiedliche rituelle Handlungen werden spezifisch be-

nannt, wobei eine dieser Handlungen herausragt und als ritueller Schliisselakt bezeichnet werden

29 . . . g . . o
Dumont hat sich nicht vertieft mit Ritualen auseinandergesetzt. Forscher, die von Dumont inspiriert waren, wen-

deten seine Ideen aber auf die Analyse komplexer Ritual- und Tauschsysteme an (siche z.B. Barraud und Friedberg

1996; Barraud und Platenkamp 1990; de Coppet 1981; Hardenberg 2005; Iteanu 1990; Platenkamp 1988).
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kann: das Opfern von Tieren (&7ia). Im Mythos wird die Opferung eines Tiers als primordiale
rituelle Handlung eingefithrt und bis heute sind Tieropfer (ka £sia) die Rituale, die am haufigsten
stattfinden (siche Kapitel ,,Die Briicke zur anderen Welt®). Der rituelle Spezialist ist wortlich der
Opferer (# nongkiiia) — auch dann, wenn er eine andere rituelle Handlung ausfiihrt. Das Tieropfer
ist so allgegenwiirtig, dass die christlichen Missionare in Bezug auf das lokale rituelle System von
einer ,,Religion des Tieropfers™ (ka nem ksiia) sprachen.

Der Begriff des ,,Opfers® ist komplex und vielschichtig. Mehrere wissenschaftliche Diszipli-
nen setzen sich mit dem Opfer auseinander und auch in der Ethnologie gibt es verschiedene Op-
fertheorien.” Barraud und Friedberg (1996: 351) verwiesen auf eine generelle Begriffsproblema-
tik: einerseits wird der Opferbegriff in der ethnologischen Literatur so verwendet, als ob seine
Bedeutung klar und eindeutig wire. Andererseits existieren aber verschiedene Opfertheorien, die
zum Teil stark voneinander abweichen und nicht kompatibel sind. Ich folge Barraud und Fried-
berg (1996: 351 — 359) in der Ansicht, dass das Opfer nicht als eine einheitliche Klasse von Phi-
nomenen betrachtet werden sollte; insbesondere nicht tiber die Grenzen von holistischen und
individualistischen Gesellschaften hinweg. Wenn ein rituelles System, wie zuvor gesagt, die Ideo-
logie einer spezifischen Gesellschaft ausdriickt, kann das Ziel nicht darin bestehen, ein universa-
les Opferschema aufzustellen, wie es beispielsweise Hubert und Mauss (1964) verfolgten. Indem
Mauss das Opfer als ein universales religioses Phinomen beschrieb, das auf der Unterscheidung
von ,.heilig® und ,,profan® basiert, verstie3 er gegen den von ihm selbst aufgestellten Grundsatz,
Phinomene in Bezug auf spezifische Ganzheiten zu untersuchen. Da sich die Unterscheidung
zwischen dem ,,Heiligen® und dem ,,Profanen nicht auf alle Gesellschaften anwenden ldsst, er-
scheint der Ansatz von de Heusch (1985) geeigneter. In seiner strukturalen Analyse des Opfers
ersetzte de Heusch die von Hubert und Mauss geprigten Begriffe der ,,Sakralisierung und ,,Ent-
sakralisierung® durch die neutraleren Begriffe der ,,Verbindung® (comjunction) und ,,Trennung®
(disjunction) (vgl. de Heusch 1985: 213). Laut de Heusch besitzt das Opfer die kommunikative
Kraft, menschliche und kosmische Riume zu verbinden und auch wieder zu trennen. Von dieser
Minimaldefinition abgesehen, lehnte er die Idee eines universalen Opferschemas ab, da sich die
Symbolisierungen und Bedeutungen, die sich an das Opfer binden, nur im Kontext spezifischer
Gesellschaften erschlieBen lassen. Opferrituale nehmen bei den Karow eine prominente Stellung
ein und zeugen von einer charakteristischen Symbolik, die es herauszustellen gilt. Auch wenn sie
zentral sind, sollen die Opferrituale aber nicht von den anderen Ritualen der Karow-Gesellschaft

isoliert werden.

" Eine Zusammenstellung wichtiger Opfertheorien bieten Carter (2003) und Drexler (1993). Howell (1996: 2 — 14)

lieferte einen guten Kurziberblick Gber die wichtigsten ethnologischen Opfertheorien.
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Missionierung, Christianisierung und der Wandel des sozio-rituellen S'ystems

Bei den Karow vollzieht sich seit mehr als sechzig Jahren ein langsamer Prozess der Christianisie-
rung, der das sozio-rituelle System, das hier unter Betrachtung steht, einem tiefgreifenden Wandel
unterwirft. Verglichen mit anderen Khasi-Gruppen wurden die Karow erst relativ spit mit Mis-
sionaren konfrontiert. Obwohl die Missionierung in den siidlichen Khasi-Bergen bereits in den
1840er Jahren einsetzte, kamen erst ein Jahrhundert spiter Missionare zu den Karow in den
nérdlichen Khasi-Bergen (siche Kapitel ,,Der Prozess der Missionierung®). Vor der Unabhingig-
keit Indiens lag das Gebiet der Karow fern der zentralen Verkehrsadern. Erst der Bau einer Ver-
bindungsstrale zwischen Shillong und der Brahmaputra-Ebene erleichterte den Zugang und 6ff-
nete Missionaren die Tir, die zuvor in Shillong und anderen Teilen des Hochlands titig waren.
Wie zuvor beschrieben, hatten die Karow bereits vor und wihrend der Kolonialzeit Kontakt zu
den Bewohnern der benachbarten Ebene. Diese Aullenkontakte, die Interaktionen mit den vet-
schiedenen Nachbargemeinschaften und nicht zuletzt die intern induzierten Verinderungen be-
dingten, dass sich die Gesellschaft der Karow seit jeher gewandelt hat. Dies ist fast tiberfliissig zu
erwihnen, denn Wandel ist ein Merkmal aller sozialen Systeme und findet immer statt. In der
vorchristlichen Zeit war der Wert des Wandels jedoch dem Wert der Permanenz untergeordnet.
Lévi-Strauss (1962) zeigte, dass in Gesellschaften mit dieser ideologischen Konstellation ver-
schiedenste Bemtihungen unternommen werden, um Wandel abwesend erscheinen zu lassen,
indem die Gegenwart immer wieder nach dem Muster der mythischen Urspringe gestaltet wird.
Die Kohirenz mit den mythischen Urspriingen wurde mit dem Auftreten des Christentums
durchbrochen. Wie zu sehen sein wird, heiit dies aber nicht, dass die Ordnung der Ahnen nicht
mehr von Bedeutung wire. Uber ein halbes Jahrhundert nach Beginn der Missionierung bilden
die Karow keine vollstindig christliche Gemeinschaft, wohl aber eine Gemeinschaft mit einem
signifikanten Anteil Christen. Die christlichen und die nicht-christlichen Karow sind sich einig,
dass mit der Christianisierung ein tiefgreifender gesellschaftlicher Wandel einhergeht, der in die-
ser Form nie zuvor stattgefunden hat.

Das sozio-rituelle System der Karow kann hier nicht in seiner ,,urspringlichen® oder ,,tradi-
tionellen® Form beschrieben werden — zumal beide Begriffe angesichts des seit jeher stattfinden-
den Wandels problematisch sind. Die Prisenz des Christentums, das Ausloser sozialer und rituel-
ler Verinderungs- und Transformationsprozesse ist, muss ernst genommen und in die Untersu-
chung einbezogen werden. Das Christentum gehért zu den Religionen, die weltweit mit einem
universalistischen Anspruch auftreten. Dies bedeutet aber nicht, dass die Konversion zum Chri-
stentum eine vereinheitlichte Welt entstehen ldsst. Fir die Moderne und den westlichen Kapita-

lismus beschrieb Sahlins (1999), wie parallel zu deren Globalisierung ein Projekt der Diversifizie-
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rung stattfindet, da indigene Gruppen der Moderne und dem Kapitalismus auf spezifische Weise
begegnen. Im Prozess des Wandels sind die Indigenen aktiv Handelnde, die das ihnen Widerfah-
rende in ihren eigenen Kategorien und Begriffen erfassen und darum kidmpfen, ihre kulturelle
Integritit zu bewahren. Sahlins zeigte, dass globale Homogenitit und lokale Differenzierung
nicht unabhingig voneinander betrachtet werden kénnen und eben dieser Gedanke lisst sich
auch auf die Ausbreitung und Aneignung des Christentums tbertragen. In den lokalen Kontex-
ten, in denen das Christentum auftritt, wird es aufgegriffen und umgearbeitet. So wie Sahlins von
der ,,Indigenisierung der Moderne® sprach, kann auch von einer ,,Indigenisierung des Christen-
tums* gesprochen werden, durch die weltweit heterogene und heterodoxe Christentiimer entste-
hen. Cannell (2005) warnte davor, bei der ethnologischen Untersuchung solcher Christentiimer
den MaBstab eines vermeintlichen Standardchristentums anzulegen, da dies die spezifischen Ei-
genarten missachtet, die lokale Christentimer aufweisen. Vorstellungen, die als charakteristisch
fir das Christentum gelten, z.B. die klare Trennung zwischen dem Diesseits und dem Jenseits
oder die Ausrichtung auf den Wert der individuellen Erl6sung, kénnen in lokalen Kontexten von
untergeordneter Bedeutung sein — ohne dass dies den Schluss zulieBe, dass die betreffenden
Menschen keine ,,richtigen® Christen wiren. Auch das Christentum bildet keine Klasse von ein-
heitlichen Phinomenen, sondern muss im Sinn einer polythetischen Kategorie verstanden wer-
den. Das Christentum der Karow, das hier betrachtet wird, ist eines von vielen lokalen Christen-
timern, die in ihrer Spezifik untersucht und anerkannt werden sollten.

Die Ethnologie des Christentums (Anthropology of Christianity) ist eine Subdisziplin, die sich
erst im letzten Jahrzehnt formierte (siche z.B. Cannell 2005, 2006; Hann 2007; Robbins 2003,
2007; Engelke & Tomlinson 2006). Ethnologische Studien Gber christliche Gesellschaften und
tber Prozesse der Missionierung und Christianisierung gibt es seit vielen Jahrzehnten. Das syste-
matische Vergleichen von Forschungsergebnissen und das Erarbeiten gemeinsamer Themenfel-
der sind im Vergleich zu anderen Weltreligionen aber junge Phinomene. Cannell (2006) sprach
von einer ,,schwierigen Beziehung® zwischen der ethnologischen Disziplin und der christlichen
Religion und sah diese wissenschaftshistorisch begrindet. Die Sozialwissenschaften, aus denen
auch die Ethnologie hervorging, entwickelten sich mit ihrem sikularen Selbstverstindnis in dezi-
dierter Abgrenzung zur christlichen Metaphysik. Trotz dieser nach auflen hin vollzogenen Ab-
grenzung fanden christliche Ideen aber hiufig Eingang in ethnologische Konzepte und erschwer-
ten ein adidquates Verstindnis nicht-christlicher Gesellschaften. Der sich in den letzten Jahren
etablierenden Ethnologie des Christentums geht es vor diesem Hintergrund darum, fir die lange
verdringte christliche Prigung ethnologischer Konzepte zu sensibilisieren (siche z.B. Asad 1993;

Cannell 2005; Robbins 2007; Sahlins 1996). Dartiber hinaus soll die Analyse der weltweiten loka-
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len Christentiimer vorangebracht werden, um in vergleichender Perspektive zu einem erweiterten
Verstindnis zu gelangen. Die vorliegende Arbeit will in beide Richtungen einen Beitrag leisten.

In der Khasi-Ethnographie wurde auf die Thematik der Christianisierung bisher nicht vertie-
fend eingegangen. Wie die Prozesse der Kolonialisierung, der Missionierung und allgemein der
Modernisierung wurde die Christianisierung im Rahmen der sogenannten Desintegrationsthese
behandelt. In der Ethnologie verbindet sich diese These in erster Linie mit Schneider und Gough
(1961). Beide argumentierten, dass matrilineare Gesellschaften durch Konflikte und Spannungen
geprigt sind, die zu einer strukturellen Schwiche fithren. Als strukturell schwache Systeme kénn-
ten sich matrilineare Gesellschaften nur schwer externen Einfliissen widersetzen, was in Zeiten
des Wandels zur rapiden gesellschaftlichen Desintegration fiihre.”! In der Khasi-Ethnographie
schlug sich nicht nur die Idee der strukturellen Schwiche matrilinearer Systeme nieder, sondern
auch die Idee, dass externe Einflisse den gesellschaftlichen Zerfall beschleunigen (siche z.B.
Chacko 1998; Nakane 1967; Nongbri 1988). Im urbanisierten Hochland der Khasi-Berge kursie-
ren gesellschaftliche Diskurse, die sich auf der Linie der Desintegrationsthese bewegen (vgl.
Nongbri 2000). Ein Beispiel ist die ,,Vereinigung der neuen Herde* (Syngkong Rympei Thymmai) —
cine Interessengruppe, die das Ziel verfolgt, das matrilineare System der Hochland-Khasi in ein
patrilineares System zu transformieren. Begriindet werden diese Bestrebungen mit der Annahme,
dass patrilineare Systeme progressiver seien und besser auf die gesellschaftlichen Verinderungen
reagieren koénnten, die durch die Modernisierung ausgelést wurden.

Nongbri (1988, 2000) behandelte die Desintegrationsthese im direkten Zusammenhang mit
der Christianisierung. Sie beschrieb fiir die Hochland-Khasi eine Schwichung des matrilinearen
Systems, da mit dem Bedeutungsverlust der lokalen Rituale ein Statusverlust des Mutterbruders
einhergeht, der zuvor als Hausopferer agierte (vgl. Nongbri 1988: 80, 2000: 383). Laut Nongbri
bedingt die Christianisierung eine Auflésung der rituellen Einheit der Geschwistergruppe. Dies
bindet die Hausvorsteherinnen, die sich zuvor auf ihre Bruder stiitzten, stirker an ihre Manner.
Auch die Karow-Frauen benennen es als ein grofles Problem, dass ihre Brider die Durchfithrung
der Rituale aufgeben. Wie zu sehen sein wird, sind die hierdurch ausgelésten Verinderungspro-
zesse durch die von Nongbri thematisierte Bedeutungsverlagerung von der Geschwister- auf die

Ehebeziechung aber noch nicht erschopfend beschrieben. Nongbris Darstellung zeugt von der

’! Die Desintegrationsthese wurde nicht nur von Schneider und Gough (1961) vertreten, sondern sie war charakteri-
stisch fir eine bestimmte Zeit. Als zwei weitere Befiirworter lassen sich Abetle (1961) und Goody (1956) nennen.
Spitere Autorinnen, wie z.B. Colson (1980), Dube (1996) und Poewe (1981), vertraten die gegenteilige These und
argumentierten, dass matrilineare Systeme besonders widerstindig seien, da der mit den Frauen assoziierte Bereich
der Verwandtschaft in Zeiten des gesellschaftlichen Wandels Stabilitit garantiere (siche auch Nongbri 2000: 363 —
360).
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weit verbreiteten Vorstellung, dass Frauen entweder ihren Briidern oder ithren Minnern unterste-
hen, betrachtet aber nicht, welche Position Frauen als Akteurinnen in Zeiten des gesellschaftli-
chen Wandels zukommt und wie die Aufgabe einzelner Rituale das sozio-rituelle System als Gan-
zes beeinflusst.

Wenn wie zuvor dargelegt der Erkenntnisgehalt der Kategorie ,,Matrilinearitit™ grundsitzlich
in Frage gestellt und die Annahme verworfen wird, dass matrilineare Systeme strukturell schwach
sind, eriibrigt sich die Desintegrationsthese, die auf dieser Annahme basierte. Sobald nicht nur
cinzelne Elemente, sondern ganze Bezichungssysteme im Zentrum des Interesses stehen, muss
auch der gesellschaftliche Wandel unter einem anderen Vorzeichen betrachtet werden. In den
letzten Jahren wurde wiederholt die Frage aufgeworfen, wie die durch Dumont inspirierte holisti-
sche Analyse soziokosmischer Beziehungssysteme mit der Untersuchung von Wandel kombiniert
werden konne (vgl. Iteanu 2009; Rio & Smedal 2009; Robbins 2009; Sprenger 2008). Sprenger
(2008) stellte zur Diskussion, ob nur traditionellen Gesellschaften, die kohirente soziokosmische
Reprisentationen und intakte rituelle Systeme aufweisen, durch den methodologischen Holismus
begegnet werden sollte, sich verindernden traditionellen Gesellschaften aber nicht mehr. Er ge-
langte zu der Ansicht, dass sich die Idee soziokosmischer Ganzheiten mit der Untersuchung ge-
sellschaftlicher Verdnderungs- und Transformationsprozesse verbinden lasse. Das Entscheidende
ist, dass soziokosmische Systeme alles, was von auflen kommit, in ihren eigenen Begriffen klassifi-
zieren (vgl. Sprenger 2008: 78). Das von auflen kommende Neue wird mit anderen Worten auf
spezifische Art und Weise — im vortliegenden Fall auf Art und Weise der Karow — in das beste-
hende Alte integriert, das in diesem Prozess verindert, aber nicht aufgelst wird. Die zugrunde
liegende Idee ist, dass soziokosmische Ganzheiten nicht begrenzt sind — sie und die vielen Teil-
ganzheiten, aus denen sie sich zusammensetzen, kénnen vielmehr durch hierarchische Inklusio-
nen neue Elemente aufnehmen (vgl. Iteanu 2009: 340, 345f).

In Anlehnung an Cannell (2006: 5) wird in der vorliegenden Arbeit nicht davon ausgegangen,
dass das Christentum bestimmte inhirente Figenschaften aufweist, die in der Konfrontation mit
nicht-christlichen Gesellschaften zu vorhersagbaren Effekten fihren. Stattdessen geht es darum,
prizise herauszustellen, wie christliche Werte und Ideen auf ein bestehendes Werte- und Ideensy-
stem wirken, wie sie durch dieses System aufgenommen werden und wie sich dies in der sozialen
und rituellen Praxis zeigt (siche z.B. Platenkamp 1992, 2012). Es handelt sich nicht um einen
einseitig gerichteten Prozess, bei dem christliche Werte und Ideen auf ein lokales System einwir-
ken. Ebenso gilt, dass die Struktur des lokalen Werte- und Ideensystems die Interpretation des

Christentums beeinflusst und zur Ausprigung eines spezifischen lokalen Christentums fihrt, in
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dem der Wert der individuellen Erlésung nicht zwangsliufig die zentrale Position einnehmen
muss.

Heute sprechen die Karow von ihrer ,,alten Religion (ka nem barim) und ihrer ,,neuen Reli-
gion® (ka nem thymmai), die beide gleichzeitig existieren und praktiziert werden. Die ,,alte Religi-
on® wird mit der Ordnung der Ahnen assoziiert. Von ihr unterschieden wird das Christentum,
das zwar seit iiber sechzig Jahren prisent ist, aber nach wie vor als ,,neue Religion® rangiert. Dass
die Karow tiberhaupt von ,,Religion sprechen, geht auf die Begriffsverwendung der Missionare
zuriick, die das lokale rituelle System als ,,Religion des Tieropfers™ (ka nem ksia) bezeichneten.
Urspriinglich stand das Femininum £a zem fir die moralische Ordnung, die der hochste Gott #
Blei fiir die mythischen Vorfahren der Karow niedergelegt hatte (siche Kapitel ,,Die Niederlegung
der moralischen Ordnung®). Umfassend verstanden, reguliert diese Ordnung alle Bereiche des
sozialen Lebens und zudem die Beziehungen zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren Welt.
Von einer ,,Religion” im Sinn eines funktional differenzierten und formalisierten gesellschaftli-
chen Bereichs kann im Hinblick auf die vorchristliche Zeit nicht gesprochen werden. Stattdessen
muss von einem komplexen rituellen System ausgegangen werden, das die Werte und Ideen der
Gesellschaft reflektierte und von der sozialen Organisation nicht zu trennen war. In jedem Haus
fungierte der ilteste Bruder der Hausvorsteherin, d.h. der ilteste Mutterbruder ( &7z heb), als
Hausopferer (siche Kapitel ,,Rituelle Spezialisten, Heiler und Hausopferer®). Fir Rituale auf der
Ebene der &#r-Gruppe wurde unter den Hausopferern ein jeweils geeigneter Kandidat ausge-
wihlt. Aus heutiger Perspektive heil3t es, dass die ,,Religion® in der vorchristlichen Zeit Angele-
genheit der Hiuser und £#~Gruppen war. Diese Aussage verweist auf die angesprochene Einheit
des sozio-rituellen Systems. Zu beachten ist aber, dass der Begriff £a nem erst im Prozess der
Christianisierung die Bedeutung von ,,Religion® annahm und zuvor im allgemeinen Sinn von
,moralische Ordnung®, ,,Regelwerk® und ,,Verhaltenskatalog® verstanden wurde.

Generell gilt, dass Prozesse der Missionierung und Christianisierung nicht nur zwei verschie-
dene Systeme der religiosen Bedeutung, sondern auch zwei Systeme der rituellen Praxis zu einer
charakteristischen Verschrinkung bringen. Diese Situation begegnet uns heute bei den Karow,
die sich selbst als eine Gesellschaft im Ubergang beschreiben, in der bereits etwas Neues begon-
nen hat, ohne dass das Alte vollstindig beendet wire. In der vorliegenden Arbeit sollen die Kon-
tinuititen betrachtet werden, die sich in der Situation des gegenwirtig stattfindenden Wandels
ausmachen lassen. Es soll aber ebenso gezeigt werden, wie Kreisliufe der kulturellen Reprodukti-
on durchbrochen wurden. Sahlins sprach in diesem Zusammenhang davon, dass Menschen nicht
aufhoéren, die Welt durch ihre eigenen Kategorien wahrzunehmen und anhand ihrer eigenen Wer-

te zu bemessen, bevor sie diese nicht als beschimend (bumiliating) etleben (vgl. Sahlins 1992: 23f;
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1993: 17f). Das Eigene muss mit anderen Worten erst einen Prozess der Entwertung durchlau-
fen, bevor das von auflen Kommende an seine Stelle treten kann. Zu solchen Entwertungen
kommt es nicht grundlos. Wie Sahlins benannte, gehen ihnen hidufig aktiv angestrebte Demtti-
gungen (bumiliations) voraus (siche auch Robbins 2005: 4, 10f). Auch christliche Missionare voll-
zogen Demiitigungen, durch die Menschen von der Wertlosigkeit ihrer eigenen Kultur iiberzeugt
werden sollten. Bei den Karow zeigt sich dies besonders deutlich in Bezug auf das Tieropfer. Als
ritueller Schliisselakt zog es frith die missionarische Kritik auf sich. Das lokale rituelle System
wurde nicht nur als ,,Religion des Tieropfers™ (ka nem kiiia), sondern auch als ,Religion des Blu-
tes* (ka nem snam) und als ,Religion der Geister™ (ka nem fsuid) diskreditiert — ungeachtet der
Tatsache, dass auch die Karow einen hochsten Gott anerkennen, der nicht durch Tieropfer
adressiert wird. Wie zu sehen sein wird, trafen im Prozess der Christianisierung zwei verschiedene
Konzeptionen des Opfers aufeinander, die aus der Perspektive der Missionare nicht kompatibel
waren. Die sich nach und nach vollzichende Aufgabe der Opferrituale wird von den Karow und
insbesondere von den Frauen, die nicht mehr auf die rituellen Dienste ihrer Bruder zihlen kon-
nen, als groles Dilemma benannt. Dennoch wire es nicht richtig, ausschlief3lich von einem ,,kul-
turellen Verlust® zu sprechen, denn aus der Perspektive der Karow bestehen Kombinationsmég-

lichkeiten zwischen der lokalen und der christlichen Opferideologie und -praxis.

1.3 Der Aufbau der Arbeit

Rapitel 2: Mythische Beziehungen, rituelle Prozesse und die soziokosmische Ordnung

Den Auftakt des zweiten Kapitels bildet die Beschreibung des Ursprungsmythos, auf den sich alle
Khasi-Gruppen in verschiedenen lokalen Versionen beziehen. Am Anfang steht das Haus von #
Blei. U Blei ist der hochste lokale Gott und Schopfer, aus dessen Haus der Atem des ersten Men-
schenpaars hervorging und der die Menschen bis heute mit Atem belebt. Die Nachfahren des
ersten Menschenpaars verteilten sich iber sechzehn Hitten, die urspriinglich im Himmel stan-
den. Fur die Bewohner der ersten sechzehn Hitten legte # Ble eine moralische Ordnung nieder,
die das menschliche Handeln und soziale Miteinander leiten sollte. Wie zu sehen sein wird, lok-
kerte sich die Einheit der ersten sechzehn Hiitten nach einiger Zeit, da sich sieben Hiitten auf der
Erde ansiedelten und zwar auf dem Berg Sohpetbneng in den Khasi-Bergen. Zunichst waren die
neun Hitten im Himmel und die sicben Hutten auf der Erde verbunden. Sie wurden aber ge-
trennt, nachdem die Menschen die moralische Ordnung Gbertraten, die # Blez niedergelegt hatte.

Mit der initialen Transgression, die die mythische Einheit aufloste, konstituierten sich zwei Wel-
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ten: die sichtbare Welt der Menschen und die unsichtbare Welt von # B/e/, dem weitere kosmische
Entititen zur Seite stehen. Sie sind, so heil3t es, Helfer in seinem Haus. Nachdem auf den Ut-
sprungsmythos eingegangen wurde, wird die unsichtbare Welt im Einzelnen vorgestellt. Behan-
delt werden die Gotter, die Toten und die Geister und somit die kosmischen Entitdten, die diese
Welt konstituieren. Nachdem deutlich wurde, wie die unsichtbare Welt als Gegenstiick zur sicht-
baren Welt aufgebaut ist, wird dargestellt, wie die Kommunikation zwischen beiden Welten ver-
lauft. Seit der initialen Transgression ist die unsichtbare Welt der direkten Kommunikation nicht
mehr zuginglich. Aus diesem Grund erfolgt die Kommunikation durch Rituale und hier insbe-
sondere durch das Tieropfer, das den rituellen Schlusselakt bildet. Bei den Karow lassen sich zwei
Kategorien von Tieropfern unterscheiden: zum einen die Tieropfer, die regelmifBig stattfinden
und die Bewohner der unsichtbaren Welt durch die Einbindung in geregelte Austauschbeziehun-
gen sozialisieren, und zum anderen die Tieropfer, die unregelmiBig stattfinden und auf die Mani-
festationen des Leid- und Unheilvollen reagieren, die ein akut gestortes Bezichungsgefiige zwi-
schen der sichtbaren und der unsichtbaren Welt anzeigen. Das sechste Kapitel widmet sich eini-
gen Tieropfern der erstgenannten Kategorie. Das zweite Kapitel wiederum befasst sich mit den
Tieropfern der letztgenannten Kategorie. Um die Logik der unregelmifig stattfindenden Tierop-
fer zu entschliisseln, wird die Verbindung zum Gesetz der Ursache aufgezeigt. Dieses Gesetz
besagt, dass die Manifestationen des Leid- und Unheilvollen, die sich in der sichtbaren Welt zei-
gen, auf Ursachen zuriickgehen, die die Menschen durch bestimmte Handlungen selbst geschaf-
fen haben. Gemeint sind die Handlungen, die das Beziehungsgefiige zwischen der sichtbaren und
der unsichtbaren Welt stéren und durch das Eingreifen der kosmischen Entititen sanktioniert
werden, die dem hochsten Gott # Blei unterstehen. Tieropfer sind das Mittel der Wahl, um auf die
kosmischen Sanktionen zu reagieren, die das Leid und Unheilvolle hervorrufen. Im zweiten Kapi-
tel wird beschrieben, welcher Logik das lokale Tieropfer folgt und wie sich die rituellen Prozesse
im Einzelnen gestalten. AbschlieBend werden die Personen vorgestellt, die die rituelle Kommuni-
kation mit der unsichtbaren Welt vollzichen. Heute handelt es sich um relativ wenige Ménner, die
als rituelle Spezialisten und Heiler mit den kosmischen Entititen kommunizieren. Vor der Chri-
stianisierung hingegen war es der élteste Mutterbruder, der als Hausopferer fir die Rituale des

Hauses und der £#~Gruppe zustindig war.
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Kapitel 3: Kontinuierliche und diskontinuierliche Beziehungen: Missionierung, Konversion und das Karow-

Christentum

So wie die rituellen Prozesse im zweiten Kapitel beschrieben werden, lassen sie sich nach wie vor
beobachten; insbesondere, aber nicht ausschlieBlich in den Hiusern, deren Bewohner noch nicht
zum Christentum konvertiert sind. Dennoch ist das Christentum seit Gber einem halben Jahr-
hundert prisent und hat zu zahlreichen Verinderungen geftihrt. Das dritte Kapitel behandelt die
Briiche, die die Christianisierung ausgel6st hat. Beleuchtet werden aber auch die Kontinuititen,
die ebenfalls nachweisbar sind. Einleitend wird der Prozess der Missionierung nachgezeichnet,
der bei den Karow relativ spit einsetzte. Im Gebiet der Karow waren sowohl presbyterianische
als auch katholische Missionare aktiv. Diese Arbeit konzentriert sich aber auf den katholischen
Kontext. Im Zusammenhang mit der Missionierung wird das Phinomen der Konversion be-
schrieben. Zum einen werden die verschiedenen Konversionsmotive in threm historischen Auf-
einanderfolgen behandelt und zum anderen werden die Konversionsmotive analysiert, die bis
heute bestimmend sind. Die Karow bilden keine vollstindig christliche Gemeinschaft, sondern
eine Gemeinschaft, die Christen und Nicht-Christen umfasst. Die Menschen selbst unterscheiden
zwischen ihrer alten Religion und der neuen Religion des Christentums, die als zwei parallele Sy-
steme betrachtet werden, die ihre jeweiligen Anhidnger haben. Auch wenn die beiden religiGsen
Systeme von ihren Anhidngern als mehr oder weniger ausschlief3lich betrachtet werden, zeigt sich
in vielen Kontexten ein charakteristisches Ineinandergreifen von lokalen und christlichen Ideen
und Praktiken. Das dritte Kapitel beleuchtet dieses Ineinandergreifen zunichst auf der Ebene der
religiésen bzw. kosmologischen Ideen, auf der abermals das Haus eine zentrale Bedeutung ein-
nimmt. Aufgezeigt wird, wie der christliche Gott durch eine hierarchische Inklusion in das Haus
des héchsten lokalen Gotts # Blei aufgenommen wurde. U Ble/ wird seitdem als der alte Gott be-
zeichnet, der dem neuen Gott gegentibersteht. Fiir die Christen besitzt der neue Gott eine wich-
tige Funktion, die im Einzelnen beleuchtet wird. Gezeigt wird auch, dass die lokalen kosmischen
Entitdten, die # Ble/ unterstehen, mit der Inklusion des christlichen Gotts nicht schlagartig an
Relevanz verloren. Im Zusammenhang mit der Verdnderung der religiésen Ideen wird auch die
Verinderung der rituellen Praxis behandelt. Die Missionare iibten Kritik am Tieropfer, durch das
die lokalen kosmischen Entitdten bevorzugt adressiert wurden. Die missionarische Kritik beding-
te rituelle Diskontinuititen, denn insbesondere die groBen Tieropfer, die auf der Ebene der ur-
Gruppe stattfanden, wurden nach und nach eingestellt. Neben den rituellen Diskontinuititen
werden auch die rituellen Kontinuititen betrachtet, denn in den nicht-christlichen Hausern — und
zum Teil auch in den christlichen Hausern — wird bis heute an vielen kleinen Tieropfern festge-

halten. Diese kleinen Tieropfer wurden in ihrer Durchfiihrung modifiziert, was auf den Einfluss
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des Christentums zurtickzufiihren ist. Es wird aber auch zu sehen sein, dass bestimmte kirchliche
Rituale und hier insbesondere die katholische Opfermesse ebenfalls durch die lokale Opferpraxis
beeinflusst wurden. Dies ist nur eines von mehreren Beispielen, das belegt, dass die Anwesenheit
des Christentums nicht nur das lokale sozio-rituelle System verdnderte, sondern dass das Chri-
stentum auch auf charakteristische Weise aufgenommen und angeeignet wurde. Wie die Karow
das Christentum verstanden und welche spezifische Form des lokalen Christentums sich heraus-
bildete, wird Gegenstand des dritten Kapitels sein. Ein besonderes Augenmerk liegt dabei auf der
Position der rituellen Spezialisten. In der vorchristlichen Zeit waren die rituelle und die soziale
Organisation nicht zu trennen, denn die Rituale des Hauses und der £#~Gruppe lagen in der
Hand des iltesten Mutterbruders. Durch die Interventionen der Missionare transformierte sich
das lokale sozio-rituelle System, denn die meisten rituell aktiven Minner gaben in den Hiusern
ihrer Schwestern ihre Position als Hausopferer auf. Es wird gezeigt, wie sich diese Transformati-
on im Einzelnen vollzog und welche Auswirkungen sich fiir das soziale Gefiige und die rituelle
Praxis ergaben. Ebenso wird gezeigt, welche Rolle die verbliebenen rituellen Spezialisten gegen-

uber der Kirche und ihren Vertretern einnehmen.

Rapitel 4: Ursprungsbeziehungen, gemeinschaftsbildende Prozesse und die territoriale Ordnung

Das vierte Kapitel kntipft an die im zweiten Kapitel vorgestellte Idee der sieben Hiitten an, die
von allen Khasi-Gruppen als mythische Ursprungsorte betrachtet werden. Der oralen Uberliefe-
rung nach vollzog sich ausgehend von den sieben Hitten auf dem Berg Sohpetbneng nach und
nach die Besiedlung der Khasi-Berge. Die Karow bezeichnen sich als die Menschen, deren Vor-
fahren sich im Prozess der Besiedlung in den damals menschenleeren nérdlichen Khasi-Bergen
niederlieBen. Heute leben die Karow in Dérfern, die in gréere politisch-rituelle Einheiten, die
sogenannten Dominen, integriert sind. Das Land dieser Dominen wird in einen sozialisierten
und einen nicht-sozialisierten Bereich unterschieden. Die territoriale Ordnung, d.h. die Hierarchie
zwischen Dorfern und Dominen und die Bedeutungen, die sich mit dem sozialisierten und dem
nicht-sozialisierten Land verbinden, muss im Kontext der Besiedlungsgeschichte und der initialen
gemeinschaftsbildenden Prozesse erschlossen werden. Die Besiedlungsgeschichte und die Erzih-
lungen tber die Prozesse der Gemeinschaftsbildung werden bis heute oral iiberliefert und stellen
den Gegenstand des vierten Kapitels dar. Beantwortet werden die Fragen, wo die Karow den
Ursprung ihrer Gesellschaft sehen, wie sich die Dérfer und Dominen als territoriale Einheiten
konstituieren und welche spezifischen Beziechungen zum Land existieren. Die &#~Gruppen, die

die Karow-Gesellschaft zusammensetzen, bezichen sich jeweils auf ein erstes Mutterhaus. Mit
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Bezug auf den Standort dieses ersten Mutterhauses ergibt sich eine Statusdifferenzierung zwi-
schen den ersten und den spiteren Siedlern, die im vierten Kapitel ebenfalls beleuchtet wird. Die
ersten Mutterhduser der ersten Siedler wurden auf den sogenannten Dorfbergen begriindet. In
dhnlicher Form wie der Berg Sohpetbneng als Ursprungsort aller Khasi-Gruppen betrachtet wird,
gelten die Dorfberge als Orte der ersten Besiedlung und damit als Ursprungsberge, auf die sich
alle Karow beziehen. Die Vorfahren, die die Dorfberge besiedelten, gelten als die dltesten Ahnen,
die den Prozess der Gemeinschaftsbildung initiierten, indem sie sich zusammenschlossen und ein
verbindendes Ritual einfiihrten. Durch dieses Ritual wurden nicht nur die ersten Siedler als Ge-
meinschaft verbunden, sondern es wurden auch Austauschbezichungen zu den lokalen kosmi-
schen Entititen etabliert, von deren Wohlwollen und Schutz die Menschen abhingen. Die orale
Uberlieferung besagt, dass die ersten Siedler Dominen begriindeten und nach einiger Zeit die
Dorttberge verlieen, um zusammen mit den spiteren Siedlern neue Dérfer in den Tilern zu er-
richten. Bis vor wenigen Jahrzehnten einte das sogenannte Domanenritual, dessen Ursprung auf
die Zeit der Dorfberge zuriickgefithrt wird, die Dérfer einer Domine. Die Vorstellungen, die die
Besiedlungsgeschichte, die Begrindung der Dominen und Dérfer und die Untergliederung des
Raumes betreffen, sind — unabhingig von der Christianisierung — bis heute lebendig. In ritueller
Hinsicht haben sich durch die Einflusse des Christentums aber zahlreiche Verinderungen erge-
ben, die Gegenstand des vierten Kapitels sind. Zum einen wird auf das Dominenritual vor der
Christianisierung eingegangen, so wie es sich anhand der Erinnerungen élterer Menschen rekon-
struieren ldsst. Zum anderen wird das Dominenritual in seiner heutigen Form, d.h. nach der
Christianisierung, beschrieben. Diese Gegentiberstellung beleuchtet an einem Beispiel, wie sich
die im dritten Kapitel thematisierte missionarische Kritik an den lokalen Tieropfern auf die
Durchfiihrung von Ritualen auswirkte. Gezeigt wird dabei auch, welche Konflikte sich im Kon-
text der Christianisierung zwischen den traditionellen politisch-rituellen Autorititen der Domai-
nen und den neuen kirchlichen Autorititen ergeben und welche Position die christlichen und die

nicht-christlichen Dorfbewohner angesichts dieser Konflikte einnehmen.

Rapitel 5: Die Ordnung des Mutterhauses: 1V erwandtschafts- und Geschlechterbeziehungen und der Wert der

Hauseinheit

Das finfte Kapitel richtet den Blick von der im vierten Kapitel behandelten politisch-rituellen
und territorialen Organisation auf die verwandtschaftliche Organisation. Im Mittelpunkt stehen
nicht mehr die Dominen und Dérfer, sondern die £#-Gruppen und Hiuser sowie die affinalen

Bezichungen zwischen ihnen. Einleitend wird auf die gesellschaftliche Unterteilung in matrili-

42



neare Abstammungsgruppen, die sogenannten £#r-Gruppen, eingegangen. Es wird beschrieben,
was die Mitglieder einer £ur-Gruppe verbindet und welche Bedeutungen sich an die Mitglied-
schaft in der A#r-Gruppe kniipfen. Mit jeder £#r-Gruppe werden rituelle Orte assoziiert, auf die
ebenfalls eingegangen wird. Die wichtigsten rituellen Orte sind die ersten Mutterhiuser, die be-
reits im viertel Kapitel erwihnt werden und nun vertieft Gegenstand sind. Bis heute wird in jeder
kur-Gruppe ein konkretes Haus als manifeste Reprisentation des ersten Mutterhauses erhalten.
In diesem Haus befinden sich rituelle Gegenstinde, die den Ahnenursprung markieren und an
die nachfolgenden Generationen vererbt werden. Im Anschluss an die &#~Gruppen werden die
weiteren sozialen Unterteilungen behandelt: zum einen die Unterteilung in &poh-Gruppen, die als
matrilineare Abstammungsgruppen kleinerer Gré3enordnung zu verstehen sind, und zum ande-
ren die Unterteilung in jing-Gruppen, die die Basis der Gesellschaft bilden. Die jing-Gruppe kann
auch als Hausgruppe bezeichnet werden. Dieser Begriff bezieht sich auf die Bewohner eines kon-
kreten Hauses, die ihre Reismahlzeiten an einem Herd einnehmen, aber auch auf die Bewohner
von benachbarten Schwesterhdusern, die eine lokale Gruppe bilden. Die Menschen, die sich auf
ein erstes Mutterhaus und folglich auf einen Ahnenursprung bezichen, dirfen einander nicht
heiraten. Es missen somit affinale Beziehungen zu Menschen von anderen Ahnenurspriingen
eingegangen werden, um die Reproduktion der Gesellschaft zu gewiahrleisten. Im fiinften Kapitel
wird auf die Heiratsregeln, die Heiratspraxis und auf die Bedeutungen eingegangen, die sich mit
dem affinalen Tausch verbinden. Nachdem die affinale Vermittlung zwischen den &#r-Gruppen
und den Hausern erklirt wurde, wird der Blick auf das konkrete Haus und damit auf die Hetd-
gruppe gelenkt. Vorgestellt werden die Verwandten, die die Herdgruppe konstituieren, aber auch
die nicht-menschlichen Entititen, die sich auf den Herd eines Hauses beziehen und eine Aus-
dehnung der Herdgruppe in der unsichtbaren Welt bilden. Neben den menschlichen und den
nicht-menschlichen Mitgliedern der Herdgruppe wird auf die physische Beschaffenheit des Hau-
ses eingegangen sowie auf die unterschiedlichen Hausbauweisen, die bei den Karow anzutreffen
sind. AnschlieBend werden die benachbarten Hiuser von Schwestern betrachtet. Die lokale
Gruppe der Schwesterhduser kann in mehrfacher Hinsicht als eine Ausdehnung des konkreten
Hauses angesehen werden, denn obwohl jedes Haus fiir sich wirtschaftet, sind die Hauser von
Schwestern eng miteinander verbunden. Nicht nur fiir das konkrete Haus, sondern auch fir die
lokale Gruppe der Schwesterhduser gilt das Ideal der Hauseinheit, das in seinen verschiedenen
Aspekten beleuchtet wird. Neben den verwandtschaftlichen Beziehungen werden im finften
Kapitel auch die Beziechungen zwischen den Geschlechtern beleuchtet. Die Gleichheit, die in
Bezug auf die Ehepartner, aber auch in Bezug auf Bruder und Schwester betont wird, bildet das

Modell fiir das geschlechtssymmetrische System, das sich bei den Karow nachweisen lisst. Es
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wird gezeigt, dass Minner und Frauen in diesem System jeweils eigene Zustindigkeitsbereiche
haben, in denen sie Macht und Einfluss ausiiben. Das Besondere ist, dass sich die miannlichen
und die weiblichen Einflussfelder weitgehend im Gleichgewicht befinden und dass es nicht zur

Ausbildung asymmetrischer Machtverhiltnisse kommt.

Kapitel 6: Die Konstituierung der Person und die Rituale des 1.ebenszgyklns

Das sechste Kapitel kniipft an das zweite Kapitel an, in dem die mythische Erschaffung des er-
sten Menschenpaars beschrieben wird. Die Frage, wie sich der Mensch bzw. die Person konstitu-
iert, wird nun vertieft Gegenstand sein. Die Ganzheit der Person wird bei den Karow durch den
Begriff der Gestalt erfasst, der einleitend erldutert wird. Im Anschluss werden die vier Personen-
komponenten vorgestellt, die durch die ganzheitliche Komponente der Gestalt umschlossen sind.
Die Komponente des Korpers erwirbt der Mensch durch die Beziehung zu seiner Mutter und zu
seinem Vater, die, wie im funften Kapitel erliutert, immer unterschiedlichen £#-Gruppen ange-
héren. Die Komponente des Atems erhilt der Mensch vom héchsten Gott # Blez, der das erste
Menschenpaar schuf und seitdem jeden weiteren Menschen mit Atem belebt. Die Bezichung zu #
Blei ist aber nicht die einzige Beziehung zur unsichtbaren Welt, die fiir das menschliche Leben
konstitutiv ist. Es wird beschrieben, inwiefern auch die Bezichungen zu den Verstorbenen unab-
dingbar sind, um die Person zu komplettieren. Beleuchtet werden in diesem Zusammenhang die
Komponenten des Namens und des Schattens, die ihren Ursprung in der unsichtbaren Welt ha-
ben und durch die Beziechungen zwischen den Lebenden und den Toten erkldrbar sind. Nachdem
die Komponenten der Person behandelt wurden, wird der menschliche Lebenszyklus nachge-
zeichnet und hier insbesondere die groflen Stationen der Geburt, der Heirat und des Todes. Zu-
erst wird beschrieben, wie der Mensch mit der Geburt das Haus betritt. Etldutert wird, welche
Rituale stattfinden mussen, um ein Kind Schritt fiir Schritt in das Haus und die sichtbare Welt zu
integrieren. Den Ubergang zum Erwachsenenleben bildet die Heirat, durch die es zu einer Ver-
bindung von zwei Mutterhdusern kommt. Es wird erldutert, wie die Heirat angebahnt wird und
wie sich der Heiratsprozess im Einzelnen gestaltet. Ein besonderes Augenmerk liegt auf den so-
genannten Heiratsgesprichen, die zwischen den Mutterbriidern der zukiinftigen Ehepartner statt-
finden und auf charakteristische Weise verlaufen. AbschlieBend wird auf den Tod eingegangen,
mit dem der Mensch das Haus wieder verldsst und den Weg in die unsichtbare Welt antritt. Das
dreitigige Todesritual wird ausfihrlich behandelt und in seinen einzelnen Schritten nachgezeich-
net. Im gesamten sechsten Kapitel werden die Rituale des Lebenszyklus in der Form beschrieben,

in der sie sich heute beobachten lassen. Auf die Unterschiede zwischen dem christlichen und dem
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nicht-christlichen Kontext wird jeweils eingegangen und es werden auch die Verinderungen be-
nannt, die sich im Vergleich zur vorchristlichen Zeit nachweisen lassen. Nach dem Tod soll der
menschliche Atem, der sich von der kérperlichen Form gel6st hat, in seinen Ursprungsort einge-
hen, der im Haus von # Ble/ liegt. Auf diese Weise schlief3t sich am Ende des sechsten Kapitels
ein Kreis, denn das zweite Kapitel begann mit der Aussage, dass der Mensch seinen Atem vor der

Geburt von # Blei erhilt, zu dem er nach dem Tod zuriickkehrt.
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2 MYTHISCHE BEZIEHUNGEN, RITUELLE PROZESSE
UND DIE SOZIOKOSMISCHE ORDNUNG

2.1 Die Niederlegung der moralischen Ordnung

Im lokalen Idiom der Karow heifl3t es, dass alles Existierende einst aus dem Haus von # Ble/ (ka
Jing u Blei) hervorging. U Blei kann als Urgrund der Existenz, lebengebendes Prinzip und hochster
Gott betrachtet werden. Es handelt sich nicht nur um den héchsten Gott der Karow. Alle lokalen
Gemeinschaften, die ihre mythische Abstammung von den sieben Hiitten auf dem Berg Sohpet-
bneng ableiten, erkennen # Ble7 als Schopfer an und bezeichnen ihn in dieser Funktion als # Ble
Nongbuh Nongthaw, was soviel wie ,,der Erschaffende, der Gestaltende bedeutet. U Ble; Nongbub
Nongthaw — kurz u Blei — ist somit der hochste Gott der Khasi-Gruppen.

Die Khasi-Gruppen und so auch die Karow bezichen sich auf ein und denselben Ut-
sprungsmythos, der in verschiedenen lokalen Versionen erzihlt wird.”” Laut diesem Mythos schuf
# Blei zuerst eine Frau und anschliefend einen Mann. Nachdem er das erste Menschenpaar er-
schaffen hatte, hauchte er thnen Atem (ka mynsiens) ein und die erste Frau und der erste Mann
begannen zu leben (772). Das hier beschriebene Einhauchen des Atems vollzieht sich seitdem bei
jeder Schwangerschaft. Der Mann gilt als Erzeuger, der durch den Geschlechtsakt einen Geburts-
und Wachstumsimpuls setzt, der im Inneren der fruchtbaren Frau neues Leben heranreifen ldsst.
Der menschliche Beitrag ist aber noch nicht genug, denn # Blez muss dem Wesen, das entstehen
will, Atem einhauchen. Die lebengebende Komponente des Atems kommt mit anderen Worten
vor der Geburt aus dem Haus von # Ble7 und lisst das Kind im Mutterleib heranwachsen. Nach
dem Tod I6st sich der Atem wieder vom Korper und kehrt zu seinem kosmischen Ursprung im
Haus von # Blei zuriick. Die zyklische Bewegung des Atems ist Ausdruck der hierarchischen Be-
ziechung zwischen # Blez und den Menschen — das Leben (&a i), das sich in jedem einzelnen
Menschen verkdrpert und seine Existenz bedingt, geht in seiner Gesamtheit auf den héchsten
Gott # Blei zurtick.

Das Leben, das der Mensch vor der Geburt von # Ble; empfingt, ist in Bezug auf das Soziale

noch nicht markiert. Nicht nur die Menschen, sondern ebenso die Tiere werden von # Blez mit

 Kaiser (2003) hat den Ursprungsmythos in der Version der Hochland-Khasi umfassend dokumentiert. Eine weite-

re ausfithrliche Darstellung findet sich bei Misra und Rangad (2000).
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Atem ausgestattet. Zwischen # Blez und den Menschen besteht jedoch eine besondere Beziehung,
denn nur die letzteren orientieren sich an der moralischen Ordnung (ka nem), die # Blei in der
mythischen Ursprungszeit niederlegte. Die mythische Ursprungszeit ist die Zeit der sogenannten
sechzehn Hitten (k7 khathynriew trep). Der Ursprungsmythos berichtet, dass das erste Menschen-
paar zahlreiche Nachfahren hatte, die sich auf sechzehn Hitten verteilten. Die sechzehn Hitten
standen im Himmel und ihre Bewohner lebten in freier Interaktion mit # Ble; und allen anderen
Gottern. Um den Bewohnern der ersten sechzehn Hiitten das friedliche Zusammenleben zu er-
moglichen, legte der héchste Gott &a nem ka rukom — wortlich ,,die Ordnung, der Weg™ — nieder.
Das Sprachpaar ka nem ka rukom bezeichnet die moralische Ordnung, die das Verhalten des Ein-
zelnen und das soziale Miteinander reguliert. Der zweite Begriff des Sprachpaars, &a rukom, steht
fir den ,,richtigen Weg® und bezieht sich auf die Art und Weise, in der Handlungen idealerweise
ausgefiihrt werden sollten. Der erste Begriff des Sprachpaars, &a nem, steht fur die moralische
Ordnung, an der sich die Handlungen orientieren missen, um dem ,,richtigen Weg®™ und damit
dem Ideal zu entsprechen. Alternativ lisst sich von einem Regelwerk oder Verhaltenskatalog
sprechen, der das Leben und Handeln beschreibt, das # Bl fir die Menschen winscht. Der
Leitwert, den die moralische Ordnung garantieren sollte, war Frieden (ka su£). Es heil3t, dass die-
ser Frieden anfangs gegeben war, denn die mythische Ursprungszeit der sechzehn Hiitten bildete
den Zustand ab, der das Haus von # Ble/ bis zum heutigen Tag charakterisiert — das Haus von #
Blei wird explizit als ein ,,friedvolles Haus“ bezeichnet.

Der Begriff £a nem ist die Karow-Form des Begriffs £&a niam, der im Hochland der Khasi-
Berge gebriuchlich ist. Die Missionare, die zuerst im Hochland und spiter im Gebiet der Karow
titig waren, verwendeten £a niam bzw. ka nem im Sinn von ,,Religion und dieser Gebrauch setzte
sich auch in der Khasi-Ethnographie durch.” Die unhinterfragte Ubernahme der von den Mis-
sionaren etablierten Verwendung zeugt von einer Teilungslogik, die dem Holismus nicht-
moderner Gesellschaften nicht gerecht wird. In nicht-modernen Gesellschaften wird die Sozial-
ordnung als Teil einer umfassenden kosmischen Ordnung betrachtet und durch dieselben Prinzi-
pien wie diese strukturiert (vgl. Dumont 1983; de Coppet 1990). In seiner urspriinglichen Bedeu-
tung bezeichnet der Begriff £a nesz die moralische Ordnung, die alle Bereiche des sozialen Lebens
betrifft und den Menschen die Orientierung an den Werten und Ideen erméglicht, die das sozio-

kosmische Ganze bestimmen und ordnen. Angesprochen ist der ,,richtige Weg* (ka rukom), die

 Laut Getlitz (1984: 94f) ist ka niam dem Assamesischen oder Bengalischen entlehnt und bedeutet soviel wie ,,Leit-
linie* oder ,,Orientierung®. Laut Arhem (1988: 297) ist 4a niam vom Sanskrit-Begriff niyama abgeleitet, der die ,,rich-
tige Art und Weise des Tuns“ bezeichnet. Obwohl beide Autoren die Herkunft und die umfassende Bedeutung des

Begriffs aufzeigen, verwenden auch sie ihn in seiner eingeschrinkten Bedeutung von ,,Religion®.
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Gotter zu adressieren, die Mythen zu erzahlen, die Hauser zu errichten, die Felder zu bestellen,
die Kinder zu erziechen, die Heiratsgespriache durchzufiihren, die Toten zu bestatten und all die

vielen Aspekte mehr, die im Ideal und in der Praxis die Lebenswelt der Karow charakterisieren.

2.2 Die Transgression der moralischen Ordnung

Die mythische Einheit zwischen # Bl/ und den Bewohnern der ersten sechzehn Hiitten konnte
nicht fir immer aufrecht erhalten werden. Der Ursprungsmythos berichtet, dass sich zuerst die
sechzehn Hitten trennten, da einige Menschen den Himmel verlieBen, um sieben Hitten (47
hyniiiew trep) auf der Erde zu errichten. Als neuen Siedlungsort wihlten sie den Berg Sohpetbneng
in den heutigen Khasi-Bergen. Sohpetbneng bedeutet wortlich ,,Nabel des Himmelns®“. Im
Himmel blieben neun Hiitten (&7 £byndai trep) zuriick. Zu Beginn waren die sieben Hiitten auf der
Erde und die neun Hiitten im Himmel durch eine Briicke verbunden und ihre Bewohner konn-
ten sich frei zwischen beiden Dominen bewegen.” Nach einiger Zeit begann auf einem Nach-
barberg des Bergs Sohpetbneng ein Baum zu wachsen, der sehr schnell gréBer wurde. Eines Ta-
ges erschien den Bewohnern der sieben Hiitten ein Geist (# £suzd) in der Gestalt eines Vogels, der
davon sprach, dass der Baum in naher Zukunft die gesamte Erde tberschatten wiirde und gefillt
werden sollte. Obwohl die Menschen Zweifel hatten, lieBen sie sich verleiten und fillten den
Baum. U Ble: geriet iiber diese Tat so in Zorn, dass er die Briicke zwischen dem Himmel und der
Erde zerstorte. Gemeinsam mit allen anderen Géttern (k7 blez) zog er sich zu den neun Hiitten in
den Himmel zuriick und war fiir die Menschen in den sieben Hiitten nicht mehr sichtbar. Mit der
Trennung von Himmel und Erde konstituierten sich eine sichtbare und eine unsichtbare Welt.
Die sichtbare Welt der Menschen wird durch das Femininum £a pyrthei bezeichnet. Thr gegeniiber
steht die unsichtbare Welt der Gétter, die als die ,,andere Welt™ (kawei pat ka pyrthei) bezeichnet
wird. Das Fillen des Baums kann als initiale Transgression bezeichnet werden, durch die die Be-
wohner der sieben Hutten das Aufbrechen der urspriinglichen mythischen Einheit herbeifiihrten.
Die Moglichkeit der Transgression ist im Prinzip der Polaritit angelegt, das nachfolgend erldutert

wird.

34 . . . . . . . . .
In alternativen Versionen des Mythos sind Himmel und Erde nicht durch eine Briicke, sondern durch eine Liane,

einen Baum oder eine Leiter verbunden.
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Das Prinzip der Polaritit

Es heif3t, dass die von # Ble: fur die Bewohner der ersten sechzehn Hiitten niedergelegte morali-
sche Ordnung (ka nen) und der mit ihr verbundene richtige Weg (ka rukom) mit ka hok identisch
sind. Das Femininum £a hok steht im abstrakten Sinn fir ,,das Richtige® und bezieht sich auf die
richtige Art und Weise des Handelns. Eine véllige Ubereinstimmung mit dem Richtigen existiert
aber nur als Ideal, denn # Blei erginzte ka hok um ein polares Gegenstiick, das durch das Femini-
num £a pop bezeichnet wird und fur ,,das Falsche steht. Das Sprachpaar &a nem ka rukom (,,die
Ordnung, der Weg*) beschreibt somit eine moralische Einheit, die durch das Strukturelement der
Polaritit charakterisiert ist. Dies bedeutet konkret, dass der Mensch als ein freies Wesen entwot-
fen ist, das seine Handlungen zwischen den beiden Polen £z hok und £a pop ausrichten kann. Die
Wahl, die der einzelne Mensch trifft, ist dabei nicht folgenlos. Der héchste Gott # Ble/ bildet die
ultimative moralische Instanz, da er iiber die richtigen und die falschen Taten richtet.”

Wer sein Handeln stark am Pol von 4£a pop ausrichtet und auf diese Weise zu weit vom Ideal
ka hok abweicht, muss bereits zu Lebzeiten mit Konsequenzen rechnen (siche Kapitel ,,Das Prin-
zip der Ursache®). Endgultig relevant ist die Ausrichtung des Handelns aber im Hinblick auf das
Leben nach dem Tod. Wie zuvor beschrieben, kehrt der Atem (ka mynsiem) eines verstorbenen
Menschen zu seinem kosmischen Ursprung zuriick, indem er in das Haus von # Blez (ka jing u
Blei) eingeht. In diesem Haus findet die Vereinigung mit den Ahnen statt, die das kollektive Ziel
darstellt (sieche Kapitel ,,Die Toten®). Ob der Weg zum Haus von # Blei leicht oder beschwerlich
ist, entscheidet sich anhand des Polarititsprinzips von a hok (,,das Richtige®) und £z pop (,,das
Falsche®). Der Mensch, dem das Falsche im Leben niher war als das Richtige, muss sich nach
dem Tod daftir verantworten, denn der Weg seines Atems wird beschwetlich sein. Dennoch kann
der Atem sein Ziel erreichen und final in das Haus von # Ble/ eingehen. Die Missionare tibersetz-
ten Aa pop mit ,,Stinde” und spezifizierten, dass es sich um eine Sinde handelt, die ,,nach dem
Tod vergeben wird®“. Ohne christliches Vokabular lisst sich formulieren, dass £a hok und ka pop
in ihrer Beziehung zum Ganzen nicht gleichwertig sind (vgl. Dumont 1983: 238 — 241). Auf un-
tergeordneter Ebene stehen sich das Richtige (&4 hok) und das Falsche (&a pop) als Pole gegen-
Uber, die das menschliche Handlungsspektrum umreiBlen. Auf tbergeordneter Ebene sind die
moralische Ordnung (ka nem) und der mit ihr verbundene richtige Weg (ka rukon) mit dem Rich-
tigen (ka hok) identisch. Wie sich mit Bezug auf das Ganze zeigt, ist £a hok in der Lage, sein Ge-

genteil zu umschlieBen, denn eine Handlung der Kategorie £z pop fithrt weder vor noch nach

% Es heiBt explizit: ,,Uber das Richtige und das Falsche richtet # Blei (,la ka hok ka pop sa bishar u Blei.*) Alternativ
wird auch gesagt: ,,Vom Richtigen und vom Falschen weil3 # Blei.** (,,Ia ka hok ka pop sa tip u Blei.*)
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dem Tod zum Ausschluss. Die moralische Einheit, die # Blez durch &a nem ka rukom (,,die Ord-
nung, der Weg™) angelegt hat, ist folglich nicht durch die Abwesenheit des Falschen gekenn-
zeichnet, sondern durch die Moglichkeit seiner UmschlieBung durch das Richtige (vgl. Dumont
1983: 242f).

Die Orientierung am Pol von £« pop bedingt noch keine Transgression, verweist aber bereits
auf diese. Mit dem Fillen des Baums durch die Bewohner der sieben Hiitten fithrt der Ur-
sprungsmythos aber eine Handlung ein, die nicht mehr integriert und umschlossen werden kann.
Eine Handlung, die gegen den ausdricklichen Willen von # Blei verstoBt, wird durch das Femini-
num ka sang bezeichnet. Handlungen der Kategorie £a sang fihren zur Transgression der morali-
schen Ordnung (ka nen7) und zum Verlassen des richtigen Wegs (£a rukon). Die Missionare tibet-
setzten ka sang ebenfalls mit ,,Stinde® und sprachen von einer Siinde, die im Gegensatz zu £a pop,
»hach dem Tod nicht vergeben werden kann®. Der Atem der Menschen, deren Leben von Ver-
tehlungen (ka pop) geprigt ist, muss nach dem Tod einen beschwerlichen Weg zuriicklegen, kann
aber letztlich in das Haus von # Blei eingehen. Der Atem der Menschen, die einen Tabubruch (4
sang) begangen haben, ist hingegen vom Eingang in den kosmischen Ursprung ausgeschlossen.

Ein Beispiel fiir einen solchen Tabubruch ist die Heirat innerhalb der eigenen £#Gruppe.™
Paare, die die Exogamieregel nicht beachten, werden in den meisten Fillen des Dorfes verwiesen
und miissen ein sozial isoliertes Leben fihren. In einigen Fillen wird die Regelverletzung auch
geduldet und die betreffenden Ehepaare diirfen im Dotf bleiben. Nach dem Tod wird der soziale
Ausschluss aber dann in jedem Fall vollzogen, denn der Atem der Menschen, die ein Tabu ge-
brochen haben, kann nicht in das Haus von # Ble/ eingehen, in dem die Vereinigung mit den Ah-
nen stattfindet. Das traditionelle Todesritual bildet die hier beschriebene Vorstellung konkret ab:
fir die Menschen, die ein Tabu gebrochen haben, wird das Todestitual nicht vollstindig durchge-
tihrt. Die Totenverbrennung findet statt. Im Gegensatz zum Regelfall werden die Knochen aber
nicht aus der Asche gesammelt und nicht mit den Knochen der anderen verstorbenen Mitglieder
der £ur-Gruppe vereint (siche Kapitel ,,Die Bezichungen zwischen Uterinen). Der Ausschluss
der Knochen zeigt den Ausschluss aus der uterinen Ahnengruppe an und bildet die unweigetliche
Konsequenz eines Tabubruchs. Mythos und Ritual sind an dieser Stelle in einem zentralen Motiv
verbunden. Im Ursprungsmythos wurde die Einheit zwischen den Géttern und den Menschen

durch die initiale Transgression aufgebrochen und die Menschen in der sichtbaren Welt wurden

% Zwei weitere hiufig genannte Beispiele sind der Mord an einem anderen Menschen und der Selbstmord. Die zu-
grunde liegende Idee ist hier offensichtlich: # B/ ist derjenige, der den Atem gibt und auch wieder nimmt. Den Men-
schen hingegen steht es nicht zu, Gber das Leben zu entscheiden — sie durfen weder das Leben eines anderen Men-

schen, noch ihr eigenes Leben nehmen.
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zu Sterblichen. Fortan konnte erst nach dem Tod eine Zusammenfihrung erfolgen, wenn der
Atem der Verstorbenen in das Haus von # Blei zuriickkehrt, wo die Vereinigung mit den Ahnen
stattfindet und wo auch die Gétter zu Hause sind. Die Menschen, die selbst ein Tabu gebrochen
haben, sind von dieser Vereinigung allerdings ausgeschlossen. Der Begriff £ sang, der die initiale
Transgression und alle weiteren Tabubriiche bezeichnet, kann somit als definitiver Ausdruck der
menschlichen Fehlbarkeit betrachtet werden und steht fiir das, was nicht mehr integriert und

umschlossen werden kann.

Das Prinzip der Ursache

Die initiale Transgression brach die mythische Einheit zwischen den Géttern und den Menschen
auf. Fur die Menschen bedeutet die Herauslésung aus der mythischen Einheit, in einer inhdrent
unvollstindigen Welt zu leben. Das inhidrent Unvollstindige, das die menschliche Welt kenn-
zeichnet, wird durch das Sprachpaar &a pang ka shitom bezeichnet, das ,,der Schmerz, das Harte®
bedeutet. Dieses Sprachpaar bezeichnet die leid- und unheilvollen Phinomene, die die menschli-
che Existenz prigen: sterben missen, erkranken, Verluste erfahren, mit Ungliick konfrontiert
werden und vieles andere mehr. Die wiederkehrenden Manifestationen des Leid- und Unheilvol-
len werden nicht als Ausdruck eines Zufallsprinzips betrachtet. Stattdessen wird angenommen,
dass # Blei verschiedene kosmische Entitdten einsetzte, die die moralische Ordnung (ka ner) und
den mit ihr verbundenen richtigen Weg (ka rukom) schiitzen, indem sie auf menschliche Verfeh-
lungen (ka pop) und Tabubriiche (ka sang) reagieren und sanktionierend eingreifen. Jede Manife-
station von ka pang ka shitom (,,der Schmerz, das Harte®) verweist somit nicht nur auf die initiale
Transgression, die zum Aufbrechen der mythischen Einheit fithrte, sondern auch auf ein erneut
gestortes Beziehungsgefiige zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren Welt.

Die Manifestationen des Leid- und Unbheilvollen — Todesfille, Krankheiten, Vetlusterfah-
rungen oder anderweitige Ungliicksfille — werfen grundsitzlich die Frage nach der Ursache (ka
daw) auf. Das Prinzip der Ursache besagt, dass sich &a pang ka shitom (,,der Schmerz, das Harte®)
nicht zufillig oder grundlos manifestiert, sondern auf Ursachen zuriickgeht, die die Menschen
durch ihr Handeln geschaffen haben. Die Ursache, die durch das Femininum £« daw bezeichnet
witd, ist ihrem Charakter nach zunichst stumm, denn wenn sich das Leid- und Unheilvolle in der
menschlichen Welt zeigt, sind die Hintergriinde in der Regel nicht sofort erkennbar. Das gestorte
Bezichungsgefiige zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren Welt, das durch die Manifesta-
tionen von ka pang ka shitom (,,der Schmerz, das Harte™) angezeigt wird, muss mit Hilfe von Ri-

tualen neu geordnet werden. Der rituelle Prozess wird immer durch die Frage nach der Ursache
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eroffnet, denn das Leid- und Unbheilvolle ldsst sich nur ,aus der Richtung der Ursache™ (na ka
daw) heilen und beheben. Bevor detailliert auf die Rituale eingegangen wird, die auf das Leid- und
Unheilvolle reagieren und die Kommunikation mit der unsichtbaren Welt sichern, soll diese Welt

zunichst vorgestellt werden.

2.3 Die Konstituierung der ,,anderen Welt*

In der Vorstellung der Karow existiert neben der sichtbaren Welt eine unsichtbare Welt, in der
verschiedene kosmische Entititen leben, die regelmiBig in die sichtbare Welt eingreifen. Die un-
sichtbare Welt trigt keinen Eigennamen, sondern wird in Abgrenzung zur menschlichen Welt (ka
pyrthed) als ,andere Welt* (kawei pat ka pyrthei) bezeichnet. Uber den Zustand und die Beschaffen-
heit der unsichtbaren Welt kénnen die meisten Menschen nur wenig berichten. Es heift, dass es
unmoglich sei, eine Welt zu beschreiben, die sich vor dem menschlichen Auge verbirgt und kei-
nen eigenen Namen tragt. Die Personen, die am ehesten Aussagen zur unsichtbaren Welt treffen
koénnen und wollen, sind die rituellen Spezialisten (siche Kapitel ,,Rituelle Spezialisten, Heiler und
Hausopferer). Auch diese nehmen aber nicht fiir sich in Anspruch, den Charakter der unsicht-
baren Welt umfassend entschlusseln zu konnen. Die kosmischen Entitiaten, die die unsichtbare
Welt bewohnen, lassen sich drei grolen Kategorien zuordnen: den Goéttern (k7 blez), den Toten
(ki symg) und den Geistern (k7 ksuid).”” Im Folgenden werden diese drei Kategorien im Einzelnen

vorgestellt.

Die Gotter

Neben dem bereits beschriebenen héchsten Gott # Blez werden zahlreiche weitere miannliche und
weibliche Gétter anerkannt. Die Gotter werden im Plural als 47 blei bezeichnet.” Das vollstindige
Sprachpaar lautet &7 blei ki shiken. Das Maskulinum # shiken, das hier im Plural erscheint, bezeich-
net eine der Bambusarten, die im Gebiet der Karow wachsen. Die Kategorie der Gotter wird
demnach vollstindig ,,die Gétter, die Bambusrohre® genannt. Diese Assoziation wird von den

Menschen nicht naher erklirt. Es handelt sich um eines der Sprachpaare, das mit Hilfe von Phan-

7 In der Khasi-Ethnographie zeigen sich bei der Kategorisierung der kosmischen Entititen Inkonsistenzen. In der
Regel wird zwar von Géttern, Toten und Geistern gesprochen, aber es werden nur selten lokale Begriffe angegeben
und es wird nicht klar ersichtlich, wie die drei Kategorien eindeutig voneinander abzugrenzen sind.

% Die Etymologie des Nomens b/i ist nicht bekannt. Madnnliche Gétter werden als # blei und weibliche Gétter als £a

blei bezeichnet.
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tasiebegriffen gebildet wird. Viele Gotter tragen das Nomen ki in ihrem Figennamen, z.B. die
Hausgottin (ka blei jing) oder auch die Reisgottin (ka blei lukhmi). Da es aber auch Gotter gibt, bei
denen dies nicht der Fall ist, handelt es sich nicht um ein eindeutiges Differenzierungsmerkmal.
Einige Gétter sind lokale Gétter, die nur im Gebiet der Karow anzutreffen sind. Andere Gotter
sind lokale Manifestationen von Gottern, die auch in anderen Teilen der Khasi-Berge auftreten.

Als Bewohner der unsichtbaren Welt befinden sich die Gétter aulerhalb des menschlichen
Blickfelds. Es heif3t aber, dass die Gotter wie Menschen aussehen, denn wie der Ursprungsmy-
thos berichtet, schuf # Ble/ das erste Menschenpaar nach dem Bild der Gétter. Sehr auffillig ist,
dass keine ikonographischen Darstellungen von Goéttern existieren und dass es keine Gegenstin-
de gibt, in denen sich die Gétter permanent oder temporir manifestieren.” Das Land der Karow
unterteilt sich in zwei Bereiche: in den sozialisierten Bereich, der durch die Dorfer konstituiert
wird, und in den nicht-sozialisierten Bereich jenseits der Dorfer (sieche Kapitel ,,Die Opposition
der Landkategorien®). Beiden Bereichen werden spezifische Gotter zugeordnet. Diese Zuord-
nung ist aber nicht absolut zu verstehen, da einige Gétter an beiden Bereichen Anteil haben.”
Die Gétter, die dem inneren sozialisierten Bereich zugeordnet werden, sind ausschlieBlich weib-
lich. Hierzu gehéren u.a. die Hausgottin (ka blei jing) und die Hofgottin (ka blei kyntem), aber auch
die Reisgottin (ka blei lukhmi), die den Reis wachsen und gedeihen lisst. Die Gétter, die mit dem
dufleren nicht-sozialisierten Bereich assoziiert werden, sind tberwiegend, aber nicht ausschlie3-
lich, méinnlich. Zu ihnen gehéren u.a. die Ortsgotter (&7 ryngkow), deren Areale nicht berithrt wer-
den durfen, und die groBen Gotter (k7 blei baheh), die sich durch Phinomene wie Gewitter, Blitz-
einschlige oder Uberschwemmungen bemerkbar machen (siche Kapitel ,,Das nicht-sozialisierte
Land®)."

Die Gétter der Karow kennen keine permanenten Schreine. Um einen Gott oder eine Got-
tin adressieren zu kénnen, wird ein temporirer Ritualplatz (ka gynton) errichtet (Abb. 4). Fir die
Errichtung eines solchen Ritualplatzes werden Hoélzer und Blitter verwendet, die den lokalen
Wildern entstammen. Es heil3t, dass die Gotter nur lokale Produkte und Erzeugnisse sehen kon-

nen, weshalb es unméglich wire, von auflen kommende Dinge zu gebrauchen. Dies heil3t, dass

%’ Die Abwesenheit von visuellen und materiellen Gotterreprasentationen wird in der Khasi-Ethnographie ebenfalls
thematisiert (vgl. Gerlitz 1984: 95; Gurdon 2002: 106; Stegmiller 1921: 409).

“ Ein Beispiel ist der Gott # juphan, der die Menschen beschiitzt, wenn sie auf Reisen sind. Da auf Reisen die Gren-
zen zwischen dem sozialisierten und dem nicht-sozialisierten Bereich tGberschritten werden, ist # juphan ein Gott, der
mit beiden Beteichen assoziiert wird.

"' Zu den groBBen Gottern gehoren # blei ja, n blei balieh (auch genannt u blei um) und u blei maneng (auch genannt u blei

pyrthat). Wie der Artikel # anzeigt, sind die gro3en Gotter kategorisch ménnlich.
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Abb. 4: Temporirer Ritualplatz
Die Ritualplitze, die aus Holzern und Blittern erbaut werden, tragen immer die persénliche Hand-

schrift des rituellen Spezialisten. An diesem Ritualplatz fand ein Hahnenopfer statt.

v.a. Dinge aus der Brahmaputra-Ebene ausgeschlossen sind (siche Kapitel ,,Der ethnographische
Kontext®). Der Grof3teil der Rituale findet im Haus statt. Alternativ kénnen Rituale an den Orten
stattfinden, mit denen die adressierten Gotter primir assoziiert werden. Die Reisgottin (ka blei
Iukhmi) kann auf diese Weise beispielsweise im Reisfeld oder der Gott der Bewisserung (# blei
tynlap) neben einem Bewisserungsgraben adressiert werden. Fir die Zeit des Rituals wird von der
Anwesenheit der Gétter ausgegangen. Nach dem Ritual ziehen sich die Gotter wieder zuriick und
begeben sich zu den Orten, mit denen sie verbunden sind. Der Ritualplatz wird noch fiir einige
Stunden stehen gelassen und anschlieBend auf dem Kompost oder in der Natur entsorgt. Den
Gottern wird ein fliichtiger Charakter nachgesagt. Sie werden zwar mit bestimmten Orten assozi-
iert, aber da sie sich jederzeit auch an andere Orte begeben kénnen, ldsst sich nie mit Gewissheit
sagen, wo sich ein Gott oder eine Géttin befindet. Die temporiren Ritualplitze, die nur fiir einige
Stunden zu sehen sind und nach dem Ritual zerstért werden, sind das einzige sichtbare Zeichen,
durch das ein von aulen kommender Beobachter auf die Existenz der ansonsten nicht visuell
und materiell reprisentierten Gotter schlieBen kann. Moglicherweise spielt auch das Sprachpaar
ki blei ki shiken (,,die Gotter, die Bambusrohre®) auf den fliichtigen Charakter der Goétter an, die
sich selten lange an einem Ort aufhalten, sondern wie der Wind durch den Bambus streichen.

In der Gotterhierarchie nimmt # Ble/ die héchste Position ein. Alle anderen Gotter sind # Blei
unterstellt und wurden von ihm mit Aufgaben betraut. Es heif3t, dass alle Gétter Helfer (&7 nong-

zarap) im Haus von # Blei (ka jing n Blei) sind. Die Goétter kénnen schiitzend und wohlwollend
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auftreten. Die Hausgottin (ka ble jing) schiitzt das Haus und seine Bewohner und die Reisg6ttin
(ka blei lnkhmi) schiitzt die Reisfelder und lisst den Reis wachsen und gedeihen, um nur zwei von
vielen weiteren Beispielen zu nennen. Die Gotter treten, wie schon angesprochen, aber auch
sanktionierend auf (siche Kapitel ,,Das Prinzip der Ursache®). Indem sie das Leid- und Unheil-
volle auslosen, weisen sie die Menschen auf Verfehlungen (4 pop) und Tabubriiche (& sang) hin
und schiitzen auf diese Weise die von # Bl niedergelegte moralische Ordnung (ka nezz) und den
mit dieser Ordnung verbundenen richtigen Weg (&a rukom). Da u Blei alle Aufgaben an Helfer
delegierte, wird er selbst nicht rituell adressiert. Er ist als entfernter Gott konzeptualisiert, der
anweist und uberwacht, sich aber selbst nicht direkt involviert.

Die Idee des Gétterhauses ldsst sich nicht nur auf der hochsten Ebene wiederfinden. Auf
untergeordneter Ebene schlieen sich Gétter ebenfalls zu Hausern von kleinerer Gré3enordnung
zusammen. Ein Goétterhaus wird, wie das Haus der Menschen, durch das Femininum £« jing be-
zeichnet. Es heil3t, dass sich die Gotter zu Hiusern zusammenschlieBen, um ,,einander bei ihren
Aufgaben zu helfen® (7arap). Wie die Hauser der Menschen weisen auch die Hiuser der Gotter
einen Hausvorsteher auf, der minnlich oder weiblich sein kann. Die Gotter, die dem Hausvor-
steher bzw. der Hausvorsteherin unterstellt sind, werden als Helfer (&7 nongiarap) bezeichnet. Die
Anzahl der Helfer variiert. Gewohnlich weist ein Gotterhaus zwei bis drei, manchmal aber auch
vier Helfer auf. Ein Ritual kann nur dann seine volle Witrksamkeit entfalten, wenn alle Gotter des
betreffenden Gétterhauses nacheinander adressiert werden. Dies erklirt, warum bei Tieropfern in
der Regel mehrere Tiere getotet werden, denn es sind auch mehrere Gétter zu bedenken.

Die wechselnde Formierung von Goétterhdusern macht es unmdoglich, die Gétter in eine fest-
stehende Rangfolge einzuordnen. Mit Ausnahme von # Blez, dessen Gotterhaus alle anderen Got-
terhauser umschliel3t, kann ein Gott in einem rituellen Kontext Hausvorsteher und in einem an-
deren rituellen Kontext Helfer sein. Die Gotter, die ohne Helfer auftreten, werden ebenfalls nicht
in eine feststehende Rangfolge eingeordnet. Sie unterscheiden sich durch ihre Aufgabenbereiche
und jedem dieser Bereiche wird seine Berechtigung zugestanden. Auch die sogenannten ,,grof3en
Gotter™ (k7 blei baheh) gelten nicht als michtiger. Sie werden als ,,gro3 bezeichnet, da sie Phino-
mene von groBerer Reichweite auslésen, z.B. Uberschwemmungen, Blitzeinschlige oder Bergrut-
sche, die nicht nur einzelne Personen, sondern ganze Gruppen von Personen betreffen.

Zusammenfassend lisst sich sagen, dass in der Charakterisierung der Gétter relationale Kri-
terien iberwiegen. Dies zeigt sich in erster Linie an der Idee, dass sich die Gotter in wechselnden
Formationen zu Hiusern zusammenschlieBen. Die Existenz von Hausern in der sichtbaren und

der unsichtbaren Welt verweist darauf, dass die Menschen und die Gétter nicht grundsitzlich
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verschieden sind.” Auch wenn die Gétter nicht zu sehen sind, wird angenommen, dass sie den

Menschen in ihrem Aussehen und in bestimmten Eigenschaften dhneln.

Die Toten

Die ,,andere Welt™ (kawei pat ka pyrthei) wird nicht nur von den Gottern, sondern auch von den
Toten bewohnt. Die Toten werden im Plural als &7 symgi bezeichnet.” In der lokalen Definition
steht der Begriff syrmg fir die ,,Menschen, die verstorben sind* (&7 bru ki ba la jap). Das vollstin-
dige Sprachpaar lautet &7 syrngi ki syrwet. Das Femininum £a syrwet, das hier im Plural erscheint,
bezeichnet die ,,Spur, die ein Mensch beim Laufen hinterldsst®. Die Kategorie der Toten wird
somit vollstindig als ,,die Toten, die Spuren® bezeichnet. Diese Bezeichnung deutet bereits an,
dass die Trennung zwischen den Lebenden und den Toten nicht absolut zu verstehen ist, da die
Toten weiterhin prisent sind und auf vielfiltige Weise Spuren hinterlassen. Die Kategorie der
Toten ist in sich differenziert. Zu unterscheiden sind zum einen die kuirzlich Verstorbenen, die
noch namentlich erinnert werden und hdufig in die Welt der Lebenden eingreifen, und zum ande-
ren die Ahnen, die nicht mehr namentlich erinnert werden und sich nur noch selten in die Welt
der Lebenden involvieren. Wie im Folgenden zu sehen sein wird, kénnen die beiden Subkatego-

rien nicht unabhingig voneinander und nicht unabhingig von den Lebenden betrachtet werden.

Die kiirglich 1V erstorbenen und ibre mwei Aspekte

Der Mensch nimmt mit dem Tod eine neue Existenzform an und wird zu einem Wesen namens

syrngi. Der Begriff syrngi steht im allgemeinen Sinn fir einen ,, Toten®. Im spezifischen Sinn be-

zeichnet er zudem einen , Totengeist." Mit jedem kiirzlich verstorbenen Menschen wird ein

“ In der Khasi-Ethnographie wird die Idee des Gétterhauses nicht erwihnt. Alternativ lassen sich Gétterklassifika-
tionen finden, die mehr oder weniger stark voneinander abweichen (vgl. Gurdon 2002: 106 — 109; McCormack 1964:
111; Stegmiller 1921: 408, 410ff; siche auch Gerlitz 1984: 104f). Die abweichenden Darstellungen kénnten ein Hin-
weis darauf sein, dass es im Kontext der Khasi-Berge problematisch ist, die zahlreichen Gétter in eine feststehende
Rangfolge oder Klassifikation bringen zu wollen. Verallgemeinern ldsst sich fiir die gesamten Khasi-Berge, dass # Blei
der hochste Gott ist, dem alle anderen Gotter als Helfer unterstehen.

* Die Etymologie des Nomens gyrngi ist nicht bekannt.

“ Um die Totengeister zu bezeichnen, wird auch der Begriff rgai verwendet. In Ritualen werden die Totengeister in
der Regel als syrngi und im Alltag als rmgai bezeichnet. In der Khasi-Ethnographie erscheinen die Begriffe syrngi und
rmgai an keiner Stelle. Arhem (1988) und Roy (1963) sprachen bei ihrer Behandlung des Todestituals von dead spirits

bzw. ancestral spirits, gaben aber keine lokalen Begriffe an.
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Totengeist assoziiert.”” Die Eingrenzung , kiirzlich verstorben® bezieht sich auf den Zeitraum, in
dem ein verstorbener Mensch namentlich erinnert wird. Ein Totengeist ist ein gestalt- und kor-
petloses Wesen, das aus Atem (ka mynsiens) und Namen (ka kyrteng) besteht. Der Atem ist die
Komponente, die vor der Geburt von # Blei gegeben wird und die nach dem Tod zurtck zu ih-
rem kosmischen Ursprung strebt (siche Kapitel ,,Die Niederlegung der moralischen Ordnung®).
Der von den Eltern verlichene Name kennzeichnet den Menschen zu Lebzeiten und dient nach
dem Tod seiner Erinnerung. Beide Komponenten — Atem und Name — machen zusammen einen
Totengeist aus.

Die kiirzlich Verstorbenen miissen in zwei Aspekten unterschieden werden: in einem entpet-
sonalisierten und in einem personalisierten Aspekt. Nach dem Ableben gehen die Verstorbenen
in eine Gemeinschaft von ruhelosen Totengeistern ein, die mit dem Bereich jenseits der Dérfer
assoziiert wird. Als Mitglieder dieser Gemeinschaft sind die Verstorbenen entpersonalisiert, denn
die Totengeister sind Wesen, denen die Personlichkeitsmerkmale fehlen und die von den Men-
schen folglich nicht identifiziert werden kénnen. Die Totengeister werden von halbtransparenten
Umhingen umweht, aus denen an Stelle von Beinen und Fiilen spitze Pflécke hervorragen.* Mit
diesen Gehapparaten kénnen sie sich sehr schnell bewegen, wobei sie nicht laufen, sondern eini-
ge Zentimeter Uber der Erde schweben. Charakteristisch ist, dass die Totengeister immer schnel-
ler sind als die Menschen und sich nie von vorn zeigen. Es ist somit unmdoglich, einen Totengeist
zu erkennen und einem konkreten Verstorbenen zuzuordnen. Aus der Perspektive der Menschen
sind die Totengeister, die jenseits der Dorfer irrlichtern, gesichtslose Wesen, die ihre Individuali-
tit verloren haben und damit auch von der menschlichen Sozialitit ausgeschlossen sind (vgl
Platenkamp 2006: 80, 2007: 107)." Von den Lebenden werden die Totengeister gefiirchtet. Diese
Furcht ist umso intensiver, je kiirzer der Tod zurtickliegt. Es wird vermieden, nachts die Dorfer
zu verlassen, da die Totengeister zu dieser Zeit aktiv sind. Nichtliche Begegnungen mit Totengei-
stern gelten als ungliicksverheilend, da sie Krankheiten und andere leidvolle Zustinde auslésen

konnen.

® Je nach dem, ob es sich bei der verstorbenen Person um einen Mann oder eine Frau handelt, wird von # syrmgi oder
ka syrngi gesprochen. Im Gegensatz zu den Lebenden, bei denen die geschlechtliche Differenzierung stets durch den
Artikel angezeigt wird, bleibt dieser bei den Totengeistern aber hiufig unerwihnt und in den Gberwiegenden Fillen
wird — ohne Angabe des Artikels — nur von syrugi gesprochen. Erst durch den Kontext wird ersichtlich, ob es sich um
den Totengeist einer mannlichen oder weiblichen Person handelt.

“ Die Begegnungen mit Totengeistern sind subjektive Erfahrungen. Viele Menschen berichten, dass sie schon hiufig
einen Totengeist gesechen haben. Auch wer diese Erfahrung noch nicht gemacht hat, kann das charakteristische Aus-
sehen eines Totengeistes beschreiben.

47 o . . o . . .
Wie berichtet wird, sehen sich die Totengeister untereinander nach wie vor als Menschen.
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Vom entpersonalisierten Aspekt der kiirzlich Verstorbenen muss ihr personalisierter Aspekt
unterschieden werden. Auch wenn sie jenseits der Dorfer als nicht identifizierbare Totengeister
irrlichtern, sind die kurzlich Verstorbenen in den Hausern der Lebenden noch immer in persona-
lisierter Form prisent. Dies gilt solange, wie sie einen Namen tragen, denn durch diesen Namen
werden sie personlich erinnert. Die Totengeister verlassen den Bereich jenseits der Dérfer von
Zeit zu Zeit, um die Hiuser ihrer lebenden Verwandten aufzusuchen. Damit sich die Menschen
nicht dngstigen, erscheinen die Totengeister in den Hausern nicht in der soeben beschriebenen
geisterhaften Form, sondern als vollstindig unsichtbare Wesen. Bestimmte akustische Zeichen
verweisen auf die Anwesenheit eines Totengeistes, z.B. das Knarren der Dachbalken oder auch
das geriuschvolle Umfallen von Gegenstinden. Ahnlich wie Gétter sind Totengeister fliichtige
Wesen. Sie verschwinden so schnell, wie sie gekommen sind, und es ldsst sich niemals mit Ge-
wissheit sagen, wann der Totengeist eines kirzlich Verstorbenen im Haus ist und wann er jenseits

der Dorfgrenzen irrlichtert.

Die Transformation zum Abhnen

Von den Totengeistern der Verstorbenen, die noch namentlich erinnert werden, missen die na-
menlosen Ahnen unterschieden werden. Diese werden als ,,gro3e Totengeister (&7 syrmngi heh)
bezeichnet. Weitaus geldufiger ist aber das Sprachpaar &7 mei ki kiaw, das wortlich fir ,,die Miit-
ter, die UrgroBmiitter” steht. Die Namen von Verstorbenen werden drei bis vier Generationen
lang erinnert. Diese Erinnerungsspanne spiegelt sich auch in der Verwandtschaftsterminologie
wider. Verwandte werden bis zur dritten aufsteigenden Generation terminologisch differenziert.
Danach werden sie — unabhingig von ihrem Geschlecht — als &7 &wei ki kiaw (,,die Miitter, die
Urgrofimitter™) bezeichnet. Im engeren Sinn bezieht sich das Sprachpaar &7 &mei ki kiaw auf die
verstorbenen Mitglieder der eigenen &#r-Gruppe. Im erweiterten Sinn werden aber auch alle an-

deren namenlosen Verstorbenen durch das Sprachpaar &7 kmei ki kiaw bezeichnet.* Allgemein

* Das Ahnenkonzept verdient ndhere Betrachtung. Das Sprachpaar &7 kmei ki kiaw, das die weiblichen und mannli-
chen Vorfahren der eigenen und aller anderen £#-Gruppen bezeichnet, setzt sich aus zwei Verwandtschaftsbegriffen
zusammen. Das Femininum &« £mei bezeichnet die ,,Mutter” und das Femininum £« £iaw die ,,UrgroBmutter* in der
miitterlichen Linie. Obacht ist geboten, da £a &iaw die alte Bezeichnung der UrgroBmutter ist. Inzwischen wird die
UrgroBmutter cher als £a jaw bezeichnet und dafir wird die Schwiegermutter £a &iaw genannt. Fur die Betrachtung
des Ahnenkonzepts ist diese Neuerung aber nicht relevant. Im Alltag werden die Ahnen tberwiegend als &7 kmei ki
kiaw (,die Mitter, die UrgroBmutter*) bezeichnet. In rituellen Kontexten wird zusitzlich das Sprachpaar &i &7 ki
kpa verwendet, das fir ,,die Viter, die Mutterbriidder steht. Abstrakt gesprochen sind die Ahnen somit als verwandt-

schaftliche Dreiheit entworfen, die die Mutter (als Vertretung aller anderen Frauen ihrer Linie), den Mutterbruder
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sind die Ahnen als eine Gemeinschaft von namenlosen Vorfahren entwotrfen, die im Haus von #
Blei (ka jing n Blei) Frieden (ka suk) gefunden haben. Korrespondierend zur sozialen Organisation
der Lebenden ist die Gemeinschaft der Ahnen in Ahnengruppen unterteilt, die die verstorbenen
Mitglieder der einzelnen £#r-Gruppen umfassen. Es ist das Ziel jedes Menschen nach einer Zeit
des Ubergangs die Gemeinschaft der irrlichternden Totengeister zu verlassen und in die Gemein-
schaft der friedvollen Ahnen einzugehen.

Wie lisst sich dieser Ubergang von der Gemeinschaft der Totengeister zur Gemeinschaft der
Ahnen konkret verstehen? Wie bereits beschrieben, besteht ein Totengeist aus Atem (&a mynsien)
und Namen (ka £yrteng). Der Atem strebt nach dem Tod in das Haus von # Blez (ka jing n Blei), aus
dem er vor der Geburt hervorging. Der Moment, in dem der Atem in den kosmischen Ursprung
eingeht, ist mit der Transformation zum Ahnen gleichzusetzen. Wann sich diese Transformation
vollzieht, lasst sich aus der Perspektive der Menschen nicht exakt beantworten. Sicher aber ist,
dass der Atem erst dann in den kosmischen Ursprung eingehen kann, wenn sich der Name vom
Atem getrennt hat und zu den Lebenden zurtickgekehrt ist. Ein Totengeist kann seine ruhelose
Existenz mit anderen Worten nur beenden, wenn er seinen Namen abgibt und damit die Bedin-
gung schafft, um zu einem namenlosen Ahnen werden zu kénnen.

Der beschriebene Prozess wird als Namenstiickkehr (wan kyrfeng) bezeichnet und ist sowohl
fir die Lebenden als auch fiir die Toten von essentieller Bedeutung. Kinder kénnen nur geboren
werden, wenn sie wihrend ihrer Zeit im Mutterleib den Namen eines verstorbenen Verwandten
erhalten (siche Kapitel ,,Der Name®). In der ,,anderen Welt* (kawei pat ka pyrthe) kann der Uber-
gang von der Gemeinschaft der Totengeister zur Gemeinschaft der Ahnen wiederum nur unter
der Bedingung erfolgen, dass die Verstorbenen mindestens einmal ihren Namen abgegeben ha-
ben. Der Prozess der Namensrickkehr kann auch als Austausch von Leben (&a i) gegen Frie-
den (ka suk) betrachtet werden. Aus der Perspektive der Lebenden stellt die Integration eines
Ahnennamens in das Haus eine notwendige Bedingung der sozialen Reproduktion dar. Aus der

Perspektive der Toten bildet das Abgeben des Namens die Bedingung fiir das Erreichen des ge-

und den Vater umfasst. Diese Ahnendreiheit wird auch in der Khasi-Ethnographie beschrieben; zuerst bei Gurdon,
spiter auch bei anderen Autoren, die sich an Gurdon anlehnten (vgl. Gurdon 2002: 126ff; Arhem 1988: 271; Getlitz
1984: 89; Mawrie 1981: 37; Nongkynrih 2002: 133; Wagner 2007: 126ff). Gurdon beschtieb eine mythische Ah-
nendreiheit, die dutch die etste Mutter (ka lawbei), den ersten Muttetbruder (# Swid-Nia) und den ersten Vater (u
Thawlang) gebildet wird. Aus der Beziehung zwischen diesen drei Ahnen ergibt sich laut Gurdon das reproduktive
Modell der Khasi-Gesellschaft, in dem die Einheit aus Mutter und Mutterbruder durch den Vater erginzt wird. Den
Karow ist die bei Gurdon beschriebene Ahnendreiheit als Modell der Hochland-Khasi bekannt. Sie selbst verwenden
allerdings nicht die drei genannten Begtiffe &a lawbei, u Suid-Nia und # Thawlang, sondern die beiden allgemeinen

Sprachpaare ki kmei ki kiaw (,,die Mitter, die UrgroBmiitter) und &7 &iii ki kpa (,,die Viter, die Mutterbrider®).
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winschten friedvollen Zustands. Das Haus von # Blez ist als einiges und friedvolles Haus entwor-
fen. Der Atem kann erst in dieses Haus eingehen, wenn er sich vom Namen und damit von allem
Personlichen gelést hat. Die Totengeister mussen deshalb den Weg tber die Hiuser der Men-
schen gehen und in diesen ihren Namen hinterlassen. Erst danach kénnen sie in das Haus von #
Blei eingehen und an der Sozialitit der friedvollen Ahnen teilhaben.

Ausnahmen entstehen durch Menschen, deren Leben durch tiberdurchschnittlich viele Vet-
fehlungen (ka pop) geprigt war. Die Namen dieser Menschen kehren nach dem Tod seltener zu
den Lebenden zuriick — sie sind aber nicht grundsitzlich von der Namensriickkehr ausgeschlos-
sen. Problematisch wird es jedoch fiir Menschen, die einen Tabubruch (£« sang) begangen haben.
Auch ihre Namen kehren nach dem Tod in die Hiuser der Lebenden zuriick. Wie beschrieben,
bleibt ihrem Atem aber der finale Fingang in das Haus von # Blei verwehrt (siche Kapitel ,,Das
Prinzip der Polaritit™). Der Verbleib der Ausgeschlossenen erklirt sich mit Blick auf die Gemein-
schaft der Totengeister. Die Verstorbenen, die nicht in das Haus von # Bli eingehen und auf
diese Weise nicht an der Sozialitit der Ahnen teilhaben werden, bleiben fir immer Totengeister.
Zur Gemeinschaft der Totengeister gehdren somit nicht nur die Verstorbenen, die erst kiirzlich
die Hiuser der Lebenden vetlassen haben und in das Haus von # B/es streben, sondern auch die
Verstorbenen, die nie in dieses Haus eingehen werden und fiir immer und ewig als ruhelose Exi-
stenzen ausharren miissen. Fiir die einen bildet die Gemeinschaft der Totengeister einen Uber-
gangsort, der verlassen werden kann. Fur die anderen handelt es sich um einen Ausschlussort, der
das negative Gegenstiick zur Gemeinschaft der friedvollen Ahnen bildet. Die Gemeinschaft der
Totengeister ist als eine hauslose Gemeinschaft entworfen, denn im Gegensatz zu den Menschen
und den Ahnen leben die Totengeister nicht in Hiusern und im Gegensatz zu den Géttern
schlieBen sie sich auch nicht in wechselnden Hausformationen zusammen. Es heil3t, dass die
Totengeister unruhig umherwandern und oft in Streit geraten. Dies wird darauf zurtickgefihrt,
dass ihre Gemeinschaft ohne das befriedende, einigende und sozialisierende Element des Hauses

auskommen muss (siche Kapitel ,,Der Name*®).

Der Einfluss der Toten

Die Totengeister der kiirzlich Verstorbenen machen weitaus haufiger auf sich aufmerksam als die
Ahnen, die ihren Frieden gefunden haben. Um zum friedvollen und namenlosen Ahnen zu wet-
den, sind die Totengeister bestrebt, ihren Namen abzugeben. Da die Menschen nur die Ahnen-
namen integrieren kénnen, an die sie sich erinnern, sichern sich die Totengeister diese Erinne-

rung, indem sie von Zeit zu Zeit in das Leben ihrer Nachfahren eingreifen. Dieses Eingreifen ist
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sehr konkret zu verstehen, denn es heil3t, dass die Totengeister weiterhin zu ihren lebenden Ver-
wandten ,,sprechen® (kren).” Sie sprechen, da sie den Menschen dhneln und wie diese nach Be-
achtung streben. Sie sprechen aber auch, da sie den Géttern dhneln und wie diese von # Ble: ein-
gesetzt werden, um die Menschen auf Verfehlungen (£ pop) und Tabubriiche (ka sang) hinzuwei-
sen (siche Kapitel ,,Das Prinzip der Ursache®). Wann immer ein Mensch gegen die moralische
Ordnung (ka nem) versto3t und vom richtigen Weg (&a rukon) abweicht, kann dies eine géttliche
Intervention, aber auch die Reaktion eines Totengeistes nach sich zichen.

Die Menschen sind nicht in der Lage, die Worte der Totengeister zu verstehen. Unabhingig
davon, ob die Totengeister im spezifischen Fall nach Beachtung streben oder sanktionierend auf-
treten, dullert sich ihr Sprechen bei den Menschen in Form von Krankheiten und Schwichezu-
stinden. Wie die Gétter sind somit auch die Totengeister in der Lage, das Leid- und Unbheilvolle,
d.h. ka pang ka shitom (,,der Schmerz, das Harte®), auszuldsen. Anders verhilt es sich mit den Ah-
nen, die nur noch wenig Veranlassung haben, in das Leben ihrer Nachfahren einzugreifen. Die
Ahnen haben den Zustand des Friedens (ka suk) erlangt und sind nicht mehr auf den Lebenszy-
klus der sichtbaren Welt bezogen. Wie die Gétter werden auch die Ahnen als Helfer (&7 nongiarap)
im Haus von # Blei (ka jing u Blei) bezeichnet. Sie schiitzen und bewahren die von # Ble niederge-
legte moralische Ordnung (ka nezz) und den mit ihr verbundenen richtigen Weg (ka rukom). Wie
sich zeigt, treten sowohl die Totengeister als auch die Ahnen gegeniiber den Menschen als mora-
lische Autorititen auf. Wihrend die ersteren konkret zu ihren lebenden Verwandten sprechen
und damit Krankheiten auslosen, ist die Stimme der letzteren in einem allgemeinen Sinn Gesetz,

ohne dass sich hiermit eine schidigende Wirkung verbinden wiirde.

Die Geister

Neben den Gottern und den Toten leben auch die Geister in der ,,anderen Welt™ (kawei pat ka
pyrther). Die Geister werden im Plural als & ksuid bezeichnet.” Der Singular wird durch das Mas-
kulinum # &suid benannt. Das Nomen &s#id kann nicht mit dem weiblichen Artikel &2 kombiniert
werden. Die Geister sind somit kategorisch minnlichen Geschlechts. Das vollstindige Sprach-
paar lautet &7 ksuid ki khrei. Das Maskulinum # £hrei, das hier im Plural erscheint, ldsst sich mit

,»2Dimon* Gbersetzen. Die Kategorie der Geister wird somit vollstindig als ,,die Geister, die Di-

49 . o . . . . .y
Es heil3t explizit: ,,Die Totengeister kommen sprechen. (,,K7 syrngi ki wan kren. )

* Die Etymologie des Nomens &suid ist nicht bekannt.
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monen® bezeichnet.”' Im Unterschied zu den Géttern (&7 bled) und den Toten (ki syrmg), die je
nach Kontext wohlwollend oder schidigend auftreten, sind die Geister (&7 ksuzd) ausschlief3lich
negativ charakterisiert. Bei den Geistern handelt es sich um eine heterogene Kategorie von tibel-
wollenden Wesen, die das Leid- und Unheilvolle in seinen vielen Manifestationen auslosen kon-
nen. Das Eingreifen der Goétter und der Toten geht auf den zumeist klaren Auftrag zurtck, die
moralische Ordnung (ka nem) und den mit ihr verbundenen richtigen Weg (ka rukomn) zu schit-
zen. Das Eingreifen der Geister ldsst sich hingegen nicht immer mit einer konkreten Ursache (ka
daw) in Verbindung bringen, sondern beinhaltet eine tendenziell chaotische Dimension.

Auch die Kategorie der Geister ist zweifach differenziert. Unterschieden werden Geister, die
aus eigenem Antrieb Leid und Unbheil verursachen, und Geister, die von Menschen instrumentali-
siert werden, um anderen Menschen zu schaden. Die Geister, die aus eigenem Antrieb in das
Leben der Menschen eingreifen, irrlichtern wie die Totengeister im Bereich jenseits der Dorfer.
Im Gegensatz zu den Totengeistern, die den Menschen nie ihr Gesicht zeigen, sind die Geister
geradezu darauf bedacht, den Menschen ihre ,hissliche Fratze® zu prisentieren. Die Geister
werden in den verschiedensten Facetten beschrieben, wobei sehr oft von dimonenhaften Wesen
mit Hérnern und glihenden Augen die Rede ist. Ob es sich um christliche Merkmale, d.h. um
Assoziationen mit Teufelsdarstellungen, oder um lokale Merkmale handelt, ldsst sich dabei nicht
mit Bestimmtheit sagen. Unabhingig davon, wie ein Geist aussieht und agiert, bedeutet eine Be-
gegnung mit ihm nichts Gutes. Begegnungen mit Geistern, die auf3erhalb der Dérfer oder auch in
Triumen stattfinden, sind ungliicksverheilend und l6sen Krankheiten und andere leidvolle Zu-
stinde aus.”

Von den Geistern, die nur dadurch, dass sie ihre hissliche Fratze prasentieren, Leid und Un-
heil auslosen, mussen die Geister unterschieden werden, die Menschen anhaften bzw. von Men-
schen instrumentalisiert werden. Diese Geister sind dem Bereich der Dérfer zugeordnet und
werden mit bestimmten Personen assoziiert. Grundsitzlich wird zwischen Personen, die ,,Geister
haben® (don ksuid), und Personen, die ,,Geister geben® (a/ ksuid), unterschieden. Den Personen,
die ,,Geister haben®, haftet ein Geist an, von dem die betreffenden Personen selbst nichts wissen.
Immer dann, wenn sie ihren Blick mit Neid, Missgunst und anderen negativen Gefiithlen auf an-

dere Menschen richten, wird iht Geist mobilisiert und 16st Leid und Unheil aus. Personen, die

*! Im Hochland der Khasi-Berge begegnete mir zum Teil die Ansicht, dass die Toten, die die Transformation zum
Ahnen nicht durchlaufen kénnen, zu Geistern werden, die den Namen &suid tragen. Bei den Karow werden die als
ksuid bezeichneten Geister jedoch nicht mit den Toten (&7 syrngi) in Zusammenhang gebracht.

*? Finen Geist zu sehen, ist eine subjektive Erfahrung. Die Begegnung mit Geistern gehort zum Alltag. Viele Men-

schen berichten, dass ihnen regelmiBig Geister begegnen.
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,Geister haben®, werden hdufig gemieden. Da sie von der Anwesenheit ihres Geistes selbst
nichts wissen, gilt ihnen gegentiber aber auch eine gewisse Nachsicht. Weitaus weniger nachsich-
tig werden Personen behandelt, die ,,Geister geben®, da sich diese Handlung mit der erklirten
Absicht verbindet, anderen Menschen Schaden zufiigen zu wollen.” Um diese Absicht in die Tat
umzusetzen, muss ein ritueller Spezialist konsultiert werden, denn nur die rituellen Spezialisten
beherrschen die Kommunikation mit der unsichtbaren Welt und kénnen Geister instrumentali-
sieren. Menschen, die anderen Menschen durch Geister willentlich Schaden zufigen, werden als
,»Geistergeber® (# nongaiksnid) bezeichnet. Die schlechten Absichten der Geistergeber werden auf
starke negative Gefiihle (z.B. Neid, Missgunst, Eifersucht) zuriickgefiihrt.”* Die negativen Gefiih-
le gehen vom Geistergeber selbst aus. Um ihnen durch das Senden von Geistern Ausdruck zu
verleihen, muss jedoch ein ritueller Spezialist konsultiert werden. Die rituellen Spezialisten neh-
men in dieser Beziechung eine ambivalente Position ein. Sie sind diejenigen, die die Manifestatio-
nen von ka pang ka shitom (,,der Schmerz, das Harte®) ursichlich determinieren und heilen kén-
nen (siche Kapitel ,,Rituelle Spezialisten, Heiler und Hausopferer®). Sie fithren aber auch rituelle
Dienste fir Geistergeber aus und stehen auf diese Weise selbst mit der Verursachung von Leid
und Unheil in Verbindung. Da sie die einzigen Personen sind, die mit Geistern kommunizieren
koénnen, werden sie hdufig beschuldigt, nicht nur im Namen Dritter, sondern auch in ihrem eige-
nen Interesse Ubel anzurichten. Heil und Unheil werden somit nicht von verschiedenen Perso-
nengruppen veranlasst, sondern beide trennt nur ein schmaler Grat, den die rituellen Spezialisten

auf sich vereinen.

> Die Unterscheidung zwischen ,,Geister haben (don ksuid) und ,,Geister geben® (a7 ksuid) spiegelt in Grundziigen
Evans-Pritchards klassische Unterscheidung zwischen ,,Hexern® (wizeh) und ,,Zauberern® (sorcerer) wider (vgl. Evans-
Pritchard 1978). Die ersteren fithren keine Rituale durch, sondern verursachen auf Grund einer inhdrenten negativen
Qualitit bei anderen Menschen Leid und Unheil. Die letzteren fithren Rituale durch, mit denen sie anderen Men-
schen willentlich Schaden zuftgen.

> Der hier angesprochene Bereich des ,,Schadenszaubers® wird lokal als iashun bezeichnet, was wortlich fir ,,hassen®
steht und auf das involvierte emotionale Gewicht verweist. Alternativ wird von dusmon gesprochen. Es handelt sich
um eine Ableitung des Hindi-Begtiffs dushman, der fir ,,Feind” steht. Die Karow verwenden dusmon im Sinn von
»anfeinden. Es empfiehlt sich, die lokalen Begriffe sorgfiltig herauszuarbeiten, da mehrdeutige Ubersetzungen wie
,Hexerei* oder ,,Schadenszauber® die lokalen Bedeutungen nur eingeschrinkt erfassen. Fiir eine detaillierte Betrach-

tung dieser Zusammenhinge sei auf Fuhrmann (2009) verwiesen.
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2.4 Die Bricke zur ,,anderen Welt*

In den vorangegangenen Kapiteln wurde beschrieben, welche Entititen die ,,andere Welt® (kawe:
pat ka pyrthel) bewohnen und wie diese Entititen auf das Leben der Menschen Einfluss nehmen.
Deutlich wurde, dass zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren Welt vielfiltige Beziehungen
bestehen, denn die unsichtbare Welt ist nicht als ein fernes Jenseits entworfen. Dennoch handelt
es sich um eine Welt, mit deren Bewohnern die Menschen nicht direkt kommunizieren kénnen.
Seitdem sich Himmel und Erde trennten, konnen die Menschen nicht mehr unmittelbar mit # Ble:
und allen anderen kosmischen Entititen in Kontakt treten, sondern sie sind darauf angewiesen,
die Kommunikation mit der unsichtbaren Welt durch Rituale zu sichern. Der Ursprungsmythos
beschreibt nicht allein die initiale Transgression (&a sang), in deren Folge sich der Himmel und die
Erde trennten (siche Kapitel ,,Die Transgression der moralischen Ordnung®). Er berichtet auch,
wie die Menschen einen Weg fanden, um das gestorte Bezichungsgefiige zwischen der sichtbaren
und der unsichtbaren Welt neu zu ordnen. Der Ursprungsmythos erzihlt, dass die sieben Hiitten
(ki hynitiew trep) auf der Erde in Finsternis versanken, nachdem # B/ei die Verbindung zu den neun
Hitten (k7 khyndai trep) im Himmel gekappt hatte. Finsternis kam iiber die Erde, da die Sonne (ka
sngi), ebenso wie # Blei, iber das Handeln der Menschen erziirnt war und sich in eine Hohle zu-
ruckgezogen hatte. Die entstandene Dunkelheit kann als Ausdruck des unvollstindigen Charak-
ters gesehen werden, den die Welt der Menschen nach dem Aufbrechen der mythischen Einheit
annahm. Die mythische Einheit ldsst sich nicht wieder herstellen, aber der Ursprungsmythos

zeigt einen Weg, wie die Menschen den Abstand zur Welt der Gétter rituell iiberbriicken kénnen.

Das primordiale Tieropfer

Die erste rituelle Handlung war die Opferung eines Tiers. Die Geschichte des primordialen Tier-
opfers wird als Teil des Ursprungsmythos erzahlt. Sie schlief3t an die Zeit an, als die sieben Hut-
ten auf dem Berg Sohpetbneng vom Himmel getrennt wurden und in Finsternis versanken. In
dieser Situation beriefen die Menschen auf der Erde eine gro3e Ratsversammlung (ka dorbar) ein,
zu der sie auch die Tiere einluden. Die Menschen versuchten, ein Tier zu finden, das flir sie zur
Sonne geht, um diese wieder zu vershnen und aus ihrer Héhle zu bitten. Anfangs wollte kein
Tier zwischen den Menschen und der Sonne vermitteln. Als die Ratsversammlung fast zu schei-
tern drohte, bemerkten die Menschen aber ein Tier, das verschimt am Rand stand. Es war der
Hahn, der damals noch keine Federn trug und als ,,der nackte Hahn, der ungeschmiickte Hahn*
(u syiar hymboit lymbiang) bezeichnet wurde. Nach anfinglichen Bedenken erklirte sich der Hahn

bereit, den Weg zur Sonne anzutreten. Zuvor fragte er noch nach Kleidern, um seine Bl6B3e be-
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decken zu kénnen und die Menschen legten ithm daraufhin einen Turban (&a spong) und ein Ge-
wand (ka jaii) an.”> Auf diese Weise ausgestattet, ging der Hahn zur Sonne. Als er zuriickkehrte,
versicherte er den Menschen, dass die Sonne am nichsten Morgen aufgehen wiirde, sobald sein
Krihen drei Mal erténe. Nachdem dies tatsichlich geschehen war, einigten sich die Menschen
und der Hahn darauf, dass der Hahn von nun an ,,seinen Nacken fiir die Menschen gibt“, wann
immer es notwendig sein wirde. Inspiriert folgten die Menschen dem aufgezeigten Muster und
richteten ein erstes Hahnenopfer an # Blez, um auch ihn zu versohnen.

Der Ursprungsmythos fihrt das Hahnenopfer als primordialen rituellen Akt ein. Mit Bezug
auf das erste Hahnenopfer und die vielen weiteren, die ihm folgten, wird der Hahn bis heute als
»Wegbereiter™ (# nongprat lynti) bezeichnet. Indem der Hahn seinen Nacken gab, zeigte er den
Menschen, wie sie eine Briicke zu der Welt schlagen konnten, die sich vor ihnen zuriickgezogen
und verborgen hatte. Die Karow opfern nicht nur Hithner, sondern auch Schweine, Ziegen und
Rinder. Unter allen Tieren gilt der Hahn aber als Opfertier par excellence. Der Hahn ist nicht nur
das Tier, das als erstes geopfert wurde, sondern auch das Tier, das bis heute am haufigsten geop-
fert wird.® In der Sprache der Karow gibt es keinen Begriff, der alle rituellen Handlungen im
Sinn eines klassifikatorischen Oberbegriffs umfasst. Das Opfern von Tieren, bezeichnet durch
das Verb kiiia, stellt jedoch die wichtigste rituelle Handlung dar, der alle anderen rituellen Hand-
lungen nachgeordnet sind. Rituale sind mit anderen Worten v.a. Tieropfer und das Femininum £a
kiiia, das das Tieropfer bezeichnet, kann nahezu synonym zum Begriff , Ritual® verstanden wer-
den.

Tieropfer werden aus zahlreichen Griinden durchgefithrt, wobei eine grundlegende Zweitei-
lung zu beachten ist. Zum einen gibt es Tieropfer, die regelmaBig stattfinden und die Bewohner
der unsichtbaren Welt durch die Einbindung in geregelte Austauschbeziechungen sozialisieren, um
auf diese Weise einem unkontrollierten Eingreifen der kosmischen Michte vorzubeugen. Beispie-
le fiir solche Tieropfer werden im vierten und im sechsten Kapitel dieser Arbeit vorgestellt. Zum
anderen gibt es Tieropfer, die unregelmiBig stattfinden und auf die Manifestationen von £a pang
ka shitom (,,der Schmerz, das Harte®) reagieren, die ein akut gestortes Beziehungsgefiige zwischen
der sichtbaren und der unsichtbaren Welt anzeigen. Diese zweite Gruppe steht in diesem Kapitel

unter Betrachtung und ihre Logik soll im Folgenden entschliisselt werden.

> In den Khasi-Bergen gehért der Turban zu den traditionellen Kleidungsstiicken des Mannes. Bei den Karow wird
er heute kaum noch getragen.

> Diese Aussage lisst sich fiir die gesamten Khasi-Berge verallgemeinern (vgl. Arhem 1988: 274; Bareh 1997: 343;
Gurdon 2002: 117f; McCormack 1964: 111; Nongkynrih 2002: 131).
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Die I ogik des Tieropfers

Die vielfiltigen Manifestationen des Leid- und Unheilvollen verweisen nicht nur auf die initiale
Transgression, sondern zeigen auch aktuelle menschliche Verfehlungen und Tabubriiche an (sie-
he Kapitel ,,Das Prinzip der Ursache®). Verst6Be gegen die moralische Ordnung (ka nem) und
Abweichungen vom richtigen Weg (ka rukom) provozieren das sanktionierende und regulierende
Eingreifen der kosmischen Entititen, die # Ble/ unterstellt sind. Um die Bedrohungen abzuwen-
den, die durch das Eingreifen der kosmischen Michte entstehen, stellt das Tieropfer das bevor-
zugte rituelle Mittel dar. Das Tieropfer kann zunichst als eine Gabe betrachtet werden. Die kos-
mische Entitit, die in die sichtbare Welt eingegriffen hat, wird zu einer Opfermahlzeit eingeladen,
an der auch die soziale Gruppe teilnimmt. Es wiirde jedoch zu kurz greifen, das Tieropfer aus-
schlieBlich im Sinn einer ,,milde stimmenden Gabe* zu verstehen.”” Wie schon Leach (1976: 83)
mit Bezug auf das Tieropfer formulierte, verlangen die Gétter von den Menschen ,,keine Gaben,
sondern Zeichen der Unterordnung.”® Das gestorte Beziehungsgefiige zwischen der sichtbaren
und der unsichtbaren Welt ldsst sich mit anderen Worten nicht allein durch verséhnlich stim-
mende Gaben ausgleichen, sondern es bedarf einer grundlegenden Neuordnung.

Wie wird diese Neuordnung durch das Tieropfer in Kraft gesetzt? Wie einleitend beschrie-
ben, stattet # Blez sowohl die Menschen als auch die Tiere mit Atem aus (siche Kapitel ,,Die Nie-
derlegung der moralischen Ordnung®). Menschen und Tiere beziehen ihr Leben (& i7) somit aus
ein und demselben kosmischen Ursprung, gegentiber dem sie Schuldner sind. U B/ hat nicht nur
die Macht, Leben zu geben. Er hat auch die Macht, das Leben wieder zu nehmen. Dies zeigt sich
anhand der zahlreichen Manifestationen des Leid- und Unheilvollen, die von den kosmischen
Entititen ausgel6st werden, die # Ble7 unterstellt sind. In der Situation, in der kosmische Michte
auf das menschliche Leben einwirken, kann die Bedrohung durch ein Tieropfer abgewendet wer-
den, denn stellvertretend fiir ihr eigenes Leben geben die Menschen ein tierisches Leben. Sie be-
gleichen auf diese Weise die ,,Schuld des Lebens gegentiber # Blei und wenden somit ihr vorzei-
tiges Lebensende ab (vgl. de Heusch 1985: 192 — 216). Sowohl durch den Tod eines Menschen
als auch durch den Tod eines Tiers wird Atem (&a mynsiens) von seiner materiellen Form getrennt
und in den Kosmos entlassen. Der Opfertransfer ist méglich, da das menschliche und das tieri-

sche Leben in Bezug auf ihren kosmischen Ursprung gleichwertig sind.

*" Die Gabentheorie des Opfers verbindet sich v.a. mit Tylor (1903). Sie wurde spater wiederholt kritisiert (siche z.B.

Evans-Pritchard 1972).

* Im Original heiBt es: ,,Gods do not need presents from men; they require signs of submission.” (vgl. Leach 1976:

83).
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Mit Platenkamp (2009) muss die Idee des Opfertransfers um einen wichtigen Punkt erweitert
werden: das Leben, das durch die T6tung eines Tiers in den kosmischen Ursprung entlassen wird,
ist dem Leben, das von diesem Ursprung empfangen wurde, nicht dquivalent. Der Atem (ka mzyn-
siem), den u Blei einem ungeborenen Kind gibt, ist Leben in roher kosmischer Form. Die Existenz
in der sichtbaren Welt erfordert, dass dieses rohe kosmische Leben der sozialen Ordnung unter-
stellt wird. Die Rituale der Geburt und der Kindheit dienen dazu, kosmische Einflisse zuriick-
zuweisen und das von # Blei gegebene Leben nach und nach den Gesetzen des Sozialen zu un-
terwerfen (siche Kapitel ,,Das Haus betreten: die Geburt und die Integration in die Welt™). Auf
diese Weise wird eine Hierarchie etabliert, bei der die kosmische Ordnung der sozialen Ordnung
unterstellt wird — und eben diese Hierarchie kehrt sich durch das Tieropfer wieder um. Mit der
Opferung eines Tiers geben und zerstéren die Menschen etwas von sozialem Wert: geopfert wer-
den keine Wildtiere, sondern Haustiere, die Teil der sozialen Ordnung sind. Zudem werden Op-
fertiere sehr hdufig mit den Attributen des Sozialen versehen: vor ihrer Tétung werden sie ge-
schmiickt, geschminkt oder bekleidet und damit explizit zu Repriasentanten der sozialen Ordnung
erklirt (vgl. Platenkamp 2009: 30). Hierdurch wird die Idee vermittelt, dass das Leben, das mit
der Opferung eines Tiers in den kosmischen Ursprung eingeht, kein rohes kosmisches Leben
mehr ist, sondern Leben in sozialisierter Form. Indem die Menschen dieses sozialisierte Leben
geben, unterstellen sie die soziale Ordnung erneut der kosmischen Ordnung und gleichen so das
gestorte Bezichungsgefiige zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren Welt aus.

Obwohl der Hahn (# syiar) das bevorzugte Opfertier der Karow ist, wird er vor der Totung
nicht geschmiickt. Der Akt des Schmiickens wird als tberflussig erklirt, da die Geschichte des
primordialen Tieropfers das Schmiicken bereits vorweg nimmt. Es sei daran erinnert, dass der
Hahn, der von den Menschen als Wegbereiter (# nongprat lynti) ausgewihlt wurde, zunichst noch
,»nackt und ungeschmiickt® war. Seine Nacktheit unterschied den Hahn von den Menschen, denn
ohne Kleider fehlten ihm anfinglich die Merkmale des Sozialen. Bevor der Hahn seinen Weg zur
Sonne antrat, um die Briicke zwischen den Welten zu schlagen, legten ihm die Menschen Kleider
an. Der Akt des Bekleidens kann zum einen als Ausdruck der hierarchischen Beziehung zwischen
den Menschen und den Tieren gesehen werden: die Menschen bekleiden zunichst den Hahn und
danach dient der Hahn den Menschen. Zum anderen verweist der Akt des Bekleidens aber auch
auf die hierarchische Beziehung zwischen # Ble7 und den Menschen. Indem die Menschen dem
Hahn Turban und Gewand anlegen, erkliren sie ihn explizit zum Reprisentanten der sozialen
Ordnung. Mit seiner Opferung geben und zerstoren sie etwas von sozialem Wert und unterstel-
len sich wieder der kosmischen Ordnung. Die Geschichte des ersten Hahnenopfers demonstriert,

warum der Hahn vor seiner T6tung nicht mehr geschmiickt werden muss: sein Hahnenkamm
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(, Turban®) und sein Gefieder (,,Gewand®) sind bereits soziale Markierungen und weisen ihn als

Opfertier par excellence aus.

2.5 Der rituelle Prozess

Das erste Hahnenopfer bildet das Modell fir alle weiteren Tieropfer, die immer dann stattfinden,
wenn sich das Leid- und Unheilvolle in der menschlichen Welt manifestiert. Im mythischen Mo-
dell richtet sich das erste Tieropfer an # Blei. In der rituellen Praxis ist # Ble/ hingegen der einzige,
an den sich keine Tieropfer richten. Dies ist nicht als Widerspruch zu sehen, denn die zahlreichen
kosmischen Entititen, die die ,,andere Welt™ (kawei pat ka pyrthei) konstituieren und durch Tierop-
fer adressiert werden, unterstehen # Ble/ und schiitzen und bewahren in seinem Namen die mora-
lische Ordnung (ka nems) und den mit ihr verbundenen richtigen Weg (ka rukom). Alle Tieropfer
verweisen somit in letzter Konsequenz auf # Ble:.

Der bereits angesprochene kommunikative Aspekt des Tieropfers ist darin zu sehen, dass es
menschliche und kosmische Riume verbindet und wieder voneinander trennt (vgl. de Heusch
1985: 213). Mit welchen Ideen sich dieser Prozess verbindet, lasst sich aber nicht verallgemeinern,
sondern muss im Kontext spezifischer Gesellschaftsordnungen untersucht werden. Im Fall der
Karow ist der Opferkomplex mit Bezug auf das zuvor beschriebene Prinzip der Ursache zu ver-
stehen (siche Kapitel ,,Das Prinzip der Ursache®). Die Annahme, dass die Manifestationen von
ka pang ka shitom (,,der Schmerz, das Harte®) auf bestimmbare Ursachen (ka daw) zurickgehen
und nur ,aus der Richtung der Ursache® (#a £a daw) behoben und geheilt werden kénnen, glie-
dert den rituellen Prozess in drei charakteristische Schritte. Im ersten Schritt — genannt wat daw —
muss die Ursache erfragt werden. Im zweiten Schritt — genannt buh daw — muss die erfragte Ursa-
che auf den Organen des Opfertiers abgelegt und als Botschaft in die ,,andere Welt™ (kawei pat ka
pyrthel) gesendet werden. Im dritten Schritt — genannt mah daw — muss die Antwort, die aus der
unsichtbaren Welt kommt, im Rahmen der Eingeweideschau betrachtet werden. Im Folgenden

werden die drei Schritte des rituellen Prozesses im Einzelnen vorgestellt und beschrieben.”

> Der rituelle Dreiklang ,,die Ursache erfragen® (wat daw), ,,die Ursache ablegen® (bub daw) und ,,die Ursache betrach-
ten® (mab daw) wird in der hier beschriebenen zusammenhingenden Form nicht in der Khasi-Ethnographie erwihnt.
Ob den Autoren die Zusammenhinge entgangen sind oder ob es sich um eine lokale Besonderheit der Karow han-
delt, entzieht sich meiner Kenntnis. Ich vermute aber, dass sich ahnliche Ideen und Praktiken auch in anderen Teilen

der Khasi-Berge finden lassen. Zumindest die Eingeweideschau konnte ich auch andernorts beobachten.
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»Die Ursache erfragen*

Wenn sich das Leid- und Unheilvolle in der menschlichen Welt manifestiert, witft dies immer die
Frage nach der Ursache (ka daw) auf. Um diese Frage beantworten zu kénnen, muss ein ritueller
Spezialist aufgesucht werden, denn nur er beherrscht die Kommunikation mit der unsichtbaren
Welt. Jedem Tieropfer geht auf diese Weise eine Eingangsdivination voraus, die als wat daw — ,,die
Ursache erfragen® — bezeichnet wird. Ursachen werden durch zwei verschiedene Divinationsme-
thoden herausgestellt. Die erste Divinationsmethode wird /uh khaw — ,mit Reis fragen™ — ge-
nannt.”” Wie der Name anzeigt, wird fiir diese Methode Reis verwendet. Mit einigen Reiskérnern
in der Hand stellt der rituelle Spezialist seine Fragen und durchschreitet dabei Schritt fir Schritt
das Spektrum der méglichen Ursachen. Liegt die Ursache bei einem Ortsgott (# ryngkow), der sein
Areal verletzt sieht? Liegt sie bei einem Totengeist (# syrgi), der zu den Lebenden spricht? Oder
liegt sie bei einem der tbelwollenden Geister (# ksuid), die die Menschen von Zeit zu Zeit attak-
kieren? Mit solchen und dhnlichen Fragen arbeitet sich der rituelle Spezialist durch den Ursa-
chenkomplex und steckt dabei das Spektrum der wichtigsten soziokosmischen Beziehungen ab.
Bevor er eine Frage stellt, schiittelt er die Reiskérner in seiner Hand, um anhand ihrer Position
und Gruppierung eine Antwort ablesen zu kénnen. Die Fragen werden nicht laut vorgebracht,
sondern gefliistert oder gemurmelt. Welche Fragen im Einzelnen gestellt werden, liegt in der Ver-
antwortung des jeweiligen rituellen Spezialisten. Die anwesenden Personen kénnen beobachten,
was geschieht, sie interessieren sich aber in der Regel wenig dafiir.

Statt Reiskornern verwenden einige rituelle Spezialisten auch ein Messingpendel — das soge-
nannte ,,Gefdll zum Fragen® (ka shanam lub). Vor der Divination wird das Messingpendel aufge-
schraubt und mit Kalkpaste (ka shun) gefiillt.”" Danach werden Schritt fiir Schritt die moglichen
Ursachen ausgependelt, wobei die Antworten aus der Geschwindigkeits- und Gewichtsveridnde-
rung des Pendels abgeleitet werden. Obwohl Reis beim Auspendeln von Ursachen keine Rolle

spielt, wird auch diese Divinationsmethode /b khaw — ,,mit Reis fragen* — genannt.”

% Die Verben wat und /b bilden ein semantisches Feld und kénnen beide mit »fragen® ibersetzt werden. Das Mas-
kulinum # &baw bezeichnet den ungekochten Reis.

! Das Femininum £a shanam bezeichnet das kleine PlastikgefiB3, das jeder Karow mit sich tragt, um die Kalkpaste (ka
shun) aufzubewahren, die zusammen mit einer Betelnuss (# Awoi) und einem Betelblatt (# pathi) gekaut wird. In rituel-
len Kontexten wird ein kleines Messinggefil3 als &a shanam lub — ,,Gefdl3 zum Fragen® — bezeichnet. Dieses Gefil3
(ka shanam) wird an einem Strick befestigt, mit Kalkpaste gefiillt und anschlieBend befragt (/uf).

% Gurdon beschrieb die beiden Divinationsmethoden mittels Reis und Messingpendel ebenfalls fiir die Hochland-

Khasi, gab aber keine lokalen Bezeichnungen an (vgl. Gurdon 2002: 119f).
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Abb. 5: Ritueller Spezialist beim Erfragen der Ursache

Die Ursache kann auf verschiedene Weise erfragt werden. Eine Divinationsmethode ist das Eier-
brechen. Hierfiir legt der rituelle Spezialist mégliche Ursachen auf einem Holzbrett ab und markiert
diese mit Reiskérnern. AnschlieBend zerbricht er ein rohes Hihnerei auf dem Holzbrett und be-

zieht anhand der Lage der Eierschalen seine Antworten.

Eine weitere Divinationsmethode ist das sogenannte ,,Eierbrechen® (shoh pylleng). Es handelt sich
um eine rituelle Technik, die in den gesamten Khasi-Bergen anzutreffen ist und ausfithrlich fir
die Hochland-Khasi beschrieben wurde (vgl. Becker 1917/18; Getlitz 1984; Gurdon 2002).” Vor
dem Eierbrechen legt der rituelle Spezialist eine Anzahl von méglichen Ursachen (&a daw) auf ein
rundes Holzbrett. Die Stellen, an denen er die Ursachen ablegt, markiert er mit Reiskornern
(Abb. 5). AnschlieBend zerbricht er ein rohes Hithnerei auf dem Holzbrett. Die Eierschalen mar-
kieren nun die zuvor abgelegten Ursachen und anhand ihrer Position und Gruppierung kann der
rituelle Spezialist seine Antworten ableiten. Das Eierbrechen ist die Divinationsmethode, die heu-
te am seltensten angewendet wird. Nicht alle rituellen Spezialisten beherrschen diese Technik und
wer sie beherrscht, wendet sie nur bei komplexen Fragestellungen an, z.B. um Todesursachen zu
bestimmen.

Unabhingig davon, welche Divinationsmethode angewendet wird, besteht eine Eingangsdi-
vination immer aus zwei Teilen. Im ersten Teil wird herausgestellt, welche kosmische Entitit in
die sichtbare Welt eingriff und damit das Leid- und Unheilvolle ausldste. Im zweiten Teil wird

bestimmt, welches Tier der betreffenden Entitit geopfert werden muss.

% Die Karow sprechen von shoh pylleng (,,Eierbrechen®), die Hochland-Khasi von shat pylleng (,,Eierwerfen®).
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»Die Ursache ablegen*

Zwischen der Eingangsdivination und dem geplanten Tieropfer kénnen Monate oder auch Jahre
vergehen. Idealerweise sollte ein einmal angesetztes Tieropfer vor Ablauf eines Jahres stattfinden.
Am Tag des Rituals wird vor der Opferung der zweite Schritt im rituellen Prozess vollzogen.
Dieser Schritt wird buh daw — ,,die Ursache ablegen® — genannt.”* Nachdem die Ursache durch die
Eingangsdivination herausgestellt wurde, geht es nun darum, diese Ursache auf den Organen des
Opfertiers abzulegen und als Botschaft in die ,,andere Welt™ (kawei pat ka pyrthei) zu senden. Mit
dem noch lebenden Opfertier in den Hinden hilt der rituelle Spezialist eine lingere Ansprache
(Abb. 6). In dieser Ansprache benennt er die Organe, auf denen er die Ursache ablegt. Er spricht
dabei deutlicher als bei der Eingangsdivination, aber erneut nicht vollstindig verstindlich. Die
Ritualsprache der Karow enthilt zahlreiche Begriffe und Ausdriicke, die im Alltag nicht verwen-
det werden und vielen Menschen nicht geldufig sind. Zudem werden rituelle Ansprachen hiufig
leise oder sehr schnell vorgetragen. Der Hintergrund ist, dass jeder rituelle Spezialist spezifische
Worter besitzt, die er vor anderen Menschen und insbesondere vor anderen rituellen Spezialisten
geheim hilt. Es handelt sich u.a. um die Namen von Géttern oder Geistern, aber auch um die
Namen von Krankheiten. Bei den Karow wird die Identitit von kosmischen Entititen, Personen
und Dingen hiufig nicht nur durch einen, sondern durch mehrere Namen beschrieben. Fiir die
Wirksamkeit von Ritualen ist es entscheidend, diese Namen zu kennen und adidquat einzusetzen.
Namen gehoren somit zum Kapital eines rituellen Spezialisten. Im Verlauf der rituellen Anspra-
che und auch wihrend der anschlieBenden Opferung nehmen die anwesenden Personen wenig
Notiz vom Tun des rituellen Spezialisten. Sie sind mit anderen Aufgaben befasst, die im Rahmen
des Rituals anfallen und vertrauen den Fahigkeiten des rituellen Verantwortlichen.

Die rituellen Spezialisten betrachten sich in der Kommunikation mit der unsichtbaren Welt
nicht als Wissende, sondern eher als Auslegende, denen Fehler in der Interpretation unterlaufen
konnen. Dieses Selbstverstindnis spiegelt sich in der konkreten Gestaltung des rituellen Prozes-
ses wider, denn auf den Organen der Opfertiere wird nicht nur die Ursache abgelegt, die durch
die Eingangsdivination herausgestellt wurde und als wahrscheinliche Ursache gilt, sondern zudem
weitere alternative Ursachen, die ebenso in Frage kommen kénnen und gegebenenfalls die Mog-

lichkeit einer rituellen Korrektur eréffnen. Bei grofleren Opfertieren wie Schweinen, Ziegen und

** Das Verb bub wird sowohl in alltiglichen als auch in rituellen Kontexten verwendet. Es bedeutet ,,ablegen bzw.

,,abstellen®.

72



Abb. 6: Ritueller Spezialist beim Ablegen der Ursache

Die Ursache wird im Rahmen einer lingeren rituellen Ansprache auf den Organen des Opfertiers
abgelegt. Zu sehen ist ein ritueller Spezialist vor einem temporiren Ritualplatz. Er fihrt ein Hei-
lungsritual fiir den Mann durch, der neben ihm sitzt, und legt soeben die Krankheitsursache, die bei
der Eingangsdivination herausgestellt wurde, auf dem Hiithnerdarm ab. Bei Hithnern wird die Ursa-

che immer auf dem Darm platziert.

Rindern werden die wahrscheinliche und die alternativen Ursachen auf das Herz, die Leber, die
Galle oder die Milz gelegt.”

Bei Hithnern werden die Ursachen ausschliefSlich auf dem Darm platziert. Der Hithnerdarm
bildet in ritueller Perspektive eine komplexe Fliche, auf der vier Orte unterschieden werden, die
der Platzierung von wahrscheinlichen und alternativen Ursachen dienen. In den tberwiegenden
Fillen wird die wahrscheinliche Ursache auf die beiden Blinddidrme gelegt, die durch eine diinne
Membran verbunden sind und durch das Sprachpaar # bru u Blei bezeichnet werden, das wortlich
»der Mensch, der hoéchste Gott* bedeutet.” Wie diese Bezeichnung zu verstehen ist, wird in
Kiirze deutlich. Sobald die wahrscheinliche und die alternativen Ursachen auf den Organen des

Opfertiers liegen, kann schlieflich die eigentliche Opferung vollzogen werden.

% Laut Bareh (1997: 332) und Gurdon (2002: 118) verwenden die Hochland-Khasi auch die Lunge. Dies konnte ich

bei den Karow nicht beobachten.

% Im Unterschied zu Menschen haben Hiihner zwei Blinddirme (lat.: caeca), die am Ubergang vom Diinndarm zum

Dickdarm zwei lingliche Auswiichse bilden (vgl. Ellenberger & Baum 1977: 1084 — 1095).
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,,Die Ursache betrachten*

Nach der Tétung des Opfertiers muss der rituelle Dreiklang durch die Ausgangsdivination kom-
plettiert werden. Die Ausgangsdivination wird als zah daw — ,,die Ursache betrachten® — bezeich-
net.”” Um die Ursache betrachten zu kénnen, miissen die Organe, auf denen die wahrscheinliche
Ursache und die alternativen Ursachen abgelegt wurden, einer sorgfiltigen Priifung unterzogen
werden. In der Geschichte des primordialen Tieropfers verkehrt der Hahn in zwei Richtungen:
als Reprisentant der Menschen geht er zur Sonne, um nach seiner Riickkehr einen verbindlichen
Opferbund mit den Menschen zu schlieSen (siche Kapitel ,,Die Briicke zur anderen Welt®). Ein
dhnlicher Vorgang vollzieht sich bei jedem Tieropfer, denn die Opfertiere verkehren grundsitz-
lich in zwei Richtungen. Es findet kein Tieropfer statt, ohne dass nach der Tétung des Opfertiers
eine Eingeweideschau vorgenommen wird. Wie beschrieben, zielt das Tieropfer darauf ab, die
soziale Ordnung der kosmischen Ordnung zu unterstellen, um auf diese Weise ein gestortes Be-
ziechungsgefiige zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren Welt auszugleichen. Ob das Bezie-
hungsgefiige neu geordnet werden konnte, ist kein Gegenstand von Vermutungen, sondern wird
direkt im Anschluss an das Tieropfer herausgestellt. Die Organe des Opfertiers bilden dabei das
Medium, iiber das die Kommunikation zwischen den Welten erfolgt.

Die Idee besteht darin, dass die kosmische Entitit, an die sich das Tieropfer richtet, die Stel-
len markiert, an denen der rituelle Spezialist die wahrscheinliche Ursache bzw. die alternativen
Ursachen abgelegt hat. Ist die wahrscheinliche Ursache markiert, bestitigt dies die Eingangsdivi-
nation und der rituelle Spezialist weil3, dass das Beziechungsgefiige zwischen der sichtbaren und
der unsichtbaren Welt neu geordnet werden konnte. In der Mehrzahl der Fille stimmen die Ein-
gangs- und die Ausgangsdivination miteinander tiberein. Ist aber statt der wahrscheinlichen Ursa-
che eine alternative Ursache markiert, weicht das Ergebnis der Ausgangsdivination vom Ergebnis
der Eingangsdivination ab und es muss eine rituelle Korrektur veranlasst werden. Im Krankheits-
fall kann die Ausgangsdivination beispielsweise die durch die Eingangsdivination herausgestellte
wahrscheinliche Ursache bestitigen, dass ein Mensch erkrankte, da er dem Areal eines Ortsgotts
(# ryngkow) zu nah gekommen ist (siche Kapitel ,,Das nicht-sozialisierte Land*). Es kann sich aber
ebenso zeigen, dass die wahrscheinliche Ursache nicht markiert ist, stattdessen aber eine alterna-
tive Ursache, die auf den Totengeist (# syrngi) eines verstorbenen Verwandten verweist, der sank-
tionierend in die sichtbare Welt eingriff und damit die Krankheit ausléste (sieche Kapitel ,,Die

Toten®). In diesem Fall muss ein weiteres Tieropfer stattfinden, das den Totengeist — und nicht

67 . . - . " .
Das Verb mah wird sowohl in alltiglichen als auch in rituellen Kontexten verwendet. Es steht flir ,,betrachten®,

,,anschauen‘ und ,,sehen*.
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den Ortsgott — adressiert. Auch wenn alle Tieropfer letztlich in die Richtung von » Ble/ weisen,
dem die Bewohner der ,,anderen Welt™ (kawei pat ka pyrthei) unterstellt sind, ist es wichtig, dass
die einzelnen Tieropfer prizise gerichtet werden, denn nur so lassen sich die vielfaltigen Manife-
stationen des Leid- und Unheilvollen erfolgreich beheben und heilen.

Anhand der Anatomie des Huhns ldsst sich die Bedeutung der Ausgangsdivination anschau-
lich beschreiben. Wie zuvor erwihnt, wird die wahtscheinliche Ursache mit Vorliebe auf die bei-
den Blinddirme des Huhns gelegt, die durch eine diinne Membran verbunden sind und als # bru u
Blei (,,der Mensch, der héchste Gott™) bezeichnet werden. Nach der Tétung des Opferhuhns, bei
dem es sich um einen Hahn oder eine Henne handeln kann, entnimmt der rituelle Spezialist den
Darm des Tieres und betrachtet die beiden Blinddirme (Abb. 7). Ist die Membran zwischen den
Blinddirmen ohne Makel, bestitigt dies die wahrscheinliche Ursache. Eine heile Membran zeigt
zudem an, dass das Bezichungsgefiige zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren Welt neu
geordnet werden konnte. Weist die Membran ein Loch oder andere Beschiddigungen auf, kann
dies heil3en, dass die adressierte Entitit nicht zufrieden ist. Es kann aber auch ein Hinweis darauf
sein, dass eine alternative Ursache vorliegt. Der rituelle Spezialist untersucht in diesem Fall die
Orte auf dem Hihnerdarm, an denen er zuvor die moglichen alternativen Ursachen ablegte, um
gegebenenfalls einen rituellen Kurswechsel vollziehen zu kénnen.”

Die Anatomie des Opferhuhns kann analog zum soziokosmischen Gefiige verstanden wet-
den. Wie die beiden Blinddiarme des Huhns, die als # bru u Blei (,,der Mensch, der héchste Gott™)
bezeichnet werden, sind die Menschen und # Blez Teil eines Ganzen, das im mythischen Ideal heil
und makellos ist. Die initiale Transgression (fa sang) brach die mythische Einheit auf und schuf

die momentane Situation einer sichtbaren und einer unsichtbaren Welt, die zwar immer noch in

% In der Khasi-Ethnographie wird die Anatomie des Huhns fehlerhaft beschrieben. Gurdon sprach von ,,zwei erb-
senférmigen Ausstilpungen® am Hithnerdarm (vgl. Gurdon 2002: 118). Obwohl die Blinddidrme des Huhns gréBer
sind als Erbsen, meinte er wahrscheinlich die Blinddarme. Getlitz bezog sich auf Gurdon, sprach jedoch von , Kropf
und Driisenmagen® (vgl. Gerlitz 1984: 142ff)). Diese beiden Organe sind zwar wie die Blindddrme dutrch eine Mem-
bran verbunden, befinden sich aber an der Speiseréhre und nicht am Darm (vgl. Ellenberger & Baum 1977: 1084 —
1095 ). Bei den Hithneropfern, die ich bei den Hochland-Khasi beobachten konnte, wurden die Ursachen auf den
Blindddrmen abgelegt und nicht, wie Getlitz schreibt, zwischen Kropf und Drisenmagen.

“ In der Khasi-Ethnographie wird die Ausgangsdivination am Huhnerdarm abweichend beschrieben. Die rituellen
Spezialisten der Karow untersuchen die Membran zwischen den Blindddrmen auf Lécher oder andere Beschadigun-
gen und suchen zudem an drei anderen benannten Orten auf dem Hihnerdarm nach Markierungen in Form von
Flecken oder Rétungen. Fiir die Hochland-Khasi beschrieb Gurdon (2002: 118), dass Reiskrner auf den Huhner-
darm geworfen werden und dass die hierdurch ausgelésten Bewegungen des Darms als Omen dienen. Bei Gerlitz
(1984: 114) findet sich dieselbe Beschreibung wie bei Gurdon. Einzig Bareh (1997: 332) beschrieb, dass die rituellen

Spezialisten der Hochland-Khasi nach einem Loch in der Membran zwischen den Blindddrmen suchen.
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Abb. 7: Ritueller Spezialist beim Betrachten der Ursache

Nach der Tétung des Opfertiers muss die Eingeweideschau stattfinden, bei der
der rituelle Spezialist die Orte, an denen er zuvor Ursachen ablegte, nach Markie-
rungen untersucht. Die Organe des Opfertiers bilden das Medium, Uber das die
Botschaften zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren Welt zirkuliert wer-
den. Zu schen ist ein ritueller Spezialist, der konzentriert die Blindddrme eines

Opferhuhns betrachtet.

Bezichung stehen, aber nicht mehr direkt verbunden sind. Der Abstand zwischen beiden Welten,
der durch alle weiteren menschlichen Verfehlungen und Tabubriiche erneuert wird, ldsst sich nie
autheben, aber durch Tieropfer zumindest temporir tberbriicken. Durch das rituelle Mittel des
Tieropfers kommt es immer wieder zu einer Anniherung zwischen der unvollstindigen und ver-
ginglichen menschlichen Ordnung und der einst entworfenen ganzheitlichen idealen Ordnung.
Der rituelle Verweis auf die ideale Ordnung aktualisiert die moralischen Werte, die das Ideal be-
stimmen und das menschliche Handeln leiten sollen (vgl. Leach 1954: 10).

Ohne die Eingeweideschau ist ein Tieropfer nicht vollstindig, denn nach der Opferung muss
eine erneute Kommunikation und Riickversicherung erfolgen. Die Organe des Opfertiers werden
dabei zum ,,Protokoll” iiber Erfolg oder Misserfolg der vollzogenen Opfertransaktion. Es heif3t,
dass die Bewohner der ,,anderen Welt™ (kawei pat ka pyrthei) die Organe der Opfertiere ,,mit Zei-
chen versehen® bzw. ,,markieren®. Verwendet wird das Verb #hoh, das spiter von den Missiona-
ren aufgegriffen wurde und heute auch ,,schreiben® bedeutet. Im tibertragenen Sinn kénnen die
markierten Organe der Opfertiere als Texte betrachtet werden (vgl. Hoskins 1993: 169f). Durch

die Interpretation dieser Texte ldsst sich der Status der Beziehungen zwischen der sichtbaren und
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der unsichtbaren Welt identifizieren. Das Innere der Opfertiere eréffnet den Blick in eine Welt,
die sich ansonsten verborgen hilt und legt die Intentionen ihrer Bewohner frei. Die Praxis der
Eingeweideschau zeigt, dass Tieropfer bei den Karow nicht allein als Gaben verstanden werden
konnen. Tieropfer missen vielmehr stattfinden, um mit den Bewohnern der unsichtbaren Welt
kommunizieren zu kénnen. Viele Opfertheorien betonen den alimentiren und kommunalen Cha-
rakter des Tieropfers, d.h. die Gabe spezifischer Teile des Opfertiers an die G6tter und das Ver-
teilen und Verspeisen der verbleibenden Teile innerhalb der sozialen Gruppe. Beide Aspekte sind
auch bei den Karow wichtig. Der dritte und letzte Schritt im rituellen Prozess zeigt aber, dass das
Fleisch des Opfertiers erst dann verteilt und verspeist werden kann, wenn die Nachrichten aus

der unsichtbaren Welt zuvor ,,gelesen wurden.

2.6 Rituelle Spezialisten, Heiler und Hausopferer

Bisher sprach ich allgemein von den ,,rituellen Spezialisten®. Es bleibt die Frage zu beantworten,
um wen es sich bei diesen Minnern handelt, was sie fiir Fahigkeiten haben und wie sie diese er-
werben. Im Dorf meiner Feldforschung gab es finf rituelle Spezialisten, was eine vergleichsweise
hohe Zahl ist. In den meisten Karow-Doérfern sind zwei bis drei rituelle Spezialisten anzutreffen,
in einigen Dorfern aber auch keiner. Allgemein miissen zwei Kategorien von rituellen Speziali-
sten unterschieden werden: die eine wird durch das Maskulinum # nongkiiia, die andere durch das
Maskulinum # jha bezeichnet. Die Nomen nongkiiia und jha lassen sich nicht mit dem weiblichen
Artikel £z kombinieren. Hieraus folgt, dass die rituellen Spezialisten kategorisch minnlich sind.
Die Bezeichnungen der rituellen Spezialisten leiten sich von ihren Titigkeiten ab. Der Begriff #
nongkiia bedeutet wortlich ,,Opferer. Nong ist das Nomen actoris und das Verb £7ia bezeichnet,
wie bereits beschrieben, das Opfern von Tieren (siche Kapitel ,,Die Briicke zur anderen Welt™).
Der Begtiff # jha steht in enger Beziehung zum Verb jharei, das ,,besprechen® bedeutet. Bespro-
chen werden die Bewohner der ,,anderen Welt* (kawei pat ka pyrthei), aber auch die verschiedenen
pflanzlichen und tierischen Heilmittel, die vor ihrer Anwendung ermachtigt (pynkhlazii) werden
miissen. Die Trennung zwischen einem nongksia und einem jha ist nicht streng zu verstehen, da
beide sowohl das Opfern von Tieren (&7iia) als auch das Besprechen (jharei) beherrschen. Es ldsst
sich verallgemeinern, dass alle rituellen Spezialisten Opferer (# nongksia) sind, dass aber die Min-
ner unter den Opferern, die besondere heilende Fihigkeiten besitzen, eher als # jha bezeichnet
werden. Wie bereits dargelegt, kann sich das Leid- und Unbheilvolle auf vielfaltige Weise manife-
stieren (siche Kapitel ,,Das Prinzip der Ursache®). Alle Manifestationen werfen die Frage nach

der Ursache (ka daw) auf, die von einem rituellen Spezialisten beantwortet werden muss. In den
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Fillen, in denen sich das Leid- und Unheilvolle in Form von schweren Krankheiten zeigt, wird
immer ein jha konsultiert. In allen anderen Fillen gentigt es, einen nongkiiia zu kontaktieren.

Ein Heiler (# jha) hat ein groes Wissen iiber Flora und Fauna. Die Heiler durchstreifen re-
gelmilBig die Wilder, um ihren Medizinbestand zu erneuern, der aus frischen und getrockneten
Pflanzen sowie aus getrockneten Tierteilen besteht. Die lokale Medizin wird als ,,wilde Medizin®
(ka dawai rinem) bezeichnet. Hiervon unterschieden wird die ,,staatliche Medizin® (ka dawai sarkar).
Durch diesen Begriff werden alle biomedizinischen Angebote erfasst. Die Assoziation mit dem
Staat ergibt sich durch das staatliche Krankenhaus, das vor einigen Jahrzehnten in der Distrikt-
hauptstadt Nongpoh er6ffnet wurde und bis heute das einzige Krankenhaus der Region ist. An-
finglich wurde dieses Krankenhaus von den Karow gemieden. Seit Mitte der 1990er Jahre wird es
aber regelmiBig aufgesucht und die Dorfbewohner nehmen heute nicht nur die lokale Medizin,
sondern auch biomedizinische Angebote in Anspruch.

Im Krankheitsfall wird in der Regel zuerst eine der kleinen Apotheken in Nongpoh aufge-
sucht. Verhilft die dort erworbene Biomedizin nicht zur Genesung, wird ein Heiler (# jha) konsul-
tiert. Bei dlteren Menschen erfolgt diese Konsultation haufig direkt, d.h. sie suchen einen Heiler
auf, ohne zuvor Biomedizin einzunehmen. Der Heiler stellt mit Hilfe der bereits beschriebenen
Divinationsmethoden die Ursache der Krankheit heraus. Ergibt die Divination, dass die Krank-
heit von einer kosmischen Entitdt verursacht wurde und dass folglich eine Stérung des sozio-
kosmischen Gefliges vorliegt, ordnet der Heiler ein Tieropfer an und der rituelle Prozess ist et-
6ftnet. Die rituelle und die biomedizinische Behandlung schlieBen sich dabei nicht grundsitzlich
aus. Es ist ein hdufiges Phinomen, dass Biomedizin eingenommen wird, wihrend parallel Rituale
stattfinden. Die biomedizinische Behandlung wird in diesen Fallen als unterstiitzende Maf3nahme
betrachtet. Die eigentliche Wirksamkeit wird jedoch der rituellen Behandlung zugeschrieben, die
das Beziehungsgefiige zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren Welt neu ordnen soll.

Nicht alle Krankheiten werden auf ein gestortes soziokosmisches Geflge zurtickgefithrt. Die
Divination kann auch ergeben, dass eine Krankheit vorliegt, die der Ursachenkategorie ,,das Jahr,
die Welt™ (ka snem ka pyrther) zugeordnet wird. In diese Ursachenkategorie fallen Krankheiten, die
nicht von den Bewohnern der ,,anderen Welt™ (kawei pat ka pyrthei) verursacht werden, sondern
mehr oder weniger grundlos ,,das ganze Jahr iber, in dieser Welt™ auftreten. Gemeint ist die
menschliche Welt (éa pyrthei), so dass von einer Ursachenkategorie gesprochen werden kann, die
keine kosmischen Michte involviert.” Krankheiten, die keine kosmischen Verursacher haben,

muss nicht durch Tieropfer begegnet werden, sondern ihre Behandlung kann durch ,,wilde Medi-

" Fs ist eher selten, dass Krankheiten auf die neutrale Ursachenkategotie ka snem ka pyrthei (,,das Jahr, die Welt®)

zuriickgefithrt werden. Haufiger werden kosmische Entititen als Verursacher genannt.
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zin®“ oder auch durch ,staatliche Medizin® erfolgen. Allgemein gilt, dass die lokale Medizin so-
wohl als Unterstiitzung bei rituellen Behandlungen als auch bei biomedizinischen Behandlungen
eingesetzt wird. Die Verabreichung der lokalen Medizin hat dabei selbst rituellen Charakter, denn
bevor der Heiler (# jha) einem Kranken diese Medizin gibt, ermichtigt (pynkhlaii) er sie, indem er
sie bespricht (jharei).

Die heutige Situation, dass pro Dorf nur eine Handvoll Minner als rituelle Spezialisten bzw.
Heiler praktizieren, unterscheidet sich grundlegend von der Situation vor der Christianisierung.
Bis heute werden die rituellen Spezialisten bei der Verrichtung ihrer rituellen Dienste als ,,ltester
Mutterbruder® (u &sii heb) angesprochen. Dies verweist auf die vorchristliche Zeit, in der die Hiu-
ser nicht auf hausexterne rituelle Spezialisten angewiesen waren. Jedes Haus hatte seinen eigenen
Opferer und rituellen Spezialisten, denn der Ideal- und Normalfall sah vor, dass der élteste Bru-
der der Hausvorsteherin, d.h. der ilteste Mutterbruder, die Rituale durchfiihrte. Terminologisch
wird der Mutterbruder als # &7 bezeichnet und adressiert.”" Auch wenn die Etymologie des No-
mens A7 nicht bekannt ist, ist die Ndhe zu den Begriffen £7ia (,,Tiere opfern™) und ka kjiia
(,, Tieropfer®) offensichtlich. Dies kénnte ein sprachlicher Hinweis darauf sein, dass der Mutter-
bruder der genuine Opferer ist. Speziell war es der dlteste Mutterbruder (# &7 heb), der als Opfe-
rer in Erscheinung trat.”

Die Funktion des Opferers war erblich und wurde vom iltesten Mutterbruder an den ilte-
sten Schwestersohn weitergegeben. Das rituelle Wissen war auf diese Weise auf eine gro3e Grup-
pe von Minnern verteilt, denn im Ideal hatte jedes Haus seinen eigenen Opferer. Die Praxis wich
von diesem Ideal ab, denn es bedurfte eines gewissen rituellen Talents (&a sap), um die Position
des Hausopferers tatsichlich einnehmen zu kénnen.” Immer wieder kam es vor, dass in einer
Bridergruppe nicht der ilteste, sondern einer der jingeren Brider das groflere Talent zeigte und
als Heranwachsender in die Fulspuren seines altesten Mutterbruders trat. Dieses Abweichen von
der vorgesehenen Nachfolge stellte kein Problem dar. Wichtig war lediglich, dass der Mann, der
als Hausopferer praktizierte, in der konkreten Situation als altester Mutterbruder (# &7 heh) ange-
sprochen wurde. Es konnte ebenso vorkommen, dass in einer Brudergruppe keiner das rituelle

Talent (ka sap) besal3, um in den Hausern der Schwestern die Position des Hausopferers einneh-

! Zum Teil wird der Mutterbruder auch als # 7a adressiert, was auf jungere Einflisse aus dem Hochland der Khasi-
Berge zuriickgeht.

" Die Spezifizierung heh bedeutet wortlich ,,gro3“ und verweist hier auf den ,,Altesten®.

7 Rituelles Talent bestimmt sich v.a. durch ein gutes Gedichtnis und eine grofie Wortgewandtheit. Die Sprache wird

als wichtigstes Instrument eines rituellen Spezialisten bezeichnet. Die Ritualsprache ist wesentlich komplexer als die

Alltagssprache und ist noch stirker durch den Gebrauch von Sprachpaaren gekennzeichnet (vgl. Fox 1988).
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men zu kénnen. Folglich konnten nicht alle Hausvorsteherinnen auf ihre Briider zurtickgreifen
und es kam bereits in der vorchristlichen Zeit vor, dass hausexterne rituelle Spezialisten gerufen
werden mussten. In diesen Fillen wurde darauf geachtet, dass es sich um klassifikatorische Mut-
terbriider (# ksi fur) handelte.”

In Bezug auf den Mutterbruder heil3t es, dass dieser ,.fir die Geburt und den Tod* in das
Haus kommt.” Diese Aussage bezieht sich nicht nur auf das Geburtsritual und das Todestitual,
sondern auf die Gesamtheit der Rituale, die ,,mit der Geburt beginnen und mit dem Tod enden®.
Fir die Rituale des Lebenszyklus war mit anderen Worten der Bruder, speziell der ilteste Bruder,
der Mutter zustindig. Der dlteste Mutterbruder war aber nicht nur fir die regulir stattfindenden
Rituale verantwortlich, sondern er wurde ebenso gerufen, wenn sich das Leid- und Unheilvolle
manifestierte. Der ilteste Mutterbruder war idealerweise nicht nur Opferer und ritueller Spezia-
list, sondern auch Heiler. Die Praxis sah dennoch eher so aus, dass unter den Hausopferern eines
Dorfes einige als Heiler herausragten. Bei weniger schweren Erkrankungen konnte der ilteste
Mutterbruder, d.h. der hauseigene rituelle Spezialist, konsultiert werden. Bei schwereren Erkran-
kungen war es hingegen ublich, die Mianner zu kontaktieren, die innerhalb des Dotfes einen be-
sonderen Ruf als Heiler hatten.

Rituale bzw. Tieropfer werden nicht nur von einzelnen Hiusern, sondern auch von ganzen
kur-Gruppen veranstaltet. Tieropfer, die auf der Ebene der £#~Gruppe stattfinden, werden als
»grolBe Tieropfer (ka ksiia baheh) bezeichnet. Bei Tieropfern auf der Ebene des Hauses werden
kleinere Tiere wie Hihner und Ferkel geopfert. Bei Tieropfern auf der Ebene der &#r-Gruppe
werden groBBere Tiere wie Rinder, Schweine und Ziegen geopfert. Mit der Christianisierung wur-
den die groBen Tieropfer relativ selten (siche Kapitel ,,Rituelle Diskontinuititen®). In der vor-
christlichen Zeit fanden sie regelmiBig statt, wenn Phinomene auftraten, die in ihrer Reichweite
nicht nur einzelne Hiuser betrafen, sondern ganze £ur-Gruppen. Hierzu gehérten z.B. die Natur-
ereignisse, die von den sogenannten ,,grof3en Gottern (&7 ble: baheh) ausgelést wurden (siche Ka-
pitel ,,.Die Gotter®). Einen weiteren Anlass bildeten besonders schwere Erkrankungen. Blieben
Heilungsversuche innerhalb des Hauses erfolglos, wurde die Heilung mit vereinten Kriften in-

nerhalb der &#r-Gruppe angestrebt. Wer auf der Ebene der £u~Gruppe als ritueller Spezialist

™ Ein Klassifikatorischer Mutterbruder wird als # &7 fur bezeichnet. Es handelt sich um einen Mann, der derselben
kur-Gruppe und derselben Generationsebene wie die Mutter angehort. Der leibliche Mutterbruder wird als # &7 trai
bezeichnet, was wortlich ,,Mutterbruder aus einer Wurzel* bedeutet. In der Anrede schligt sich die beschriebene
Differenzierung nicht nieder.

"> Es heiBt explizit: ,,Der Mutterbruder kommt fir die Geburt und den Tod.“ (,U ki wan ha ka im ka jap.”) Bareh
(1997: 291) und Gurdon (2002: 79) zitierten diesen Ausspruch ebenfalls in Bezug auf die Hochland-Khasi.
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auftrat, war nicht dauerhaft festgelegt, sondern wurde vor jedem Ritual durch Eierbrechen (shob
pylleng) bestimmt. Den Kreis der potentiellen Kandidaten bildeten die Hausopferer der betreffen-
den £ur-Gruppe. Da die Durchfiihrung gro3er Rituale viel rituelles Talent erfordert, beschrinkte
sich die Auswahl aber tatsichlich auf die fihigsten Minner unter den Hausopferern.

Mit der Christianisierung verdnderte sich das soeben beschriebene System grundlegend. Dass
der dlteste Mutterbruder regulir als Opferer, ritueller Spezialist und Heiler agierte, zeigt sich heu-
te nur noch daran, dass die verbliebenen rituellen Spezialisten und Heiler wihrend der Ausiibung
ihrer Titigkeiten als dltester Mutterbruder angesprochen werden. Das Tieropfer bildete wie zuvor
dargelegt den Schltsselakt im vorchristlichen sozio-rituellen System. Da es der christlichen Lehre
zuwider lief, stand es seit Beginn der Missionierung im Zentrum der Kritik. Wie sich diese Kritik

auf die sozio-rituelle Organisation auswirkte, soll im folgenden Kapitel beleuchtet werden.
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3 KONTINUIERLICHE UND DISKONTINUIERLICHE
BEZIEHUNGEN: MISSIONIERUNG, KONVERSION
UND DAS KAROW-CHRISTENTUM

3.1 Der Prozess der Missionierung

Die Missionare, die erstmalig in den 1940er Jahren im Gebiet der Karow aktiv wurden, bezeich-
neten das von ihnen verbreitete Christentum als &a nem kristan. Fir diese Wortschopfung 16sten
sie aus dem lokal verwendeten Sprachpaar ka nem ka rukom (,,die Ordnung, der Weg®) das Femi-
ninum 4a nemz heraus, um es im Sinn von ,,Religion® zu verwenden. Threr eigenen ,,christlichen
Religion® stellten sie die ,,Religion der Karow* gegeniiber, denn es erschien ihnen selbstverstind-
lich, dass ein solches lokales Pendant existieren musse. Inzwischen wurde vielfach gezeigt, dass
die Kategorie der ,,Religion® nicht als ein universales Phinomen betrachtet werden kann, das
immer und uberall einen abgegrenzten Bereich des sozialen Lebens beschreibt (siche z.B. Asad
1993; Dubuisson 2003; Smith 1998). Auch im Fall der Karow kann im Hinblick auf die vorchrist-
liche Zeit nicht von einer ,,Religion” im Sinn eines funktional differenzierten und formalisierten
Bereichs gesprochen werden. Wie dargelegt, war die rituelle Organisation mit der sozialen Orga-
nisation verwoben und die rituelle Praxis war aufgrund der Bindung an die einzelnen Hiuser und
kur-Gruppen hochgradig heterogen.

Urspriinglich stand der lokale Begriff &a nem nicht fir ,,Religion®, sondern er bezeichnete die
moralische Ordnung, die # Ble/ — der héchste Gott aller Khasi-Gruppen — einst niedergelegt hat-
te, um den Bewohnern der ersten sechzehn Hiitten das Zusammenleben zu ermdglichen (siche
Kapitel ,,Die Niederlegung der moralischen Ordnung®). Die Begriffsverwendung der Missionare
blieb aber nicht folgenlos, denn heute sprechen auch die Karow von ihrer ,,neuen Religion® (ka
nem thymmai) und ihrer ,alten Religion (ka nem barim). Die letztgenannte wird auch als ,,Religion
des Tieropfers (ka nem kiiia), ,,Religion des Blutes (&a nems snam), ,,Religion der Heiden® (ka nem
Jentil) oder ,Religion der Geister* (ka nem ksuid) bezeichnet. Alle vier Bezeichnungen wurden von
den Missionaren vergeben und waren negativ konnotiert. Inzwischen werden die Begriffe sowohl
von den christlichen als auch von den nicht-christlichen Karow verwendet. Die Aneignung der
missionarischen Begriffe zeugt von einer positiven Umdeutung, bei der die einstigen negativen
Konnotationen verloren gingen. Die Begriffsverwendung verweist aber auch auf den Prozess der

,»Religionisierung®, der durch die Missionierung eingeleitet wurde. Vor der Christianisierung be-
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stand fir die Karow keine Veranlassung, ihre heterogenen rituellen Praktiken und die mit ihnen
verbundenen Werte und Ideen in formalisierten religisen Konzepten auszudriicken. Erst die
historische Situation der christlichen Missionierung, in der eine von aulen kommende und einen
universalistischen Anspruch erhebende ,,neue Religion (ka nem thymmai) auf die Ordnung der
Ahnen traf, schuf die Voraussetzung dafiir, dass zunehmend von einer ,,alten Religion (ka nem
barim) gesprochen wurde.

Das Gebiet der Karow wurde im Vergleich zu anderen Teilen der Khasi-Berge erst spit mis-
sioniert. Dies erklirt sich durch seine Lage am nérdlichen Rand der Khasi-Berge. Die ersten Mis-
sionierungsaktivititen setzten bereits in den 1840er Jahren am siidlichen Rand der Khasi-Berge
durch die Welsh Calvinistic Mission ein (vgl. Maliekal 2005: 68).” Anfangs noch als methodistisches
Christentum bezeichnet, breitete sich die Botschaft der walisischen Missionare bald unter dem
Begriff des presbyterianischen Christentums in andere Teile der Khasi-Berge aus. Dass die pres-
byterianischen Missionare nach ersten Schwierigkeiten beachtliche Erfolge verzeichnen konnten,
muss auch im Zusammenhang mit der ideellen und finanziellen Unterstitzung der lokalen Kolo-
nialregierung gesehen werden, die erst in den stdlichen Khasi-Bergen und spiter in Shillong resi-
dierte. In den 1940er Jahren — und damit ein ganzes Jahrhundert nach dem erstmaligen Auftreten
in den Khasi-Bergen — erreichten presbyterianische Missionare, die zuvor in Shillong titig waren,
auch die Dorfer der Karow.

Einige Jahre spiter folgten den presbyterianischen Missionaren die ersten katholischen Mis-
sionare, die zuvor ebenfalls in Shillong aktiv waren. Das katholische Christentum ist seit 1890 in
den Khasi-Bergen prisent (vgl. Maliekal 2005: 88). In den ersten Jahrzehnten war es durch deut-
sche Salvatorianer des rémisch-katholischen Ordens Societd del Divin Salvatore vertreten.”” Im Ei-
sten Weltkrieg wurden die deutschen Salvatorianer Kriegsgefangene der britischen Kolonialregie-
rung, was schlieBlich auch den vollstindigen Riickzug des Ordens aus den Khasi-Bergen beding-
te. 1922 trafen die Salesianer des romisch-katholischen Ordens Salesiani di Don Bosco ein, um die
von den Salvatorianern begonnene katholische Missionierung fortzusetzen (vgl. Maliekal 2005:
150f).” Damit sich die Erfahrung der deutschen Salvatorianer nicht wiederholen konnte, hatten

die Salesianer eigens eine multi-nationale Gruppe von Missionaren in die Khasi-Berge entsandt.

* Die Missionierungsgeschichte der Khasi-Berge kann hier nur in Grundziigen dargestellt werden. Fiir detaillierte

Informationen sei auf Maliekal (2005) verwiesen.

" Es handelt sich um die Gesellschaft des Gottlichen Heilands bzw. um die Society of the Divine Savior — eine katholische

Ordensgemeinschaft, die 1881 in Rom gegriindet wurde (vgl. Internetquelle 3).

" Es handelt sich um die Salesianer Don Boscos bzw. um die Salesians of Don Bosco — eine katholische Ordensgemein-

schaft, die 1854 in Rom gegriindet wurde (vgl. Internetquelle 4).
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Abb. 8: Katholische Dorfkirche

Da sie erst in den letzten Jahrzehnten erbaut wurden, befinden sich die Kirchen in der Regel an den
Dorfrindern. Nicht immer handelt es sich um grofie und prichtige Bauten. In vielen Dérfern sind
die Kirchen in einfachen Hiusern und Hutten untergebracht. Sobald es die Mittel erlauben, werden

diese durch stabilere Kirchenbauten ersetzt.

Die katholischen Missionare, die Anfang der 1950er Jahre ihre Missionierungsaktivititen im Ge-
biet der Karow aufnahmen, waren vor diesem Hintergrund italienischer, spanischer, franzdsi-
scher und deutscher Nationalitit.” Heute sind zwei Drittel der christlichen Karow katholisch und
ein Dirittel ist presbyterianisch. Meine Forschung bewegte sich v.a. im katholischen Kontext und
sofern nicht anders angegeben, beziehen sich meine Ausfithrungen auf das katholische Christen-
tum.

Die ersten Konversionen zum katholischen Christentum erfolgten in den 1950er Jahren und
somit zu einer Zeit, an die sich die Alteren noch erinnern kénnen und die die Jiingeren aus den
Erzdhlungen ihrer Eltern und Grofieltern kennen. 1952 begrindeten die salesianischen Missiona-
re die erste katholische Gemeinde in der Distrikthauptstadt Nongpoh und bezeichneten sie als £z

Parish Nongpoh.” Ausgehend von Nongpoh unternahmen die Missionare in den folgenden Jahren

" Im Zweiten Weltkrieg wurden den Salesianern trotz ihrer multi-nationalen Ausrichtung Restriktionen auferlegt.
Auch nach der indischen Unabhingigkeit blieb die Haltung gegentiber christlichen Missionaren kritisch (vgl. Maliekal
2005: 237f). BegriiBt wurden die humanitiren Projekte der Missionen. Das Predigen der Evangelien stiel3 aber zu-
nehmend auf Widerstand und fiihrte schlieBllich auch zur Ausweisung aller auslindischen Missionare.

* Das Femininum &a parish ist die indigenisierte Form des englischen Begriffs parish, der eine kirchliche Verwal-

tungseinheit bezeichnet.

85



ausgedehnte Wanderungen, auf denen sie nach und nach die Dérfer der Karow erreichten.” Die
erste Reaktion der Dorfbewohner schwankte zwischen offener Ablehnung und allgemeinem Des-
interesse. Insbesondere die Minner, die als rituelle Spezialisten und Heiler titig waren, lieBen die
Missionare spiren, dass ihre Anwesenheit nicht erwiinscht sei (siche Kapitel ,,Rituelle Speziali-
sten, Heiler und Hausopferer™). Auch wenn einige Minner leisen Unmut zeigten, formierte sich
die Ablehnung aber nicht zu einem haustbergreifenden Widerstand. Die anfingliche Ablehnung
wurde von niemandem laut und vehement vorgebracht, sondern verebbte nach einiger Zeit. Die
meisten Dorfbewohner lehnten die Missionare nicht offen ab, zeigten aber auch kein grofies In-
teresse an der christlichen Botschaft, so dass sich die ersten Konversionen nur schleppend voll-
zogen.

Das erklirte Ziel der Missionare bestand in der Begrindung einer tragfihigen lokalen Kir-
che, die nach anfinglicher Betreuung durch die Missionare allein funktionieren sollte. Mitte der
1960er Jahre setzte ein Prozess von Kirchengriindungen ein, der sich bis in die 1990er Jahre er-
streckte. Nach und nach wurde in jedem Dorf eine Kirche erbaut und eine Gemeinde begriindet.
Bei den Kirchengebduden handelte es sich anfangs um einfache Bambushéuser, die spiter durch
stabilere Bauten ersetzt wurden. Die Gelder fir die Kirchenbauten wurden lokal gesammelt und
durch Schenkungen aus den Herkunftslindern der Missionare erginzt. Inzwischen ist der Prozess
der Kirchengrindungen abgeschlossen und in jedem Dotf gibt es mindestens eine katholische
und eine presbyterianische Kirche (Abb. 8).%

Die katholische Gemeinde wird in jedem Dotf durch eine Gruppe von Minnern vertreten,
denen der Kirchenilteste (# rangbab balang) vorsteht.” Der Kirchenilteste wird wie der Dorfilteste
(u rangbab shnong) alle drei Jahre gewihlt (sieche Kapitel ,,Die Konstituierung der Dérfer®). An der
Wahl zum Dorfiltesten nehmen alle Dorfbewohner teil. Der Kirchenilteste wird wiederum nur
von den katholischen Dorfbewohnern gewihlt. Der gewihlte Kirchenilteste bestimmt seinerseits
einige Minner, die ihm wihrend seiner Amtszeit bei allen anfallenden Arbeiten helfen. Gemein-
sam bilden der Kirchenilteste und seine Helfer die Gruppe der Kirchenoffiziellen (&7 nongkit kam)

— wortlich handelt es sich um die ,,Minner, die die Arbeit tragen®.

$! Zu den missionarischen Pionieren der damaligen Zeit, die bis heute namentlich erinnert werden, geh6rten Bruder
Botto, Bruder Mauri, Bruder Balawan und Bruder Arminana (vgl. Maliekal 2005: 241; sieche auch Catholic Church of
Meghalaya 2002).

% Die katholischen und presbyterianischen Kirchen werden durch verstreute Kirchen kleinerer Konfessionen er-
ganzt.

% Das Maskulinum # rangbah bezeichnet einen ,,Erwachsenen® oder auch einen ., Altesten. Das Femininum 4« balang
bezeichnet die ,,Kirche“. In der presbyterianischen Kirche wird der Kirchenilteste als # fymmen basan bezeichnet, was

ebenfalls ,,Altester™ bedeutet.
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Die Dorfkirchen sind der Mutterkirche in Nongpoh unterstellt. Der Mutterkirche stehen
gegenwirtig drei Priester vor. Ein katholischer Priester wird durch das Maskulinum # phadar be-
zeichnet, was sich vom lateinischen pater ableitet. Die Kirchenoffiziellen gehéren ausnahmslos
zur lokalen Bevolkerung. Die Priester der Mutterkirche kommen hingegen von auf3erhalb: zwei
von ihnen sind Dkhar aus dem stidindischen Unionsstaat Kerala und der dritte ist ein Maram aus
dem Hochland der Khasi-Berge.** Die Mutterkirche beschiftigt fiinf Katecheten (u katekis), die
wie die Kirchenoffiziellen zur lokalen Bevélkerung gehéren. Die Hauptaufgabe der Katecheten
besteht in der Missionierung der nicht-christlichen Dorfbewohner. Hierfiir gehen sie wie einst die
Missionare von Dorf zu Dorf und suchen die nicht-christlichen Hauser auf. Seltener begeben
sich auch die Priester in die nicht-christlichen Hauser, um die Katecheten bei der Missionierung
zu unterstitzen. Zusammenfassend ldsst sich sagen, dass die lokale katholische Kirche zum einen
durch die Mutterkirche in Nongpoh und zum anderen durch die einzelnen Dorfkirchen reprisen-
tiert wird. Differenziert werden muss, dass die Reprisentanten der Mutterkirche, d.h. die Priester
und die Katecheten, bis heute aktiv in den Dérfern missionieren. Die Reprisentanten der Dorf-
kirchen, d.h. der Kirchenilteste und die anderen Kirchenoffiziellen, unternehmen hingegen keine

direkten Missionierungsversuche, wirken aber durchaus indirekt auf die Nicht-Christen ein.

3.2 Das Phinomen der Konvetrsion

Die christlichen Missionare, die seit Jahrhunderten weltweit auftreten, sehen sich als Uberbringer
einer einzigartigen Wahrheit und als Verkiinder eines einzigartigen Zugangs zu Gott (vgl. Cannell
20006: 36). In ihren Augen kann die Botschaft vom auferstandenen Sohn Gottes an prinzipiell alle
Menschen kommuniziert und von potentiell allen Menschen angenommen werden. Beide Aspek-
te begriinden den universalistischen Anspruch des Christentums. In christlich-theologischer Per-
spektive verbindet sich die Konversion zum Christentum nicht nur mit einem Bruch in der Zeit,
sondern auch mit einem radikalen Wandel (vgl. Cannell 2006: 38; Harris 2006: 72; Robbins 2007:
10f). Der als Mensch inkarnierte Gott verlangt von denen, die ihm folgen wollen, ein klares Be-
kenntnis: in die Kirche werden die Menschen aufgenommen, die den Glauben an die Auferste-
hung von Jesus Christus teilen und Kraft dieses Glaubens eine individuelle Beziechung zum christ-
lichen Gott eingehen. Die Sprache verweist bereits auf die Diskontinuititen, die mit dem christli-
chen Credo verbunden sind: der Begriff der Konversion geht auf das lateinische convertere zuriick,

das soviel wie ,,umkehren®, ,,umdrehen® oder ,,umwenden® bedeutet (vgl. Kluge 1999). Aus Sicht

** Die Maram gehoren zu den Khasi-Gruppen. Wie die Karow werden die Maram nicht unter ihrer Eigenbezeich-

nung gefiihrt, weshalb sie auch nicht in der Khasi-Ethnographie erscheinen.
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der Kirche kann eine tiefgreifende Umbkehr, die die Innen- und AuBlenwelt des Gldubigen nach-
haltig verindert, nur dann vollzogen werden, wenn sie durch eine individuelle und rationale Wahl
eingeldutet wird.

Aus christlich-theologischer Perspektive ist die Idee der Konversion nicht von der Idee des
Glaubens zu trennen. Im Alten Testament bedeutet ,,an Gott glauben® soviel wie ,,auf Gott ver-
trauen® und ,,das eigene Handeln nach dem Gottvertrauen ausrichten® (vgl. Ruel 1982: 11f). Mit
dem Neuen Testament erfolgt eine Bedeutungsverlagerung vom Beziehungs- und Handlungsas-
pekt zum Bekenntnisaspekt: ,,an Gott glauben® bedeutet nun soviel wie ,,sich zu Gott bekennen®
und schlieB3t notwendigerweise die Konversion zum Christentum ein. Der Glaube im Sinn eines
,Bekenntnisses zu Gott™ nimmt im Christentum eine zentrale Stellung ein. Von dieser allgemei-
nen Aussage abgesehen, zeigt der Blick in die Geschichte des Christentums aber auch, dass der
Begriff des Glaubens zu verschiedenen Zeiten verschiedene Bedeutungen hatte (vgl. Smith 1977,
1979; Ruel 1982). Bereits in Bezug auf das westlich-europiische Christentum kann nicht von ei-
ner einheitlichen Definition von ,,Glauben® ausgegangen werden und umso mehr Vorsicht ist
geboten, wenn der Begriff auf nicht-christliche Gesellschaften iibertragen wird. Mehrere ethnolo-
gische Studien haben gezeigt, dass sich die zentrale Stellung und Bedeutung, die die Idee des
Glaubens im Christentum einnimmt, nicht bedenkenlos fur andere Gesellschaften annehmen
lisst (siche z.B. Needham 1972; Ruel 1982; Hoskins 1987; Kammerer 1990; Robbins 2007).

Wie dargestellt, gingen die Karow vor der Christianisierung von der Existenz eines Schép-
fergottes aus, der iiber allen anderen Gottern steht (siche Kapitel ,,Die Gotter™). Zentral war aber
weniger der ,,Glaube® an den héchsten Gott # Bles, sondern das rituelle Leben drehte sich um die
Opferrituale, die sich an die kosmischen Entitdten richteten, die # Ble7 unterstellt sind (siche Kapi-
tel ,,Die Bricke zur anderen Welt®). Die korrekte Durchfihrung der Opferrituale war wichtiger
als Glaubensbekenntnisse und kosmologische Spekulationen, denn die Beziehungen zwischen der
sichtbaren und der unsichtbaren Welt wurden in erster Linie durch das rituelle Tun und weniger
durch den religiosen Glauben bestimmt. Aus christlich-theologischer Perspektive ldsst sich die
Idee der Konversion nicht von der Idee des Glaubens trennen, denn die Konversion ist als
Glaubensbekenntnis konzeptualisiert. Stehen aber Gesellschaften unter Betrachtung, in denen die
Idee eines individuellen Glaubensbekenntnisses nicht institutionalisiert ist, muss das Phinomen
der Konversion folglich unter einem anderen Vorzeichen gesehen werden. In den Augen der
Missionare, die bei den Karow aktiv waren, musste die Konversion bestimmte Kriterien erfullten,
um als tiefgreifende Umkehr zu gelten. Die ethnologisch interessante Frage ist aber nicht, ob die
Karow diese Kriterien erfillten, sondern wie sie die Idee der Konversion aufgriffen und mit ihren

eigenen Bedeutungen versahen.
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Die Konversion zum Christentum wird bei den Karow als /7 £ristan bezeichnet. Das Verb /e
steht fir ,,gehen®. Der Ausdruck /: kristan wird in zwei Bedeutungszusammenhingen verwendet.
Wenn sich eine Person erstmalig anderen Christen anschlieB3t, heil3t es, dass diese Person ,,in die
Richtung der Christen geht® (/: kristan). Wenn diese Person bereits seit einiger Zeit in die Kirche
geht und christliche Praktiken durchfihrt, heilt es, dass sie ,,wie die Christen geht* (le kristan). In
beiden Bedeutungszusammenhingen werden konkrete Handlungen angesprochen, die entweder
erstmalig oder bereits seit einiger Zeit vollzogen werden. Die Missionare 19sten aus dem Sprach-
paar ka nem ka rukom (,,die Ordnung, der Weg®) das Femininum £a nem heraus, um von ,,Religi-
on“ sprechen zu kénnen. Die Karow hingegen betonen das Femininum £a rukom, wenn sie von
wHKonversion® sprechen: die Hinwendung zum Christentum wird als Weg beschrieben, bei dem
es nicht darum geht, einen ,,neuen Glauben® anzunehmen, denn dies wirde voraussetzen, dass
ein ,,alter Glauben® existiert hat. Der christliche Weg zeichnet sich aus lokaler Perspektive nicht
primir durch einen neuen Glauben aus, sondern durch das Aufnehmen verschiedener christlicher
Praktiken.

Das Phinomen der Konversion ist komplex und kann nicht statisch betrachtet werden. Im
Prozess der Christianisierung, der sich iiber mehrere Jahrzehnte erstreckte und noch immer an-
hilt, lassen sich verschiedene, aufeinander folgende Konversionsmotive herausstellen. Die syn-
chrone Betrachtung zeigt zudem, dass sich Konversionsmotive nicht nur abgelést haben. Heute
sind sowohl Motive relevant, die auf die Anfangszeit der Missionierung zurickgehen, als auch
Motive, die erst in den letzten zwei Jahrzehnten an Bedeutung gewannen. Im Folgenden werden

die Motive der Konversion im historischen Verlauf betrachtet und in ihrer Bedeutung analysiert.

Der pragmatische Aspekt der Konversion

Der Grof3teil der Dorfbewohner reagierte verhalten, als die ersten katholischen Missionare Mitte
der 1950er Jahre im Gebiet der Karow titig wurden. Riickblickend werden die ersten Konversio-
nen damit erklirt, dass die Menschen damals extrem ,,arm* (baduk) waren und ihre Konversion
einsetzten, um bestimmte Dinge von den Missionaren zu ,,bekommen® (joh). Die ersten katholi-
schen Konvertiten wechselten von der presbyterianischen zur katholischen Konfession. Dieser
Konfessionswechsel wird explizit damit begriindet, dass die presbyterianischen Missionare, die
bereits seit einem Jahrzehnt aktiv waren, ,,nur die Evangelien predigten®, wihrend die katholi-
schen Missionare zudem ,,materielle Glter offerierten” und ,,weiterfithrende Angebote zur Ver-
figung stellten®. Der gro3e Erfolg der katholischen Mission kann in erster Linie auf ihre zahlrei-

chen Aktivititen auf dem Gebiet der Bildung zurtickgefiihrt werden. Anfangs wurden katholische
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Grundschulen und spiter auch weiterfithrende Schulen in Nongpoh und den umliegenden Dot-
fern erdffnet. Die offerierte Bildung wurde fir die Karow zu einem begehrten Gut. Eltern fan-
den es zunehmend attraktiv, ihre Kinder den Missionsschulen anzuvertrauen. Als Bedingung fiir
die Ausbildung der Kinder verlangten die presbyterianischen Missionare die Konversion der El-
tern. Die katholischen Missionare stellten diese explizite Forderung nicht. Im katholischen Kon-
text fihrte die Akzeptanz missionarischer Bildungsangebote somit nicht zwangsldufig zur Kon-
version der Eltern. In jedem Fall fiihrte sie aber zur Christianisierung der Kinder, denn der Un-
terricht wurde von den Missionaren durchgefiuhrt und erfolgte auf der Basis religioser Texte.

Die katholischen Missionare eréffneten nicht nur Schulen. Sie verteilten auch materielle G-
ter (z.B. Nahrungsmittel, Kleidung und Decken) und engagierten sich fiir eine bessere medizini-
sche Versorgung. Auch auf dem Gebiet der Landwirtschaft erfolgten umfangreiche Neuerungen.
Die katholische Kirche von Shillong implementierte Anfang der 1960er Jahre mehrere Entwick-
lungsprojekte. Durch eines dieser Projekte wurde auch die Ananaspflanze eingefiihrt (siche Kapi-
tel ,,Der ethnographische Kontext®). Der Anbau und Verkauf von Ananas fithrte in den folgen-
den Jahrzehnten zu einem betrichtlichen 6konomischen Aufschwung und bildet inzwischen ei-
nen wichtigen Wirtschaftszweig.*”” Die missionarische Strategie, durch wohltitige Aktivititen nach
und nach das Vertrauen der Dorfbewohner zu gewinnen, fithrte in den 1950er und 60er Jahren
zu ersten Konversionen. Die Menschen, die in den ersten beiden Jahrzehnten konvertierten, setz-
ten ihre Konversion wie ein Tauschmittel ein — allerdings nur im nominellen Sinn. Im Austausch
fir die Dinge, die die Missionare gaben (z.B. Bildung und materielle Giiter), lieBen sie sich taufen
und bezeichneten sich als Christen. Die frithen Christen gingen jedoch weder regelmifig in die
Kirche noch gaben sie die lokalen Opferrituale auf.

In den Augen der Missionare waren die frithen Konversionen somit auch alles andere als
addquat: zwar wurden nominell neue Tatsachen geschaffen, indem die Zahl der Christen wuchs,
aber die anfinglichen Konversionen konnten offensichtlich nicht im Sinn der tiefgreifenden Um-
kehr verstanden werden, die sich die Missionare wiinschten. Nur wenige Christen folgten den
Missionaren aus Uberzeugung und Enthusiasmus. Diese wenigen tiberzeugten Christen setzen ab
Mitte der 1960er Jahre einen Prozess von Kirchengriindungen in Gang (siche Kapitel ,,Der Pro-

zess der Missionierung®).*® Die neu begriindeten Dorfkirchen wurden zu Beginn nur von weni-

. Allgemein kann gesagt werden, dass kirchliche Entwicklungsprojekte gut angenommen werden. Staatliche Ent-

wicklungsprojekte werden im Gegensatz hierzu skeptisch gesehen und zum Teil auch offen boykottiert.
86 , . . . . . . .
Methodologisch erwies es sich als schwierig, genauere Informationen iiber die Motive der Menschen zu erhalten,

die den Missionare bereitwilliger folgten und den Prozess der Kirchengriindungen initiierten.
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gen Personen getragen, denn die Mehrheit der Dorfbewohner zeigte bis in die 1970er Jahre kaum

Interesse an der christlichen Botschaft.

Der soziale Aspekt der Konversion

In den 1970er Jahren stieg die Konversionsrate erstmalig signifikant an.*” Riickblickend wird dies
damit erklirt, dass die Generation der Kinder, die in den Jahrzehnten zuvor in den Missionsschu-
len ausgebildet wurde, herangewachsen war und gesellschaftlichen Einfluss auszuiiben begann.
Die zuvor beschriebenen frihen Christen hatten das Christentum nur nominell angenommen.
Die Generation ihrer Kinder, die mit dem Christentum in der Schule grof3 geworden waren, folg-
te ihm auch praktisch, denn die ,,neue Religion® (&a nem thymmai) war ihnen ,,in Fleisch und Blut
Ubergegangen® (longdoh longsnam). In den meisten Hiusern fanden nach wie vor Opferrituale statt.
Insbesondere die Jugendlichen und die jungen Erwachsenen gingen aber regelmaBig in die Kirche
und nahmen an anderen kirchlichen Aktivitaten teil. Die Position der Dorfkirchen, die zuvor nur
von wenigen Personen getragen wurden, stirkte sich und in den Dorfern, in denen es noch keine
Kirche gab, lielen sich Neugriundungen realisieren.

In diesem sozialen Klima kam ein neues Konversionsmotiv auf, das bis heute relevant ist. In
den 1970er Jahren begannen Personen, die noch nicht konvertiert waren, den bereits konvertier-
ten Personen in die Kirche zu folgen. Das Konversionsmotiv wird explizit als bud lok bezeichnet,
was soviel wie ,,den Leuten folgen® oder auch ,,den Freunden folgen* bedeutet.* Zuerst schlos-
sen sich die Jugendlichen, die nicht in Missionsschulen ausgebildet wurden und noch nicht mit
der Kirche in Berthrung gekommen waren, ihren christlichen Freunden an. Dieser Schritt wurde
mit der Befturchtung begrindet, in der ,alten Religion (ka nem barim) ,,allein® (soumen) zuriickzu-
bleiben. Allein zu sein oder Dinge allein zu tun, ist fiir einen Karow allgemein nicht erstrebens-
wert. In Ubereinstimmung hiermit zeigen Jugendliche bis heute ein groes Interesse daran, mit
ihren christlichen Freunden an kirchlichen Veranstaltungen teilzunehmen, wobei die Inhalte die-

ser Veranstaltungen hiufig sekundir sind. Gemeinsame Aktivititen im kirchlichen Kontext wer-

" B ist schwierig, genaue Zahlen zur Konversion zu nennen, da die Quellenlage schlecht ist. Die katholische Kirche
von Nongpoh hat Zahlen ver6ffentlicht (vgl. Catholic Church of Meghalaya 2002), aber diese zeichnen ein zu opti-
mistisches Bild und widersprechen den Darstellungen der Dorfbewohner. Letztlich ist jede Zahlenangabe problema-
tisch, die nicht durch weitere Untersuchungen erginzt wird, denn die Frage, was Konversion bedeutet und wie das
Christsein verstanden wird, ldsst sich durch rein quantitative Erhebungen nicht beantworten.

% Das Verb bud steht fiir »folgen bzw. ,,nachfolgen und der Plural &7 ok bezeichnet die ,,Leute” und auch die

,,Freunde®.
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den als attraktiv beschrieben, da sie die Moglichkeit er6ffnen, einen Freiraum vom elterlichen
Haus zu erlangen und mit einem neuen Begriff von Freizeit verbunden sind.

Konkret gestaltet sich das Nachfolgen so, dass nicht-christliche Jugendliche ihre christlichen
Freunde zu kirchlichen Veranstaltungen begleiten — angefangen beim sonntiglichen Gottesdienst
bis hin zu kirchlich organisierten Ausfliigen. Dieses Begleiten erstreckt sich in der Regel tiber drei
bis vier Jahre, kann aber auch wesentlich linger dauern. Nur wer getauft ist, darf sich als Christ
bezeichnen. In der christlichen Theologie bildet die Taufe das rituelle Gegenstiick zum individu-
ellen Glaubensbekenntnis. Die Taufe ist das Ubergangsritual, durch das das Individuum radikal
mit seiner vorchristlichen Vergangenheit bricht, und zugleich der kollektive Akt, durch den sich
die Kirche — die mit dem auferstandenen Jesus Christus identifiziert wird — immer wieder neu
konstituiert (vgl. Ruel 1982: 13f). Wer noch nicht getauft ist, kann demnach nicht als Christ be-
zeichnet werden.

Uber Personen, die Christen begleiten, aber selbst noch keine Christen sind, heif3t es, dass sie
ihre ,,Konversion eintiben® (pyrshang lei kristan). Die Hinwendung zum Christentum vollzieht sich
auf diese Weise sehr langsam. Der Taufe gehen in den Uberwiegenden Fillen mehrere Jahre vor-
aus, in denen das Christsein eingeiibt und praktiziert wird. Diesem schrittweisen Eintiben wird
dieselbe Wirkung nachgesagt wie der Ausbildung in einer Missionsschule: nach und nach geht die
wneue Religion (ka nemr thymmai) ,,in Fleisch und Blut iber* (longdoh longsnam). Deutlich wird, dass
die Karow das Christentum cher in seinem Handlungs- als in seinem Glaubensaspekt begreifen,
denn seine Aufnahme erfolgt primir tber das Tun und damit auf konkrete leibliche Weise. Ju-
gendliche folgen ihren christlichen Freunden in die Kirche und gehen einige Jahre den christli-
chen Weg. Nach einigen Jahren miindet die Konversion in den meisten Fillen in der Taufe.”
Diese Entwicklung ist aber nicht die einzig mogliche, denn es gibt immer wieder Personen, die
den christlichen Weg verlassen und zur Ordnung der Ahnen und zur ,,alten Religion® (ka nem
barim) zurickkehren (siche Kapitel ,,Das Phinomen der Reversion®).

Die Jugendlichen, die in den 1970er Jahren anfingen, ihren christlichen Freunden in die Kir-
che zu folgen, liuteten auf der Ebene des Hauses weitere Konversionsprozesse ein. Viele Eltern,
die zuvor keinen Kontakt zur Kirche hatten, duflerten nun ebenfalls, dass sie friher oder spiter

,dem folgen miissen, was die Kinder bereits praktizieren (hap bud katba jah ki khon).” Manche

* Die Taufe wird durch den Ausdruck rung balang bezeichnet. Das Verb rung steht fir ,eintreten* und das Femini-
num Aa balang bezeichnet die ,,Kirche“. Wie die Konversion wird auch die Taufe als konkrete Bewegung beschrieben
(siche Kapitel ,,Das Phinomen der Konversion®).

" Das Verb Jjab steht fir ,,praktizieren® und bildet ein semantisches Feld mit dem Verb pyrshang, das fur ,eintiben®

steht.
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Eltern begannen, die Konversion im beschriebenen Sinn einzutiben und lieBen sich nach einigen
Jahren taufen. Andere Eltern kindigten ihre Konversion an, vollzogen die Taufe aber erst kurz
vor ihrem Lebensende, um auf diese Weise zumindest eine christliche Beerdigung gewihrleisten
zu koénnen (siche Kapitel ,,Das Haus verlassen: der Tod und der Weg in die andere Welt®). Seit
den 1970er Jahren kann das Phinomen des Nachfolgens als eine anhaltende soziale Kettenreakti-
on verstanden werden. Von den Personen, die sich ihren Freunden oder auch ihren Kindern an-
schlieBen und den christlichen Weg einschlagen, ist immer wieder ein Satz zu héren: ,,\Wir mis-
sen gehen, da alle anderen bereits gegangen sind. (,,Nga hap lei namar baroh ki lok la lez.*) Signifi-
kant ist die Formulierung ,,gehen zu miissen® (hap fi), die sich auf die gefiithlte Notwendigkeit der
Konversion bezieht. Durch Nachfragen wird deutlich, dass viele Menschen die Konversion nicht
als einen Akt des freien Willens betrachten, der sich an der Attraktivitit der ,,neuen Religion® (ka
nem thymmai) orientiert. Die Konversion wird vielmehr als eine soziale Notwendigkeit gesehen, die
dem ,,Alleinbleiben® in der ,,alten Religion® (&a nem barinz) vorbeugen soll.

Eine der zentralen Ideen des Christentums ist die individuelle Beziehung zwischen Mensch
und Gott. Auch die Missionare, die bei den Karow aktiv waren, versuchten, den Dotrfbewohnern
die Idee zu erkliren, dass das, was der christliche Gott fur sie tun kann, nur individuell zu etlan-
gen ist. Um die Idee des individuellen religiosen Wegs vermitteln zu kénnen, griffen die Missio-
nare den lokalen Begriff soumen auf und verdoppelten ihn. In der einfachen Nennung steht soumen
fir ,allein®. Mit der Verdopplung wollten die Missionare zum Ausdruck bringen, dass der christ-
liche Weg nur ,,individuell* (soumen soumen) gegangen werden kann, wobei sie sich auf das indivi-
duelle Glaubensbekenntnis und die individuelle Erlésung bezogen. Fur die Karow trigt der Be-
griff soumen aber schon in einfacher Nennung eine negative Konnotation, denn allein zu sein oder
Dinge allein zu tun, gilt als suspekt. Die doppelte Nennung durch die Missionare, die den indivi-
duellen Charakter des Christentums beschreiben soll, ruft vor diesem Hintergrund bis heute Dis-
kussionen hervor. Kontrovers diskutiert wird, worin die Attraktivitit eines Wegs bestehen kénn-
te, der ,,sehr allein® gegangen werden muss — denn auf diese Weise verstanden die Dorfbewohner
die Missionare. Die Priester der Mutterkirche, die regelmifBlig Gottesdienste in den Dorfkirchen
abhalten, bezichen sich in ihren Predigten immer wieder explizit auf die verwandtschaftlichen
Bezichungen und betonen, dass die Eltern, die Geschwister, die Kinder und alle anderen Ver-
wandten dem Einzelnen nicht dabei helfen kénnen, Erlésung zu erlangen, da Erlosung nur durch
den Zustand der individuellen Seele und durch die individuelle Beziehung zum christlichen Gott
gesichert werden kann. Aussagen dieser Art werden nicht nur von den Nicht-Christen, sondern
auch von den Christen angezweifelt. Wie fremd die Idee eines individuellen religiosen Wegs den

Karow ist, zeigt sich nicht zuletzt daran, dass die Konversion in erster Linie sozial motiviert ist
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und wie soeben beschrieben gerade deshalb erfolgt, da der Einzelne in der Ausiibung seiner reli-
gitsen und rituellen Praktiken eben #icht allein bleiben will.

Das missionarische Ziel war, die lokale Gemeinschaft der Karow in eine christliche Gemein-
schaft zu transformieren. Die seit den 1970er Jahren ansteigende Konversionsrate beschleunigte
den in den 1950er Jahren initilerten Transformationsprozess — jedoch nicht in exakt dem Sinn,
den die Missionare intendiert hatten. Im christlich-theologischen Verstindnis definiert sich eine
christliche Gemeinschaft iiber den von allen Mitgliedern geteilten Glauben an die Auferstehung
von Jesus Christus. Bei den Karow lie3 das Phinomen des Nachfolgens (bud lok) zwar den Pro-
zentsatz der Christen steigen, aber mit dem Unterschied, dass die meisten Personen nicht Jesus
Christus, sondern ihren Freunden und Verwandten gefolgt waren. Anstatt eine individuelle Be-
ziechung zu einem jenseitigen Gott einzugehen und sich an einem fernen Ziel der Erlésung zu
otientieren, betonen die Menschen die diesseitigen Vorteile der Konversion: zum einen den Er-
halt sozialer Bezichungen und zum anderen die gemeinsamen Aktivitdten im kirchlichen Kontext.
Die Konversion kann in diesem spezifischen Zusammenhang als ein Mittel gesechen werden, die
sozialen Spannungen und Spaltungen zu iberwinden, die die Missionierung ausgel6st hatte. Es
lasst sich festhalten, dass der Wert der Sozialitit bis heute stiarker auf die Konversion wirkt als der
Wert der Individualitit und dass Konversionen bei den Karow weitaus stirker sozial als religios

motiviert sind.

3.3 Die Ordnung der Ahnen und das Karow-Christentum

Mit der Konversion entstand eine soziale Differenzierung zwischen der Gruppe der Christen (47
kristan) und der Gruppe der Nicht-Christen, wobei die erstere abermals nach Katholiken (&7 £a-
tholik) und Presbyterianern (ki presbiterian) unterschieden wird. Von ,Nicht-Christen® zu spre-
chen, ist insofern nicht korrekt, als dass der Begriff keine lokale Entsprechung hat. Ein ,,Nicht-
Christ” ist ein Karow ohne eine weitere Spezifizierung, denn vor der Christianisierung existierte
,»Religion nicht als Gegenstand, der einer gesonderten Benennung bedurfte (siche Kapitel ,,Der
Prozess der Missionierung®).” Heute wird nicht nur zwischen christlichen und nicht-christlichen
Personen, sondern auch zwischen christlichen und nicht-christlichen Héiusern gesprochen. Von

einem christlichen Haus (&« jing ristan) ist die Rede, sobald alle Hausbewohner konvertiert sind.

*! Bei den (relativ wenigen) Karow, die des Englischen michtig sind, hat sich die Opposition zwischen Christians und
Non-Christians im Sprachgebrauch etabliert. Aus Griinden der Darstellung spreche ich ebenfalls von ,,Christen® und
,,Nicht-Christen* bzw. von ,,christlich® und ,,nicht-christlich. Dieser Gebrauch ist nicht frei von Problemen, denn

das Christsein wird implizit zum MafBstab erklirt, an dem alles andere im negativ definierten Sinn gemessen wird.
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Wenn von finf Hausbewohnern vier der ,,neuen Religion® (ka nem thymmai) und nur einer der
walten Religion (ka nem barim) folgt, kann das Haus noch nicht als ,,christlich® bezeichnet wer-
den. Hiuser konvertieren in der Regel nicht geschlossen. Wie beschrieben, wird der Konversi-
onsprozess in den tberwiegenden Fillen durch die Jugendlichen eingeleitet, die noch im Haus
ihrer Eltern wohnen, und friher oder spiter folgen die Eltern ihren Kindern auf den christlichen
Weg. Vor diesem Hintergrund kann ein christliches Haus als das Ende eines Prozesses betrachtet
werden, bei dem nach und nach alle Bewohner konvertiert sind. Christliche Hauser sind entweder
katholisch oder presbyterianisch. Der hypothetische Fall, dass Katholiken und Presbyterianer
unter einem Dach leben, gilt als schwierig, da sich die beiden Konfessionen in der Austibung
unterscheiden. Wer als Jugendlicher konvertiert ist, heiratet meistens auch einen Christen und
begriindet ein christliches Haus. Die Kinder, die aus diesen Verbindungen hervorgehen, werden
kurz nach der Geburt getauft.

Thre gegenwirtige Situation beschreiben die Karow als ein Leben mit ,,zwei Religionen® (ar
nent). Mit der Ordnung der Ahnen wird die ,,alte Religion® (ka nem barim) assoziiert. Von ihr wird
das Christentum als ,,neue Religion® (&a nem thymmai) abgegrenzt. Auch wenn das Christentum
nach wie vor als ,,neu® bezeichnet wird, kann es nicht mehr als etwas vollstindig AuBeres oder
Fremdes angeschen werden. Durch die Indigenisierung des Christentums, die seit einem halben
Jahrhundert andauert, wurde das von auf3en gekommene Neue zu etwas Eigenem und die Merk-
male des Karow-Christentums bezeugen die spezifische Art und Weise, in der die christlichen
Praktiken sowie die christlichen Werte und Ideen aufgegriffen wurden.

Robbins kritisierte, dass Ethnologen die Prozesse des Wandels, die das Christentum in loka-
len Kontexten ausl6st, hdufig nicht addquat behandeln, da sie ihre Aufmerksamkeit traditionell
cher auf persistente Strukturen richten und Kontinuititen stirker beachten als Briche (vgl. Rob-
bins 2007: 91; siche auch Vitebsky 2008: 244). Laut Robbins behindert das ethnologische ,,Konti-
nuititsdenken® ein Verstindnis der christlichen Konversion, die mit radikalen Brichen einher
geht.”” Als Gegenmittel verschrieb sich Robbins dem Thema des ,,radikalen Wandels“. Im Kon-
text der Christianisierung spricht er dann von einem radikalen Wandel, wenn christliche Werte zu
den zentralen Werten einer zuvor nicht-christlichen Gesellschaft werden, was zwangsliufig mit
einer Neuordnung des lokalen Wertesystems einhergeht (vgl. Robbins 2009: 66f).” Robbins be-
zog sich an erster Stelle auf den Wert der individuellen Erlésung, den er als Hauptwert des Chri-

stentums ansieht. Erst wenn dieser individualistische Wert die zentrale Position einnimmt, kann

” Konzepte wie Habitus, Indigenisierung, Lokalisierung und Synkretismus zeugen laut Robbins (2007: 10) vom weit
verbreiteten ethnologischen ,,Kontinuititsdenken® (continuity thinking).

93 : . . . .
Robbins gehort zu den wenigen US-amerikanischen Ethnologen, die Dumonts Wertekonzept anwenden.
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laut Robbins tiberhaupt von einer christlichen Gesellschaft gesprochen werden. Wird diese Defi-
nition angelegt, wiren die Karow (noch) keine christliche Gesellschaft. Zum einen sind nicht alle
Gesellschaftsmitglieder Christen. Hinzu kommt, dass auch die Christen ihrer individuellen Erl6-
sung keine herausgehobene Bedeutung beimessen, sondern sie lediglich als eine neue Moglichkeit
sehen und diskutieren.

Robbins unterstreicht sein Plidoyer fiir eine stirkere Beachtung radikaler Briiche durch den
Fall der Urapmin in Papua-Neuguinea. Mit der Konversion zum Christentum brachen diese den
Kontakt zu ihren Ahnen vollstindig ab und richteten sich auf den Wert der individuellen Erl6-
sung aus. Auch wenn Robbins den Fall der Urapmin tberzeugend prisentiert, ist es gewagt, auf
der Grundlage cines Beispiels eine allgemeine These aufzustellen. Indem Robbins von einem
christlichen Hauptwert ausgeht und zudem die Briiche betont, die durch die Konversion ausge-
16st werden, argumentiert er implizit aus der Perspektive eines vermeintlichen Standardchristen-
tums bzw. aus der Perspektive eines christlich-theologischen Ideals (siche Kapitel ,,Der theoreti-
sche Rahmen®). Die von Robbins erforschten Urapmin scheinen sich in der Nihe dieses Ideals
zu bewegen. Viele andere ethnologische Studien zeigen aber, dass die Briiche, die sich im christ-
lich-theologischen Ideal mit der Konversion verbinden, in der Praxis hiufig weitaus weniger radi-
kal ausfallen.

Obwohl die Karow dhnlich lange wie die Urapmin mit dem Christentum konfrontiert sind,
zeigen sich vollkommen andere Entwicklungen und Verhiltnisse.”* Die christlichen Karow geben
an, dass sie die Ordnung der Ahnen und mit ihr die ,,alte Religion® (ka nem barim) nicht vollstin-
dig verlassen kénnen und wollen. Die nicht-christlichen Karow geben wiederum an, dass sie der
Ordnung der Ahnen und der mit ihr verbundenen Religion nicht mehr wie frither folgen kénnen,
da das Christentum zahlreiche Verinderungen ausgel6st hat, von denen auch die betroffen sind,
die noch nicht konvertiert sind. Sowohl von den Christen als auch von den Nicht-Christen wird
das Leben mit ,,zwei Religionen® (ar nezz) somit nicht als Vorteil, sondern als Schwierigkeit be-
schrieben. Viele Menschen sprechen von einer Zeit der Unordnung, in der sich bekannte Ge-
wissheiten auflosen. Andere Menschen beschreiben eine Zeit der Unsicherheit, in der das Alte
,»nicht mehr tragt™ und das Neue ,,noch nicht verlisslich ist™.

In keinem Fall ldsst sich aber von einem radikalen Wandel sprechen, den Robbins als Merk-
mal und Folge der christlichen Konversion siecht. Auch nach iiber einem halben Jahrhundert sind
nicht alle Karow konvertiert und wer konvertiert ist, hat die Bezichungen zu den Ahnen und zur

vorchristlichen Zeit nicht vollstindig abgebrochen. Dass die Ordnung der Ahnen Bestand hat, ist

94 1. , . . . . o . . . L
Die Urapmin und die Karow sind erst seit relativ kurzer Zeit mit dem Christentum konfrontiert: die Urapmin seit

den 1970er Jahren, die Karow seit den 1940er Jahren.

96



nicht nur ein ethnologisches ,,Kontinuititsargument®, sondern wird von den Karow selbst so
vertreten. Ohne Zweifel 16ste die Missionierung zahlreiche gesellschaftliche Verinderungen aus.
Die Konversion fiihrte und fithrt aber nicht zum sofortigen Abbruch der soziokosmischen Be-
ziechungen, die in der vorchristlichen Zeit von Bedeutung waren. Im Folgenden soll dargelegt
werden, wie die von den Missionaren verbreiteten Werte und Ideen im Einzelnen aufgegriffen
wurden und wie diese Aneignungsprozesse in der Formation eines spezifischen lokalen Christen-

tums mundeten.

Der ,tote Gott* und der ,lebendige Gott*

Um den christlichen Gott als den ,,einzig wahren Gott™ einfithren zu kénnen, trafen die Missio-
nare zunichst eine Unterscheidung zwischen dem héchsten Gott # Blei und den kosmischen En-
tititen niederer Ordnung, die # Blez unterstellt sind. Wie bereits beschrieben, wird die unsichtbare
Welt von Géttern (&7 blei), Toten (ki syrngi) und Geistern (&7 ksuid) bewohnt (siche Kapitel ,,Die
Konstituierung der anderen Welt®). Die Gétter und die Toten sind ambivalent charakterisiert,
denn sie wirken sowohl negativ als auch positiv auf das Leben der Menschen ein. Den Geistern
hingegen wird ein ausschlieflich negativer Charakter zugeschrieben. Eben diese negative Charak-
terisierung griffen die Missionare auf: verallgemeinernd erklirten sie alle lokalen kosmischen En-
tititen — mit Ausnahme von # Blei — zu ,,Geistern® (k7 ksuid) und sprachen abwertend von einer
,,Religion der Geister®, die zugunsten des Christentums aufgegeben werden miisse.

U Blei, den héchsten Gott der Karow und aller anderen Khasi-Gruppen, konnten die Mis-
sionare nicht zu einem ,,Geist™ (# suid) erkliren, da er dem christlichen Gott zu stark dhnelte.
Wie der christliche Gott schuf # Ble7 die Welt und die Menschen. Wie der christliche Gott lie3 #
Blei die Welt als Reaktion auf eine initiale Transgression in Ungnade fallen und machte die Men-
schen zu Sterblichen. Und ebenfalls wie der christliche Gott befindet # Ble/ iber das Schicksal
und den Weg der Menschen nach dem Tod (siche Kapitel ,,Das Prinzip der Polaritit®). Die Ideen
der Schoépfung, des Falls und des Gerichts, die im Christentum von groler Bedeutung sind, exi-
stieren somit in einer kulturspezifischen Variante auch in den Khasi-Bergen.

Damit sie # Blez nichtsdestotrotz abwerten konnten, kreierten die Missionare eine Opposition
zwischen dem ,,lebenden Gott™ (# Blei ba-in7) und dem ,,toten Gott™ (# Blei ba-jap). Der christliche
Gott wurde als ,lebender Gott™ eingeftihrt, der als Mensch in die Welt kam, starb und wieder
auferstanden ist, um den Menschen, die ihm nachfolgen, Etldsung zu verheiBlen. Der lokale Gott
wurde im Gegensatz hierzu zum ,toten Gott™ erklirt, der nicht auferstanden ist und die Men-

schen auch nicht zur Erlésung fihren kann. Die Missionare bezeichneten die Karow als ,,Hei-
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den® (k7 jenti)), die durch Tieropfer ,,Geister verehren® und zudem ,,einem toten Gott huldigen®.
Gegentbergestellt wurden die Verheilungen des ,lebenden Gotts®. Die Aufnahme und Aner-
kennung dieses neuen Gotts sollte nicht nur alle Tieropfer obsolet machen, sondern auch zum

endgiiltigen Tod des alten Gotts fihren.

Die Umschliefung des christlichen Gotts

Die Missionare waren mit der Einfihrung der eben beschriebenen Ideen nur bedingt erfolgreich.
Der christliche Gott wurde zwar aufgenommen, aber nicht in exakt dem Sinn, den die Missionare
intendiert hatten. U B/e/ wutrde nicht durch den christlichen Gott ersetzt, sondern der christliche
Gott wurde dem lokalen Gott an die Seite gestellt. Die Karow sprechen nicht nur von ,,zwei Re-
ligionen® (ar nem), sondern auch von ,,zwei Gottern® (ar blez). Zum einen von ihrem ,,alten Gott™
(u Blez barim), der mit der Ordnung der Ahnen und der ,,alten Religion® (ka nems barim) assoziiert
wird, und zum anderen vom ,,neuen Gott* (# Blez thymmai), der mit der ,,neuen Religion (ka nem
thymmai) assoziiert wird. Alternativ wird vom Gott der Karow (# Blei karow) und vom Gott der
Christen (# Blei kristan) gesprochen.

Wie werden der alte und der neue Gott nun aber zueinander in Bezichung gesetzt? Um diese
Frage zu kliren, muss an die Idee des Gotterhauses erinnert werden, die bereits vorgestellt wurde
(siche Kapitel ,,Die Gotter®). Der ,,alte Gott®, # Ble, ist als Gott mit vielen Helfern konzipiert,
denn es heil3t, dass nicht nur alle anderen Gotter (&7 blei), sondern auch die Ahnen (&7 kmei ki
kiaw) ,Helter (ki nongiarap) in seinem Haus sind. Auch die Totengeister (47 syrmgz) und die ddmo-
nenhaften Geister (k7 &suid) sind wie zuvor dargelegt # Blei unterstellt. Sie werden aber nicht ex-
plizit durch die Hausmetapher erfasst. Da die Missionare den christlichen Gott als den ,,einzig
wahren Gott® anpriesen, neben dem keine anderen Gétter existieren, verstanden die Karow sehr
schnell, dass der christliche Gott — im Gegensatz zu ihrem lokalen Gott — ein ,,Gott ohne Hel-
fer” ist. Wie schon thematisiert, gilt das Alleinsein nicht als erstrebenswerter Zustand, so dass
der allein agierende christliche Gott zu Beginn als ,,bedauernswerte Kreatur® angesehen wurde.
Der christliche Gott erschien den Karow mit anderen Worten nicht als Gott, ,,der etwas flr sie

tun konne,” sondern als Gott, , fiir den sie etwas tun missen®. Um seine Isolation zu beenden,

wurde er als ,,neuer Gott™ (# Blei thymmai) in das Haus von u Blei (ka jing u Blei) aufgenommen, der
damit zum ,,alten Gott™ (# Blei barim) wurde.
Es ldsst sich somit nicht sagen, dass der christliche Gott die Karow individualisierte, sondern

es muss formuliert werden, dass die Karow den christlichen Gott sozialisierten. Durch die hierat-

chische Inklusion des ,,neuen Gotts* (# Blei thymmai) blieb die Ganzheit des lokalen Gotterhauses
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erhalten und # Blei bewahrte als ,alter Gott™ (# Ble barim) seine Position als Hausvorsteher. Wie
sich zeigt, bildet das lokale Go6tterhaus keine geschlossene, sondern eine offene Ganzheit, in die
bestindig neue Elemente aufgenommen werden kénnen (vgl. Iteanu 2009: 340, 345f). Ein Blick
in das lokale Gotterhaus zeigt, dass der christliche Gott nicht der erste Gott ist, der von auflen
kommt und aufgenommen wurde. Ein Beispiel ist die Reisgottin (ka blei lukhmi), die als Schwester
der Hindu-Géttin Lakshmi bezeichnet wird. Ein Mythos berichtet, dass beide Schwestern einst in
der Brahmaputra-Ebene lebten. Eines Tages rannte Lugbmi aber davon und lie3 ihre Schwester
Lakshmi allein in der Ebene zurtick. Als Lukhmi erschopft die Berge erreichte, durfte sie bleiben

und wurde als Reisgéttin in das Haus von # Blei (ka jing # Blei) aufgenommen.”

Die Bedeutung des christlichen Gotts

Die eben beschriebene hierarchische Inklusion des christlichen Gotts impliziert zwei Dinge, die
fir das Verstindnis des soziokosmischen Gefiiges von Bedeutung sind. Die erste Implikation ist,
dass der ,,neue Gott (# Blei thymmai) von allen Karow, d.h. sowohl von den Christen als auch
von den Nicht-Christen, in seiner Existenz anerkannt wird, denn er ist ein vollwertiges Mitglied
des lokalen Gotterhauses. Die Unterscheidung zwischen Christen und Nicht-Christen ldsst sich
somit nicht anhand eines wie auch immer definierten Gottglaubens treffen, sondern vollzieht sich
anhand der religiésen und rituellen Praxis vollzichen. Die Nicht-Christen erkennen den christli-
chen Gott an, aber sie unterhalten keine konkrete Beziehung zu ithm und adressieren ihn nicht in
ihrer religiosen und rituellen Praxis. Die Christen hingegen begaben sich mit der Einibung und
dem Vollzug der Konversion auf einen neuen Weg: sie gingen eine spezifische Beziehung zu dem
von aullen gekommenen Gott ein, die ihre religitse und rituelle Praxis verdndert hat. Es sei daran
erinnert, dass die lokale Bezeichnung der Konversion /7 £ristan ist, d.h. ,,in die Richtung der Chri-
sten gehen bzw. ,,wie die Christen gehen® (siche Kapitel ,,Das Phinomen der Konversion®).
Den christlichen Weg zu gehen, bedeutet nicht nur, die Existenz des christlichen Gotts anzuer-
kennen, wie es auch die Nicht-Christen tun, sondern konkrete Praktiken aufzunehmen, die den
christlichen Gott adressieren und einbezichen.

Die Handlung, die an erster Stelle mit der ,,alten Religion (ka nem barim) verbunden wird, ist

das Opfern von Tieren (k7iia). Die Handlung, die an erster Stelle mit der ,,neuen Religion™ (ka

Eine Moglichkeit ist, dass dieser Mythos im Zusammenhang mit der Einfithrung von Nassreis steht, der zuerst in

der benachbarten Brahmaputra-Ebene angebaut wurde.
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nem thymmai) verbunden wird, ist das Beten (duwai).”” Die katholischen Missionare erstellten ein
umfangreiches Gebetsbuch, das sie 4a kot hynti bneng — ,,\Wegweiser zum Himmel* — nannten.”
Dieses Gebetsbuch bildet die Grundlage fiir die Gebete, die die Christen regelmifBig in ihren
Hiusern oder im Rahmen kirchlicher Rituale und Veranstaltungen sprechen. Allgemein ist zu
sagen, dass der christliche Gott Giberwiegend wie ein Schutzgott adressiert wird. Dies zeigt der
Inhalt der an ihn gerichteten Gebete, aber auch die Art und Weise, wie er in lokale Rituale inte-
griert wird (siche Kapitel ,,Das Zeichen geben®). In vielen christlichen Hiusern werden weiterhin
Rituale durchgefiihrt, die schon in der vorchristlichen Zeit stattfanden. Bei diesen Ritualen wer-
den nicht mehr zwangsliufig Tiere geopfert, es werden aber nach wie vor die kosmischen Entiti-
ten adressiert, die dem ,alten Gott (# Blei ba-rim) schon in der vorchristlichen Zeit unterstellt
waren. Diesen Entititen wird der ,,neue Gott* (# Blez thymmai) als Schutzgott an die Seite gestellt
und er wird um seine Mithilfe gebeten.

Die hier beschriebene Praxis leitet zur zweiten Implikation tber, die sich aus der hierarchi-
schen Inklusion des christlichen Gotts ergibt. Die Form, in der der christliche Gott in das lokale
Goétterhaus aufgenommen wurde, ermoglicht es, dass trotz der Konversion zur ,,neuen Religion®
(u nem thymmai) noch immer Beziehungen zu den lokalen kosmischen Entititen unterhalten wer-
den kénnen. Fur alle Nicht-Christen sind die Beziechungen zu den Gottern (&7 bled), den Toten (&7
syrngl) und den Geistern (k7 ksuid) ohnehin weiter relevant. Der Grofiteil der Christen halt diese
Bezichungen aber ebenfalls weiter aufrecht, was an die zuvor zitierte Aussage vieler Christen er-
innert, dass die Ordnung der Ahnen und die ,,alte Religion® (ka nem barim) nicht vollstindig ver-
lassen werden konnen (sieche Kapitel ,,Die Ordnung der Ahnen und das Karow-Christentum®).
Es zeigt sich, dass das missionarische Vorgehen, die lokalen kosmischen Entititen einer Neuklas-
sifikation zu unterziehen, nicht erfolgreich war, denn bis heute wird die negativ charakterisierte
Kategorie der Geister (&7 ksuid) nicht in einem inklusiven Sinn verwendet. Wie in der vorchristli-
chen Zeit differenzieren nicht nur die Nicht-Christen, sondern auch die Christen weiterhin zwi-
schen den Goéttern, den Toten und den Geistern und unterhalten spezifische Beziehungen zu

allen drei Gruppen.

% Das Verb duwai bezeichnete urspriinglich eine Titigkeit, die nur von den rituellen Spezialisten ausgeiibt wurde: das
»Besprechen von Geistern®. Der Begriff wurde aber nur relativ selten verwendet, da das Verb jharei — das ebenfalls
das ,,Besprechen von Geistern® bezeichnet — hiufiger zum Einsatz kam (siche Kapitel ,,Rituelle Spezialisten, Heiler
und Hausopferer™). Die Missionare griffen das selten gebrauchte Verb duwai auf und gaben ihm die neue Bedeutung
von ,,beten®.

" Das Gebetsbuch ist nicht in Karow, sondern in Khasi verfasst, da die Missionare, die in den 1950er Jahren im
Gebiet der Karow aktiv wurden, zuvor im Hochland der Khasi-Berge titig waren und sich demzufolge auch in der

Sprache der Hochland-Khasi ausdriickten (siche Kapitel ,,Der Prozess der Missionierung®).

100



Die Missionare bezeichneten das von ihnen erstellte Gebetsbuch als ,,Wegweiser zum Him-
mel® (ka kot lynti bneng) und fihrten den christlichen Gott als ,,lebenden Gott™ (# Blei ba-im) ein,
der den Menschen Erl6sung verhei3t. Welche Bedeutung entwickelten diese Ideen nun im loka-
len Kontext? Wie bereits beschrieben, gehen die Karow davon aus, dass der Atem (ka mynsien)
vor der Geburt aus dem Haus von # Blei (ka jing n Blez) kommt und nach dem Tod dorthin zu-
rickkehrt (siche Kapitel ,,Die Niederlegung der moralischen Ordnung®). Ob der Weg zuriick
zum Haus von # Blez leicht oder beschwerlich ist, entscheidet sich anhand des Polarititsprinzips
von ka hok (,,das Richtige™) und £a pop (,,das Falsche®), das ebenfalls behandelt wurde (siche Ka-
pitel ,,Das Prinzip der Polaritit“). Die lokalen Vorstellungen weisen strukturelle Ahnlichkeiten
zur christlichen Idee auf, dass die Seele von Gott kommt und zu Gott geht und von diesem an-
hand der guten bzw. schlechten Taten ihres Trigers bewertet wird. Vor dem Hintergrund dieser
Ahnlichkeiten bereitete es den Missionaren keine Probleme, den lokalen Begriff des ,,Atems*
durch den christlichen Begriff der ,,Seele zu ersetzen.” Nicht nur die Christen, sondern auch die
Nicht-Christen iibersetzen den Begriff £a mynsiem heute mit ,,Seele*.”

Die Ubernahme dieses christlichen Begriffs lisst aber nicht den Schluss zu, dass auch die
christliche Erlésungslehre aufgenommen wurde. Die zuvor beschriebene Vorstellung, dass die
Verstorbenen zuerst in die Gemeinschaft der Totengeister eingehen und dann in die Gemein-
schaft der Ahnen streben, ist keine Rekonstruktion vorchristlicher Ideen, sondern wird bis heute
von allen Karow vertreten, d.h. von den Nicht-Christen und den Christen gleichermallen (siche
Kapitel ,,Die Toten). Der Moment, in dem der Atem, bzw. im heutigen Vokabular die Seele,
eines Verstorbenen das Haus von # Blei (ka jing u Blez) erreicht, ist nach wie vor mit der Trans-
formation zum Ahnen gleichgesetzt und kann nur realisiert werden, wenn sich der Name zuvor
vom Atem trennt und zu den Lebenden zurtickkehrt. Hieraus folgt, dass auch in christlichen
Hiusern nur dann Kinder geboren werden kénnen, wenn diese wihrend ihrer Zeit im Mutterleib
den Namen eines verstorbenen Verwandten erhalten.

Die Christen sind mit der Geschichte des auferstandenen Jesus Christus vertraut und wissen
um ihre zentrale Bedeutung. Die Idee, dass der Sohn Gottes starb, damit die Menschen leben

kénnen, hat fiir sie aber keine praktischen Konsequenzen. Der christliche Gott wird in Gebeten

* In der Terminologie der Missionare wurde der Begtiff £a mynsiem zur ,,Seele”. Durch Kombination mit dem Ad-
jektiv bakhuid und unter Verwendung des minnlichen Artikels # kreierten sie wiederum die Bezeichnung fiir den
w»Heiligen Geist™ (u mynsiens bakhuid).

” Die urspriingliche Bedeutung des Begtiffs £a mynsiem hat sich in den Verben ,einatmen® (fan mynsiens) und ,,ausat-
men* (pynbir mynsiem) erhalten. Seitdem die Karow das Femininum &a mynsiem mit ,Seele” und nicht mehr mit
»Atem Ubersetzen, wird der Atem durch das Femininum &« /er oder auch £a Jyer bezeichnet. Es handelt es sich um

Ableitungen des englischen Begriffs air.
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und Ritualen in erster Linie in seinem viterlichen Aspekt angesprochen und als Schutzgott be-
handelt. Der auferstandene Sohn 16st hingegen kaum Emotionen aus und ist von nachgeordneter
Bedeutung fiir das religiése und rituelle Leben. Viele Christen wollen es nicht grundsitzlich aus-
schlieBen, dass der christliche Gott nicht nur ein Schutzgott ist, sondern auch das ewige Leben
geben kann. Hieraus folgt aber nicht, dass das ewige Leben im Sinn eines individuellen Ziels an-
gestrebt wird. Das kollektive Ziel ist das Haus von # Blei (ka jing # Bled) und die Vereinigung mit
den Ahnen. Diese Vereinigung verspricht Frieden (£a su£) und lisst keine Wiinsche mehr offen.
Die von den Missionaren verbreiteten Ideen der Erlosung und der Auferstehung konnten dem
wenig entgegensetzen, denn die Menschen sahen weder wovon sie erlést werden miissten noch
wozu sie auferstehen sollten. Da die Idee des ,,lebenden Gotts* ( Blei ba-im) nur wenig Uberzeu-
gungskraft entfaltete, wird verstindlich, warum die Karow ihren lokalen Gott — der von den Mis-

sionaren bereits zum ,,toten Gott™ (# Blez ba-jap) erklirt wurde — bis heute nicht sterben lieen.

3.4 Die Kritik am Tieropfer

Mit der Inkulturationstheorie, die auf dem zweiten vatikanischen Konzil zur offiziellen Richtlinie
der Missionierung erklirt wurde, vertritt die katholische Kirche ihre eigene Version des religitsen
Synkretismus (vgl. Cannell 2006: 26; Pickering 1992: 105).'" Die Inkulturationstheorie vermittelt,
dass lokale religiose Wege, die sich mit der Idee eines tber allem stehenden, transzendenten Got-
tes vereinbaren lassen, durch das katholische Christentum integriert werden kénnen. Dieser An-
satz basiert auf einer klaren Unterscheidung von ,,Religion und ,,Kultur®, denn tolerierbare reli-
giése Phinomene sollten als ,kulturelle Eigenheiten in den Formationsprozess des lokalen ka-
tholischen Christentums eingehen diirfen (vgl. Stewart 1999: 51). Hierzu passend sollte der Ein-
fluss der westlichen Kultur im Prozess der Missionierung mdoglichst gering gehalten werden. Die
Unterscheidung von religiésen und kulturellen Phinomenen sollte eine héhere Toleranz gegen-
tber den missionierten Gesellschaften ermdglichen. Sie bezeugt aber auch die westliche Teilungs-
logik, die der Multivalenz der lokalen Phinomene nicht gerecht wird. Ein Beispiel fir die Kon-
flikte, die sich ergeben koénnen, bildet die missionarische Kritik am Tieropfer (ka kiiia) der
Karow.

Als ritueller Schliisselakt stand das Tieropfer seit Beginn der Missionierung im Zentrum der
Kritik. Auch das frihe Christentum war durch die radikale Zuriickweisung des Tieropfers ge-

kennzeichnet, das im alten Israel den Dreh- und Angelpunkt des religiosen und rituellen Lebens

" Das zweite vatikanische Konzil dauerte von 1962 bis 1965. Die dort gefassten Beschlisse wirkten sich auch auf

die Missionierung der Karow aus.
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bildete (vgl. Daly 2003: 344). Die Missionare verglichen die Situation der Karow explizit mit dem
frihen Christentum: die Dorfbewohner wurden zu ,,Heiden® (& jentil) erklirt, die sich dem ,,wah-
ren Glauben® zuwenden und ihre ,,blutigen Opferrituale® aufgeben sollten. Der von den Missio-
naren verwendete Begriff senti/ ist die indigenisierte Form des lateinischen Begriffs gentile, der wih-
rend der Christianisierung des Romischen Reichs verwendet wurde, um die Ungldubigen von der
entstechenden Gemeinde der Glaubigen abzugrenzen. Aus der Perspektive der Missionare konnte
das Tieropfer der Karow nicht als kulturelles, sondern nur als religiéses Phinomen eingestuft
werden, denn es steht im klaren Widerspruch zur christlichen Opferidee. Das Neue Testament
vermittelt die Idee, dass die Menschen, die ein Leben im Sinne Jesu Christi fihren, an der Kraft
teilhaben konnen, die dessen Selbstopfer entfaltet hat (vgl. Daly 2003: 350).

In der frihen christlichen Theologie reprisentierte der Opfertod Jesu Christi ein spirituelles
Ideal, das das Leben eines Christen leiten sollte. Von dieser spirituellen Sichtweise ausgehend,
vollzog sich nach und nach eine Verlagerung auf den rituellen Bereich. Im 2. Jahrhundert wurde
das Kernstlick des christlichen Gottesdienstes — die Eucharistie — erstmalig als ,,Opfer* bezeich-
net, was sich zunichst aber nur auf das Gebet und noch nicht auf das Ritual an sich bezog (vgl.
Daly 2003: 350). Im 3. Jahrhundert erfolgte schlieBlich eine Ankniipfung an Ideen des Alten Te-
staments, denn die rituelle Handlung selbst galt nun als konstitutiv fiir das Opfer. Die Ritualisie-
rung der christlichen Opferidee bedeutete selbstverstindlich keine Riickkehr zu Tieropfern. Mit
der Institutionalisierung der Opfermesse kam es aber zur Aufnahme von Elementen, die die vor-
christliche Opferpraxis charakterisiert hatten.

Die katholischen Missionare, die bei den Karow aktiv waren und Vergleiche mit dem frithen
Christentum anstellten, verfolgten ebenfalls eine Doppelstrategie: auf der einen Seite wiesen sie
die ,,heidnischen® Tieropfer zuriick, auf der anderen Seite institutionalisierten sie aber auch eine
Form der Opfermesse, die explizit Elemente der lokalen Opferpraxis aufgriff. Da das Tieropfer
so zentral war und sehr viele Manner als Hausopferer agierten, konnten die Missionare die loka-
len Opferrituale anfangs nicht frontal angreifen, da dies den Unmut der Dorfbewohner provo-
ziert hatte. Das erstes missionarische Argument war somit auch noch nicht von theologischer,
sondern von 6konomischer Natur: die lokalen Opferrituale wurden als ,,teuer und zeitaufwendig*
bezeichnet. Die Missionare rechneten den Menschen exakt vor, wieviel Geld und Zeit sie sparen
koénnten, wenn sie ihre Tiere nicht mehr opfern, sondern auf dem Markt verkaufen wiirden. An
dieser Stelle zeigt sich eine Logik, die sowohl Tiere (und das in ihnen verkorperte Leben) als auch
Zeit auf einen ausschlieflich 6konomischen Wert reduziert. Im spiteren Verlauf der Missionie-
rung wurden Tieropfer nicht nur im Skonomischen, sondern auch im theologischen Sinn als

,» Verschwendung® deklassiert. Die Missionare erklirten, dass der christliche Gott ,,genug Blut
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geschen habe™ und seinen Sohn zu den Menschen schickte, dessen Selbstopfer alle Tieropfer
Uberflussig mache. Der christliche Gott, so hief3 es, frage nicht mehr nach Tieren, sondern nur
noch nach der Seele der Menschen. Mit der Idee des ,lebenden Gotts* (# Blei ba-im), die wie zu-
vor beschrieben im Zentrum der missionarischen Argumentation stand, verband sich somit die

Idee, dass der christliche Opfertod alle lokalen Opferrituale ersetze.

Rituelle Diskontinuititen

Gemail der spezifischen Ausprigung des sozio-rituellen Systems traf die missionarische Kritik am
Tieropfer nicht nur eine kleine Gruppe von rituellen Spezialisten, sondern die grofle Gruppe der
Minner, die in den Hausern ihrer Schwestern als Hausopferer fir die Durchfithrung der Rituale
verantwortlich waren (siche Kapitel ,,Rituelle Spezialisten, Heiler und Hausopferer®). Idealerwei-
se agierte der dlteste Bruder einer Hausvorsteherin, d.h. der alteste Mutterbruder (# &si heb), als
Hausopferer. Alternativ konnte auf die rituellen Dienste eines jungeren Mutterbruders oder auch
auf einen hausexternen rituellen Spezialisten zuriickgegriffen werden, der dann ein klassifikatori-
scher Mutterbruder (# ki fur) sein musste. Was in der vorchristlichen Zeit die Ausnahme war,
wurde mit der Christianisierung zur Regel: da immer mehr Minner die Durchfihrung der Opfer-
rituale aufgaben, mussten die Hiuser zunehmend die Dienste hausexterner ritueller Spezialisten
in Anspruch nehmen. Anfangs wurde darauf geachtet, dass die hausexternen rituellen Spezialisten
der eigenen kur-Gruppe angehorten. Da sich die Gruppe der Hausopferer aber bestindig dezi-
mierte, wurde es zunehmend schwieriger, an dieser Regel festzuhalten.

Die missionarische Kritik am Tieropfer fithrte nicht zu einem schlagarticen Ende der lokalen
Opferrituale. Sie initiierte aber einen Transformationsprozess, durch den sich die rituelle Organi-
sation nach und nach von der sozialen Organisation 16ste. Wie zuvor beschrieben, stieg die Kon-
versionsrate in den 1970er Jahren erstmalig merklich an, da immer mehr Jugendliche ihren christ-
lichen Freunden in die Kirche folgten (siche Kapitel ,,Der soziale Aspekt der Konversion®). Auf
der Ebene des Hauses l6ste dies weitere Konversionen aus, denn die nicht-christlichen Eltern
begannen nun ebenfalls, ihren christlichen Kindern in die Kirche zu folgen. Fur die sozio-rituelle
Organisation ergaben sich in mehrfacher Hinsicht Konsequenzen. Die Minner, die thren Kin-
dern auf dem christlichen Weg folgten, gaben in den Hausern ihrer Schwestern frither oder spiter
ihre Funktion als Hausopferer auf. In der Bezichung zwischen dem iltesten Mutterbruder und
dem idltesten Schwestersohn, die bestimmend fiir die rituelle Nachfolge war, kam es in der Folge
zu Diskontinuititen: einerseits bemihten sich die zum Christentum konvertierten Mutterbriidder

nicht mehr um ihre rituellen Nachfolger, andererseits hatten die Schwesterséhne als potentielle
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Nachfolger nur noch wenig Interesse an den traditionellen Opferritualen und zogen es vor, ihren
christlichen Freunden in die Kirche zu folgen.

Warum und wie die Minner im Einzelnen die Durchfithrung der Opferrituale aufgaben, lisst
sich im Nachhinein nur noch schwer rekonstruieren. Wie erwihnt, entwickelte die Idee des ,,auf-
erstandenen Jesus Christus relativ wenig Uberzeugungskraft. GroBere Begeisterung 16ste hinge-
gen die Idee des ,,reformierenden Jesus Christus® aus, die ebenfalls von den Missionaren verbrei-
tet wurde. Im Hinblick auf die lokalen Opferrituale wurde Jesus Christus weniger als ,,Bote einer
neuen Religion®, sondern vielmehr als ,,Reformator der alten Religion® eingeftihrt. Die Missiona-
re erklirten, dass Jesus Christus die ,,Religion des Tieropfers® (ka nem kiiia) keineswegs ,,been-
den® (pyndub), sondern nur ,,reformieren® (pynjanai) wolle. Es hiel3, dass der reformierende Jesus
Christus den Menschen helfen kénne, die religitse und rituelle Praxis kosten- und zeitsparender
zu gestalten. Aus heutiger Perspektive erkliren die Menschen die Aufgabe der lokalen Opferritua-
le damit, dass der reformierende Jesus Christus den Karow gestattet habe, die rituelle Praxis ,,ein-
tacher® (khbam suk) zu gestalten. Zum einen sei es nicht mehr notwendig, dass jedes Haus einen
eigenen Opferer habe, sondern es gentige der Verbleib von einigen wenigen rituellen Spezialisten,
die die Kommunikation mit den lokalen kosmischen Entititen sichern. Zum anderen eréffne der
christliche Weg durch das Beten und die kirchlichen Rituale neue religiése Moglichkeiten, um mit
dem ,,neuen Gott* (# Blei thymmai) zu kommunizieren, so dass nicht mehr alle Konzentration auf
der rituellen Kommunikation mit den lokalen kosmischen Entititen liegen misse. Da bis heute
Opferrituale stattfinden, kann die Vorgehensweise der Missionare, das lokale Tieropfer sowohl
6konomisch als auch theologisch fiir verschwenderisch und tberflissig zu erkliren, nicht als voll-
stindig erfolgreich bezeichnet werden. Die missionarische Argumentation war aber insofern er-
folgreich, als dass viele Madnner die Durchfithrung der Opferrituale aufgaben und sich dabei auf
die Autoritit des reformierenden Jesus Christus beriefen, der die Vereinfachung der rituellen Pra-
xis gestattete.

Die verinderte Position und Funktion des Mutterbruders wird als das gréB3te Dilemma be-
schrieben, das sich mit der Christianisierung ergab. Das Dilemma ist ein sehr konkretes: die Zahl
der Minner, die bereit und fihig sind, mit den lokalen kosmischen Entititen rituell zu kommuni-
zieren, verringert sich stetig, was weitere Konversionen nach sich zieht. Nach dem Motiv ihrer
Konversion befragt, erkliren viele Menschen: ,,Wir mussten gehen, da die Mutterbriidder nicht
mehr nach uns sehen und uns nicht mehr ansehen.” (,,Ngz bap lei na ka daw mar e lot ki kiii ki baji
bamah. ") Einmal mehr wird die Konversion nicht als freie Entscheidung beschrieben, sondern als
eine Art sozialer Zwang, der sich aus den verdnderten Verhiltnissen ergibt. Das Sprachpaar baji

bamah vereint zwei Verben, die beide ,,nach jemandem sehen® sowie ,,jemanden ansehen® bedeu-
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ten. Die Konversion der Hausopferer fiihrt dazu, dass die Menschen in den Héiusern niemanden
mehr haben, der die Rituale des Hauses durchfihrt und auf diese Weise ,,nach ihnen sieht®.
Wenn sich die Hausopferer auf den christlichen Weg begeben und den Hiusern in ritueller Hin-
sicht den Rucken zuwenden, heil3t dies aber auch, dass die Menschen in den Hausern als Anhin-
ger der ,,alten Religion® (ka nem barimi) nicht mehr jangesehen und damit nicht mehr anerkannt
werden. Um dem Ansehensverlust zu entgehen, ist die Konversion zur ,,neuen Religion (ka nem
thymmai) eine logische Konsequenz. An dieser Stelle sei daran erinnert, dass viele Menschen, die
noch nicht konvertiert sind, die Befiirchtung dullern, ,,allein® (sowmen) zuriickzubleiben und sich
deshalb den Menschen anschlieBen, die schon konvertiert sind (siche Kapitel ,,Der soziale Aspekt
der Konversion®). Das zuvor beschriebene Phinomen des Nachfolgens (bud lok) kann angesichts
der verinderten Position und Funktion des Mutterbruders noch tiefgehender verstanden werden,
denn die Menschen, die ihren christlichen Freunden und Verwandten in die Kirche folgen, wer-
den dadurch bestirkt, dass das System der Hausopferer zusammengebrochen ist und sie sich
nicht mehr ,,gesehen® fihlen.

In den ersten zwei Jahrzehnten der Christianisierung, d.h. in den 1950er und 60er Jahren,
fanden auf der Ebene des Hauses und auf der Ebene der £#~Gruppe weiterhin Opferrituale statt,
an denen auch Christen teilnahmen. Seit den 1970er Jahren dezimiert sich die Gruppe der Haus-
opferer stetig. Vor dem Hintergrund der anhaltenden Kritik am Tieropfer, die nun nicht mehr
von auswirtigen Missionaren, sondern von den Priestern der Mutterkirche in Nongpoh vorge-
bracht wurde, verweigerten immer mehr Christen ihre Teilnahme an den Opferritualen. Jedes
Haus kann selbst entscheiden, ob es an Opferritualen festhilt oder nicht und selbst wenn der
dlteste Bruder der Hausvorsteherin nicht mehr als Hausopferer agieren mochte, kann auf die
Dienste eines hausexternen rituellen Spezialisten zurtickgegriffen werden. Bei den groB3en Tierop-
fern (ka kiiia babeh), die auf der Ebene der £ur-Gruppe stattfinden, gestaltet sich die Situation
komplizierter, denn diese Opferrituale bediirfen der Kooperation zahlreicher Hauser (siche Kapi-
tel ,,Rituelle Spezialisten, Heiler und Hausopferer®). Bedingt durch die stetig anwachsende Kon-
versionsrate gestaltet es sich seit den 1990er Jahren schwierig, eine kollektive Basis fir groie Op-
ferrituale herzustellen. Die Phase des Ubergangs, in der die noch nicht Konvertierten an den gro-
Ben Tieropfern festhielten, die Konvertierten diese aber nicht mehr stiitzen wollten, wird riick-
blickend als spannungsreich beschrieben. Heute gehéren diese Spannungen der Vergangenheit
an, denn auch wenn vereinzelt noch grof3e Tieropfer stattfinden, sind sich alle Karow darin einig,

dass die Tage der groBen Opferrituale gezihlt sind.""

""" Wihrend meiner Feldforschung nahm ich an drei gro3en Tieropfern teil. Es wurde mehrfach betont, dass es sich

um exzeptionelle Ereignisse handle und dass ich sehr froh sein kénne, diese noch zu etleben.
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Mit der schrittweisen Aufgabe der groBen Tieropfer geht ein langsames Vergessen von Got-
ternamen einher. Die Namen der gro3en Gotter (&7 blei babeh), die friher regelmaBig durch grofie
Tieropfer adressiert wurden, gehen nach und nach verloren (sieche Kapitel ,,Die Gétter®). Erinne-
rungen bestimmen die Kontinuitit von Bezichungen im Lauf der Zeit (vgl. Vitebsky 2008: 244).
Die verblassenden Erinnerungen an die groBen Gotter stehen fir einen selektiven Abbruch von
Bezichungen zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren Welt. Die Ankunft des Christentums
fihrte somit nicht nur dazu, dass viele Karow eine Beziechung zum christlichen Gott eingingen,
sondern auch dazu, dass die Beziechungen zu einzelnen lokalen Géttern endeten bzw. im Begriff
sind zu enden. Die Ganzheit des lokalen Gotterhauses wird dadurch aber nicht beschidigt, denn
durch das Haus von # Bles konnen Elemente umschlossen werden, wie der christliche Gott, und
Elemente ausgeschlossen werden, wie die grolen Gotter (&7 blei baheh), die nur noch selten rituell
adressiert werden und somit in Vergessenheit geraten.

Auffillig ist, dass die Priester der Mutterkirche den Verlust der gro3en Tieropfer weitgehend
ausgeglichen haben, indem sie die Frequenz erhShten, in der katholische Opfermessen stattfin-
den. Die katholischen Missionare kritisierten die lokalen Opferrituale, kntipften aber dennoch an
diese an. Zur Bezeichnung der katholischen Opfermesse wihlten sie keinen neuen Begriff, son-
dern erweiterten den Begriff, der das lokale Tieropfer (ka kiiia) bezeichnet. Die katholische Op-
termesse (ka jingksia mass) ist wortlich die ,,Tieropfermesse®, obwohl selbstverstindlich keine
Tiere geopfert werden.'” Auch in der Bezeichnung des katholischen Opferpriesters erfolgte ein
expliziter Bezug auf lokale Begriffe. Im Alltag wird der Priester als # phadar bezeichnet (siche Ka-
pitel ,,Der Prozess der Missionierung®). Im Rahmen der Opfermesse wird er hingegen # lyngdoh
genannt. Diese Bezeichnung war vor der Christianisierung fir den Domineniltesten reserviert,
der die Tieropfer auf der Ebene der Domine (ka raid) durchfiihrte und damit die héchste rituelle
Position inne hatte (siche Kapitel ,,Die Konstituierung der Dominen®). Die Kirchenreprisentan-
ten, d.h. die Priester der Mutterkirche und die Kirchenoffiziellen der Dorfkirchen, betonen, dass
die Opfermesse einen neuen Weg fiir die Kommunikation mit Gott er6ffnet, wobei dem Opfer-
priester eine wichtige Position zukommt: in seiner Hand werden Wein und Brot zum Blut und
zum Leib Jesu Christi und ersetzen das Blut und die Leiber aller Opfertiere. In der Anfangszeit
der Missionierung fanden Opfermessen nur zu ausgewihlten Anldssen in der Mutterkirche in
Nongpoh statt. Spiter gingen die Priester dazu iber, regelmiflig die Dorfkirchen aufzusuchen,
um auch hier Opfermessen abzuhalten. Heute zeigt sich, dass Opfermessen mit hoher Frequenz

zu den Anldssen stattfinden, zu denen frither kleine oder grof3e Tieropfer durchgefithrt wurden.

' Das Femininum £a ia ist die von den Karow gebrauchte Abkiirzung des Femininums &a jingksiia, das im Hoch-

land der Khasi-Berge gebriuchlich ist.
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Vor diesem Hintergrund wird die von den Dorfbewohnern getroffene Aussage verstindlich,
dass viele rituelle Aufgaben, die einst in den Hinden der Mutterbriider lagen, inzwischen von den
Priestern ausgefithrt werden. Die Nicht-Christen sehen diese Entwicklung kritisch, kénnen sie in
ihrer Dynamik aber nicht aufhalten. Die Christen hingegen geben an, dass sie nicht nur sehr gern
»zum Vater beten®, sondern auch sehr gern ,,am Opfer des Sohnes teilhaben®. Da der christliche
Gott nicht der einzige Gott ist, hat auch das christliche Opfer bzw. die katholische Opfermesse
keinen Exklusivititswert. Viele Christen fihren in ihren Hédusern weiter Tieropfer durch. Dass
einzelne lokale Rituale eingestellt oder vereinfacht wurden, wird mit der Anwesenheit des refor-
mierenden Jesus Christus erklirt und legitimiert. Die eingeleiteten Transformationen sind bisher
aber noch nicht so umfassend, als dass sie die lokale Opferpraxis vollstindig beendet hitten. So
wie der christliche Gott in das lokale Gotterhaus aufgenommen wurde, so wird auch das christli-
che Opfer als eine neue Variante des Opfers angesehen, das in seiner Durchftihrung an die Kir-
che gebunden ist. Bezeichnend ist, dass die Priester regelmilig dartber klagen, dass sie die Kir-

. o . 1
chen nur fiillen kénnen, wenn sie Opfermessen abhalten.'”

Rituelle Kontinuititen

Die groflen Tieropfer (ka ksiia babeb), die auf der Ebene der A#r-Gruppe stattfinden, gingen seit
den 1990er Jahren verstirkt zuriick und finden nur noch in Ausnahmefillen statt. Allgemein ldsst
sich sagen, dass Opferrituale in den letzten zwei Jahrzehnten mehr und mehr dem 6ffentlichen
und insbesondere dem kirchlichen Blick entzogen wurden. Den rituellen Diskontinuititen, die im
Offentlichen Raum zu verzeichnen sind, stehen rituelle Kontinuititen auf der Ebene des Hauses
gegentiber. Jedes Haus trifft in rituellen Fragen seine eigenen Entscheidungen, wobei die Haus-
vorsteherin das malB3gebliche Sagen hat. Wihrend es auf der Ebene der £#~Gruppe nur noch in
seltenen Fillen dazu kommt, dass die Interessen von Christen und Nicht-Christen vereint werden
konnen, ist es auf der Ebene des Hauses auch dann moglich, an Opferritualen festzuhalten, wenn
diese in anderen Hausern bereits aufgegeben werden. Das Festhalten an Opferritualen ist zumin-
dest solange moglich, bis der soziale Druck steigt und die Befiirchtung wichst, ,,allein® (soumen) in
der ,,alten Religion® (ka nem barim) zurickzubleiben (siche Kapitel ,,Der soziale Aspekt der Kon-
version®). Nach tber finf Jahrzehnten der Christianisierung lasst sich konstatieren, dass in vielen
Hiusern nach wie vor Tieropfer stattfinden. Diese Aussage bezieht sich auf die nicht-christlichen

Haiuser, aber auch auf viele christliche Hauser. Offiziell witd es von den Priestern der Mutterkit-

' Nur die Priester der Mutterkirche diirfen Opfermessen abhalten. Die Kirchenoffiziellen der Dorfkirchen diirfen

nur reguldre Gottesdienste durchfiithren.
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che nicht gebilligt, dass Christen opfern. Die Kirchenoffiziellen der Dorfkirchen zeigen aber eine
relativ tolerante Haltung gegentiber den Christen, die weiterhin opfern, und fithren nicht selten
selbst Tieropfer in ihren Hiusern durch.

Was in einem Haus rituell vor sich geht, lisst sich von aulen nicht immer leicht beurteilen.
Um Kritik zu vermeiden, finden Tieropfer in christlichen Hiusern oft heimlich statt. Dies bedeu-
tet, dass sie im Hausinneren oder in einem Teil des Hofes durchgefithrt werden, der von auf3en
nicht eingesechen werden kann. Alternative Moglichkeiten sind, Opferrituale in die Nacht, in den
Wald oder in das Haus des durchfihrenden rituellen Spezialisten zu vetlegen. Aufgrund der ver-
breiteten Heimlichkeit lasst sich nicht immer mit Gewissheit sagen, in welchen christlichen Hau-
sern nach wie vor geopfert wird. Die Nicht-Christen geben an, dass in der Hilfte der christlichen
Hiuser weiterhin Tieropfer durchgefiihrt werden. In Bezug auf die Christen, die opfern, gebrau-
chen die Nicht-Christen den Ausspruch: ,,Christen dem Namen nach, Teufel den Taten nach.®
(,Kristan ka nam, suitan ka kam.") Dieser Ausspruch wurde von den Missionaren geprigt und spi-
ter von den Nicht-Christen ubernommen, um die Christen in scherzhafter Form zu denunzieren.
Eine andere hiufig gehorte Aussage ist, dass sehr viele Menschen die neue Religisitit nicht ernst
nehmen, sondern ,,nur vorgeben (tang ban lada burom), Christen zu sein. Diese Anschuldigung
bringen Nicht-Christen gegentiber Christen vor, aber auch Christen gegentiber anderen Christen.

In den christlichen Hiusern lasst sich das Muster beobachten, dass sich die Menschen nur in
schlechten Zeiten auf lokale Rituale besinnen. Die guten Zeiten sind durch den christlichen Weg
bestimmt: Christen gehen zur Kirche, nehmen an kirchlich organisierten Veranstaltungen teil und
adressieren den christlichen Gott in Gebeten. Spitestens dann, wenn sich das Leid- und Unheil-
volle in Form von schweren Krankheiten manifestiert, wenden sich die Christen aber nicht an die
Reprisentanten der Kirche. Sie suchen stattdessen einen rituellen Spezialisten auf und bitten ihn,
die Kommunikation mit der unsichtbaren Welt aufzunehmen. Dieser Schritt wird damit erklart,
dass dem ,,neuen Gott™ (# Blei thymmai) noch nicht komplett vertraut (shaneh) werden kénne. Die-
se Aussage muss im Zusammenhang mit dem bereits beschriebenen rituellen Dreiklang, beste-
hend aus wat daw (,,die Ursache erfragen®), bub daw (,,die Ursache ablegen®) und mah daw (,,die
Ursache betrachten®), verstanden werden (siche Kapitel ,,Der rituelle Prozess®). Durch das voll-
stindige Durchlaufen dieses Dreiklangs erhalten die Menschen im Anschluss an die Opfertrans-
aktion eine direkte Riickversicherung, ob diese erfolgreich war. Eine solche weltimmanente Rezi-
prozitit ist in der Kommunikation mit dem christlichen Gott nicht gegeben. Viele Christen be-
mingeln, dass sie den letzteren zwar um Hilfe bitten kénnen, dass sie sich aber nie sicher sind, ob
er diese Hilfe auch gewihren wird. Es verwundert somit nicht, dass auch die Christen in den Si-

tuationen, in denen sich Fragen nach Leben oder Tod stellen, den lokalen kosmischen Entititen
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vertrauen, die direkte Hilfe und auch direkte Antworten geben. In diesem Zusammenhang erklirt
sich, dass Heilungsrituale die persistentesten lokalen Rituale sind. Auch die wenigen groBen Tiet-
opfer (ka kiia babeb), die bis heute auf der Ebene der £u#-Gruppe stattfinden, sind ausschlie3lich
Heilungsrituale.'”*

Die Durchfiihrung von Opferritualen hat sich mit der Christianisierung in mehrfacher Hin-
sicht verdndert. Die gravierendste Verinderung wurde bereits beschrieben: der ilteste Bruder der
Hausvorsteherin, d.h. der élteste Mutterbruder, tritt nicht mehr als Hausopferer auf. Eine weitere
Verinderung ist, dass im Rahmen von Opferritualen zwei Mahlzeiten gekocht werden. Traditio-
nell wurde im Anschluss an die Eingeweideschau die Opfermahlzeit zubereitet. Zuerst erhielt die
adressierte kosmische Entitit ihren Anteil und danach wurde die restliche Mahlzeit in der Gruppe
der Opfernden geteilt. Bis in die 1990er Jahre allen auch die Christen vom Opferfleisch. Als sich
mehr und mehr Christen dem Opferfleisch zu verweigern begannen, etablierte sich die bis heute
ubliche Praxis, zwei Mahlzeiten zuzubereiten. Die erste Mahlzeit wird wie bisher mit dem Fleisch
der geopferten Tiere gekocht. Fir die zweite Mahlzeit wird entweder ein Haustier geschlachtet
oder Fleisch auf dem Markt gekauft. Das geschlachtete bzw. gekaufte Fleisch wird auf dieselbe
Weise gekocht und zubereitet wie das Opferfleisch, kommt aber nicht mit diesem in Berthrung.
Nachdem in getrennten T6pfen gekocht wurde, nehmen Christen und Nicht-Christen gemein-
sam ihre jeweiligen Mahlzeiten ein. In vielen Hausern leben Christen und Nicht-Christen unter
einem Dach, was die Zubereitung von zwei Mahlzeiten erforderlich macht. Auch in den Hausern,
in denen keine Christen wohnen, werden aber stets zwei Mahlzeiten gekocht, um christliche Gi-
ste nicht von der Teilnahme auszuschlieB3en.

Zusammenfassend ldsst sich sagen, dass die Tieropfer, die bis heute stattfinden, nur auf der
Basis organisiert und durchgefithrt werden kénnen, dass fiir die Christen und die Nicht-Christen
getrennt gekocht wird. Die Verweigerung der Christen, das Fleisch der Opfertiere zu essen, kann
als eine Form der ,,verkdrperten Kritik™ betrachtet werden (vgl. Sax & Fuhrmann 2005). Die von
den Missionaren verbal vorgebrachte Kritik am Tieropfer wird inzwischen von den christlichen
Karow verkorpert und transportiert, die kein Opferfleisch mehr essen wollen. Es zeigt sich aber
auch, dass mit der Zubereitung von zwei Mahlzeiten eine Méglichkeit gefunden wurde, um mit
der Kritik umzugehen. Getrennte Kochtépfe erlauben es, die rituelle Einheit des Hauses zu er-
halten — auch dann, wenn einige Hausbewohner bereits konvertiert sind. Solange sich die verkor-

perte Kritik nur auf den Verzehr von Opferfleisch belauft, untergribt sie die lokalen Rituale nicht

104 . . . . . . . . .
Ausgangspunkt dieser groBen Heilungsrituale sind die Krankheiten einzelner Personen, die nur geheilt werden
kénnen, wenn die gesamte £ur-Gruppe zusammenkommt, um ein Tier fiir den kosmischen Verursacher der Krank-

heit zu opfern.
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grundsitzlich. Zu einer grundsitzlichen Kritik kommt es aber durch die Christen, die in ihren

Hiusern alle Opferrituale einstellen und auch den Opferritualen in anderen Hiusern fernbleiben.

3.5 Die Position der rituellen Spezialisten

Bei den verbliebenen rituellen Spezialisten handelt es sich um die Manner, die trotz der missiona-
rischen und kirchlichen Kiritik an den lokalen Ritualen festgehalten haben. Mit der schrittweisen
Konversion der Minner, die in den Hiusern ihrer Schwestern fiir die Durchfihrung der Opferti-
tuale verantwortlich waren, I6ste sich die rituelle Organisation von der sozialen Organisation. Die
Hiuser, in denen der élteste Bruder der Hausvorsteherin nicht mehr als Hausopferer agiert, mus-
sen zwangsldufig auf hausexterne rituelle Spezialisten zurtickgreifen. Wie zuvor beschrieben, wet-
den diese rituellen Spezialisten als # nongkisiia oder auch als # jha bezeichnet (siche Kapitel ,,Rituel-
le Spezialisten, Heiler und Hausopferer®). Auffillig ist, dass beide bei der Austibung ihrer rituel-
len Titigkeiten weiterhin als ,,dltester Mutterbruder® (# &7 heh) adressiert werden. Auch wenn der
ilteste Bruder der Hausvorsteherin nicht mehr als Hausopferer auftritt, ist seine Anwesenheit bei
Opferritualen nach wie vor erwiinscht. In vielen Fillen geht einer der Mutterbrider, in der Regel
der ilteste, dem hausexternen rituellen Spezialisten als Assistent zur Hand. Die Hausvorsteherin-
nen beklagen, dass ihre Brider nicht mehr das notwendige rituelle Wissen haben, um selbstindig
agieren zu kénnen. Dennoch wird erwartet, dass sie im Rahmen ihrer Méglichkeiten helfen. Eine
oft zu beobachtende Konstellation ist, dass der dlteste Mutterbruder das Opfertier in den Hinden
hilt, wihrend der rituelle Spezialist im Rahmen einer rituellen Ansprache die Ursache (ka daw) auf
den Organen des Opfertiers platziert (siche Kapitel ,,Die Ursache ablegen®). Als Dank fiir seine
Dienste erhilt der rituelle Spezialist Teile des Opfertiers. Diese behilt er aber nicht fiir sich, son-
dern reicht sie an den iltesten Mutterbruder weiter, fur den sie dem Ideal nach bestimmt sind.

In der Anfangszeit der Missionierung waren sehr viele Minner rituell aktiv. Einige von ihnen
sprachen sich gegen die Anwesenheit und das Wirken der Missionare aus (siche Kapitel ,,Der
Prozess der Missionierung®). Es entwickelte sich aber weder in der Anfangszeit noch im spiteren
Verlauf der Missionierung ein hausiibergreifender Widerstand oder eine einheitliche Argumenta-
tionslinie gegen die missionarischen Positionen. Wie aufgezeigt, war die rituelle Organisation mit
der sozialen Organisation verwoben. Die Frage, ob die lokalen Rituale angesichts des Christen-
tums aufgegeben oder weitergefithrt werden sollen, wurde und wird in den Héusern und Awr-
Gruppen besprochen und entschieden, aber nicht auf gesamtgesellschaftlicher Ebene diskutiert.
Die Missionare sprachen in Bezug auf das lokale rituelle System von einer ,,Religion des Tierop-

ters® (ka nem kiiia). Auffillig ist, dass sich trotz der vielen rituell aktiven Minner niemand fand,
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der dieses System gegeniiber dem Christentum vertreten und verteidigen wollte. Zwar wurde in
Abgrenzung zur ,,neuen Religion® (&a nem thymmai) von einer ,alten Religion® (ka nem barim) ge-
sprochen, aber bis heute fiihlt sich niemand berufen, konkrete Begriffe zu bilden, die die lokale
Religion tatsdchlich definieren wiirden. Die verbliebenen rituellen Spezialisten vertreten gegen-
tber der Kirche keine geschlossene Position. Niheres Nachfragen macht deutlich, dass die Min-
ner durchaus spezifische und reflektierte Meinungen haben. Diese werden aber nur selten laut
geduBlert und sind kein Gegenstand 6ffentlicher Debatten. Nicht nur die Opferrituale selbst, son-
dern auch die Einstellungen der Minner, die diese Opferrituale nach wie vor durchftihren, blei-
ben somit haufig im Verborgenen.

Im Folgenden werden drei rituelle Spezialisten vorgestellt. Deutlich werden sollen die indivi-
duellen Haltungen, die diese Minner gegeniiber dem Christentum einnehmen. Es soll aber auch
gezeigt werden, inwiefern die einzelnen Haltungen durch die Verinderungen beeinflusst sind, die

die Gesellschaft der Karow als Ganzes betreffen.

Die Geschichte von u Swel

Zu Beginn meiner Feldforschung gehérte # Swe/ zu den bedeutendsten rituellen Spezialisten der
Region. In seinem Haus nahm # Swe/ eine anachronistische Position ein, da seine Frau und seine
acht Kinder bereits zum Christentum konvertiert waren. Die Konversion seiner Kinder hatte sich
als soziale Kettenreaktion vollzogen: die ersten waren ihren christlichen Freunden in die Kirche
gefolgt und zogen nach und nach ihre Geschwister mit sich. Die Konversion seiner Frau lag erst
einige Monate zurtick. Sie war erfolgt, da die dlteste Tochter kurz vor ihrer Ordination zur katho-
lischen Nonne stand. Diese Ordination kann gemil3 der kirchlichen Auflage nur erfolgen, wenn
alle Mitglieder der Familie Christen sind. Alternativ muss sich die Nonnenanwirterin von ihrer
Familie lossagen. Da die zweite Variante fir die Tochter nicht in Frage kam, blieb den Eltern nur
die Konversion. Nachdem seine Frau bereits konvertiert war, stand # Swe/ unter dem sozialen
Druck, ebenfalls zu konvertieren, um das Haus in ein christliches Haus (&« jing kristan) zu trans-
formieren. Kein Karow dringt einen anderen direkt zur Konversion, denn es besteht die Ansicht,
dass jeder selbst entscheiden muss, wann und wie er sich auf den christlichen Weg begibt. Auch
wenn Verwandte und Freunde keinen direkten Druck ausiiben und die Konversion niemals offen
einfordern, beschreiben die Personen, deren soziales Umfeld von Christen dominiert wird, einen
indirekten Druck, der durch die Befiirchtung genidhrt wird, ,allein® (soumen) zuriickzubleiben

(siehe Kapitel ,,Der soziale Aspekt der Konversion®).
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Die bevorstehende Ordination seiner Tochter bedeutete fir # Swe/ einen Werte- und Gewis-
senskonflikt. Einerseits wollte er nur ungern seine Position als ritueller Spezialist aufgeben. Ande-
rerseits wollte er aber auch seine Familie nicht enttiuschen und v.a. seine Tochter nicht auf ihrem
Weg behindern. Die Anspriiche der Hiuser, in denen er als ritueller Spezialist praktizierte und als
,yaltester Mutterbruder® adressiert wurde, standen den Anspriichen seines eigenen Hauses gegen-
tiber, in dem bereits alle konvertiert waren. Uber zwei Jahre hielt # Swe/ seinen Konflikt in der
Schwebe. Er kindigte wiederholt seine Konversion an, praktizierte aber weiter als ritueller Spe-
zialist.'"” Als die Ordination seiner Tochter nicht linger aufgeschoben werden konnte, lie # Swe/
sich schlief3lich taufen. Obwohl er zum damaligen Zeitpunkt noch keine Kirche von innen gese-
hen hatte und mit christlichen Ideen in keiner Form vertraut war, stellte seine Konversion fur die
Reprisentanten der Kirchen einen grofen Erfolg dar.

Auf die Frage nach dem Motiv seiner Konversion antwortete # Swe/ mit dem bereits zitierten
und von vielen Menschen vorgebrachten Satz, dass er nicht ,allein® (soumen) in der ,alten Religi-
on® (ka nem barim) zurickbleiben wolle. Obwohl # Swe/ im Umbkreis mehrerer Dérfer als ritueller
Spezialist gefragt und anerkannt war, fithlte er sich isoliert, da seine Kinder und seine Frau den
christlichen Weg gingen. U Swels Fall illustriert die zuvor getroffene Aussage, dass der Wert der
Sozialitit fur die Konversion sehr bedeutend ist (siche Kapitel ,,Der soziale Aspekt der Konver-
sion®). Die Einheit und die Harmonie innerhalb seines eigenen Hauses waren fiir # Swe/ wichtiger
und entscheidender als der rituelle Status, den er in anderen Héiusern einnahm. Inzwischen liegt #
Swels Konversion einige Jahre zuriick. In seinem eigenen Dorf praktiziert er nicht mehr als rituel-
ler Spezialist. Es kursiert aber das Gerticht, dass er in entlegenen Dérfern nach wie vor rituelle
Dienste verrichtet, da er von Zeit zu Zeit fir einige Tage verschwindet, ohne seinen Verbleib zu
erkliren. U Swe/ kommentiert diese Gertlichte nicht, sondern gibt an, generell keine Opferrituale
mehr durchzufthren. Er erklirt dies mit einem Ton des Bedauerns, sagt aber auch, dass er seine

Kindern nicht bei ihrem Aufbruch in eine neue Zeit behindern wolle.

Die Geschichte von u Pril

Im Nachbardorf von # Swel ist  Pri/ als ritueller Spezialist und Heiler titig. U Pri/ hat bisher keine
konkreten Konversionsabsichten. Auch er sagt aber, dass er eines Tages ,,gechen muss® (bap /i),

um nicht ,allein® (soumen) zuriickzubleiben. Bis es soweit ist, sieht er kein Problem darin, weiter-

105 . . . . . . . o .
Wenn ich # Swe/ wahrend dieser Zeit um Interviews bat, stimmte er zu, bat mich aber, ihn im Wald oder im Haus
meiner Gastfamilie zu treffen. Der Hintergrund war, dass er seine Frau und seine Kinder méglichst wenig mit seiner

Titigkeit als ritueller Spezialist konfrontieren wollte.
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hin als ritueller Spezialist und Heiler zu praktizieren. Vor einigen Jahren suchte # Pri/ den Dialog
mit der Kirche, was eher uniiblich ist. Mit den Priestern und den Kirchenoffiziellen sprach er ab,
welche seiner rituellen Praktiken er aufgeben solle und welche er beibehalten dirfe. Die Kirchen-
reprisentanten waren in ihren Forderungen klar und eindeutig: # Pri/ sollte das Opfern von Tie-
ren vollstindig aufgeben. Unblutige rituelle Praktiken durfte er beibehalten, was v.a. seine Tatig-
keit als Heiler und die verbale Ermachtigung von Heilmitteln betraf (siche Kapitel ,,Rituelle Spe-
zialisten, Heiler und Hausopferer®). In Folge der Absprachen entwickelte # Pri/ das, was er seinen
wneuen Stil (ka stai thymmai) nannte. Dieser sollte ihm erlauben, weiterhin als ritueller Spezialist
zu praktizieren, ohne aber die Kirche gegen sich aufzubringen. Einige Jahre lang opferte er nur
noch Eier, wogegen die Kirchenreprisentanten nichts einwendeten. Am Ende meiner Feldfor-
schung nahm ich tberrascht zur Kenntnis, dass # Pri/ wieder anfing, Tiere zu opfern. Er begriin-
dete diesen Schritt zum einen mit dem Wunsch der Menschen, die ihn gebeten hatten, wieder
Tiere zu opfern, und zum anderen mit dem Wunsch der Gotter, die sich nicht mit Eiern zufrie-
den geben wollten.

Starker als # Swel sucht # Pri/ Antwort auf die Frage, warum sich das Krifteverhiltnis zwi-
schen der ,,alten Religion® (ka nem barim) und der ,,neuen Religion® (ka nem thymmai) immer mehr
verschiebt. U Pri/ fragt, ,,warum der christliche Gott zunehmend gréer und michtiger wird als
der lokale Gott“.'" Grundsitzlich hilt # Pri/ den ,alten Gott* (u Blei barim) nach wie vor fiir gro-
Ber und michtiger, denn dieser steht dem lokalen Gétterhaus vor. Dass sich dennoch mehr und
mehr Menschen dem ,,neuen Gott* (# Blei thymmai) zuwenden, erklirt er damit, dass dieser Gott
»in die Welt kam und sein Gesicht zeigte®. Der christliche Gott ist ,,sichtbar™ (Jah baji), was im
scharfen Kontrast zu den lokalen Goéttern steht, die ,,unsichtbar® (war lah baji) sind und in keiner
Form materiell oder visuell reprisentiert werden (siche Kapitel ,,Die Gétter®). Die Vorfahren der
Karow konnten nicht berichten, dass sie jemals einen der lokalen Gétter gesehen hitten, wohin-
gegen die missionarischen Schriften voller Zeugnisse tber das Erscheinen des christlichen Gotts
seien. Sichtbarkeit und Schriftlichkeit werden von # Pri/ somit als zwei Formen der Autorisation
beschrieben, die die lokalen Gétter nicht fir sich in Anspruch nehmen kénnen und die den Be-

deutungszuwachs des christlichen Gotts erkliren.

106 . . —_ . . .
Die von # Pril gestellte Frage lautet: ,,Warum wird der christliche Gott gréB3er und michtiger als unser eigener

Gottr™ (,Je leh kbam heb u Blei kristan ban u Blei leh ju i2°)
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Die Geschichte von u Lan

In # Prils Dotf ist auch # Lan als ritueller Spezialist und Heiler titig. Im Unterschied zu # Swe/ und
u Pril ist u Lan gegentiiber dem Christentum bisher vollig resistent. Auch seine Kinder sind Chri-
sten, aber seine Frau und er ziechen die Konversion noch nicht in Erwigung. Fur die Kirche und
ihre Reprisentanten hat # Lan nur leisen Spott tbrig. Ohne sein Tun mit anderen abzustimmen,
fihrt er auf der Ebene des Hauses Tieropfer durch. Fir die grolen Tieropfer auf der Ebene der
kur-Gruppe stellt er sich nicht als ritueller Spezialist zur Verfigung, da ihm das erforderliche
Wissen fehle. U Lan betrachtet das Christentum als ein Phianomen, das sich nach aullen stark
zeigt, aber nach innen schwach ist. Er vertritt diese Ansicht, da auch viele Christen seine rituellen
Dienste in Anspruch nehmen — hin und wieder sogar die Kirchenoffiziellen selbst.

Auf Nachfragen erzahlt # Lan seine eigene Theorie, warum es zur Christianisierung kam. Er
sagt, dass die Menschen die Opferrituale schon vor Beginn der Missionierung nicht mehr ernst
nahmen, was sich u.a. daran zeigte, dass sie nur noch magere Tiere opferten. Der héchste Gott #
Blei wurde drgerlich und beschloss, eine Reform einzuleiten: er entsandte einen ,,neuen Gott™ («
Blei thymmai), um eine ,,neue Religion® (ka nem thymmai) ohne Tieropfer zu begriinden. In # Lans
Theorie ist der lokale Gott somit der eigentliche Reformator, der den christlichen Gott aus dem
Hintergrund lenkt. Solange es Menschen gibt, die trotz der eingeleiteten Reform am ,alten Gott®
(u Blei barim) festhalten, will # Lan weiter als ritueller Spezialist und Heiler praktizieren. Erst wenn
alle anderen konvertiert sind, will auch er konvertieren. Die Priester und die Katecheten versu-
chen, # Lan regelmifig und vehement zur Konversion zu bewegen. Wann immer sie ihm begeg-
nen, fragen sie nach dem Zeitpunkt seiner Konversion, um immer wieder die Antwort ,,Schauen
wit mall (,Sa za mah!") zu erhalten. U Lan mo6chte abwarten, denn auch wenn es derzeit nicht
danach aussieht, hilt er es nicht fiir ausgeschlossen, dass der lokale Gott die eingeleitete Reform

ruckgingig macht, sofern sich die Menschen dafiir bereit zeigen.

Verallgemeinerung

Die beschriebenen Fallbeispiele umreilen das breite Spektrum, in das die Positionen der verblie-
benen rituellen Spezialisten einzuordnen sind: # Swe/ konvertierte unter sozialem Druck, # Pri/
suchte zumindest temporir den Dialog mit der Kirche und # Lan grenzt sich klar von der Kirche
ab und vertritt seine eigene Theorie der Christianisierung. Die rituellen Spezialisten benennen den
Nachwuchsmangel als die eigentliche Crux. Beklagt wird, dass das traditionelle Nachfolgesystem
zwischen dem iltesten Mutterbruder und dem dltesten Schwestersohn aufgebrochen und zerstort

wurde. Die Jugend zeigt nur wenig Interesse an den rituellen Praktiken der vorchristlichen Zeit,
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weshalb sich kaum noch junge Minner finden lassen, die den verbliebenen rituellen Spezialisten
nachfolgen wollen. Die rituellen Spezialisten bedauern diese Situation. Dennoch lésst sich nicht
beobachten, dass sie sich aktiv um die Weitergabe ihres rituellen Wissens bemtihen wiirden. Alle
mir bekannten rituellen Spezialisten hatten bereits ein fortgeschrittenes Alter erreicht, aber keiner
konnte einen Nachfolger oder Schiiler vorweisen.

Gelegentlich kommt es vor, dass junge Minner von sich aus beginnen, als rituelle Speziali-
sten titig zu werden. Die Inspiration hierzu kommt aus Trdumen, in denen ihnen Gétter oder
verstorbene Verwandte vorschlagen, die rituelle Kommunikation mit der ,,anderen Welt™ (kawe:
pat ka pyrthei) aufzunehmen. Die jungen Minner, die diesen Traumimpulsen folgen, beobachten
die erfahrenen rituellen Spezialisten sehr genau und eignen sich die wichtigsten rituellen Techni-
ken mimetisch und autodidaktisch an. Auffillig ist, dass fast alle dlteren rituellen Spezialisten die
Absicht duBlern, ihr rituelles Wissen schriftlich festhalten zu wollen. Da die meisten von ihnen
weder lesen noch schreiben konnen, mussten sie ihr rituelles Wissen einer anderen Person diktie-
ren. Tatsachlich habe ich nie ein entsprechendes Schriftstiick gesehen. Die Absicht der Ver-
schriftlichung zeugt aber bereits von dem Wunsch, dem Christentum etwas Eigenes und Eben-
buirtiges entgegenzusetzen. Auch wenn heute von einer ,alten Religion® (ka nem barim) gespro-
chen wird, die der ,,neuen Religion® (ka nem thymmai) gegeniibergestellt wird, lassen sich bisher
weder individuelle noch konzertierte Bestrebungen erkennen, die religiésen und rituellen Aspek-
te, die sich mit der Ordnung der Ahnen verbinden, zu formalisieren und zu kanonisieren. Was
exakt unter dem Begriff der ,,alten Religion® (ka nem barim) zu verstehen ist, wird auf unterschied-
liche Weise beantwortet und wurde bisher nicht eindeutig festgelegt. Der gemeinsame Nenner ist
die Konzentration auf das Tieropfer, die auch den Missionaren augenscheinlich war und zu Be-
zeichnungen wie ,,Religion des Tieropfers™ (ka nem kiia) oder ,,Religion des Blutes* (ka nem snam)
fihrte. In Bezug auf das lokale rituelle System wird inzwischen zwar von einer ,,Religion® ge-
sprochen, aber da sich bisher niemand berufen fiihlte, diese ,,alte Religion® (ka nems barim) zu de-
finieren und zu erhalten, existiert kein tatsichliches Gegenstick zur ,,neuen Religion (ka nem

thymmai), die in der Folge immer gréBer und machtiger wird.

Exckurs: Die Seng Khasi und die nicht-christlichen Karow

Im Hochland der Khasi-Berge, in dem die Missionierung im 19. Jahrhundert einsetzte, fand die
Formalisierung und Kanonisierung der lokalen Religion schon vor langer Zeit statt. 1899 griinde-
ten einige junge Minner, die selbst in Missionsschulen ausgebildet worden waren, eine Organisa-

tion, die spiter unter dem Namen Seng Khasi bekannt wurde (vgl. Sen 1998: 203). Das Femininum
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ka seng bedeutet ,,Gemeinschaft®, so dass sich von der ,,Gemeinschaft der Khasi sprechen lisst.
Der Begriff ,,Khasi“ bezog sich dabei auf die Menschen, die noch nicht zur christlichen Religion
konvertiert waren, sondern an der ,,Religion der Khasi® festhielten, bzw. auf die Menschen, die
bereits konvertiert waren, aber zur lokalen Religion zuriickkehrten. Die Seng Khasi verfolgte das
Ziel, die lokale Religion vor den ,,zerstorerischen Einflissen® des Christentums und der Moderne
zu schiitzen. Dies setzte voraus, dass zunichst definiert werden musste, wie die ,,lokale Religion®
im Einzelnen zu verstehen ist. Die Formalisierung und Kanonisierung der ,,Khasi-Religion®, die
im Verlauf vieler Jahrzehnte durch verschiedene Intellektuelle der Seng Khasi vorgenommen wur-
de, kann als kreativer und innovativer Prozess angesehen werden. Es handelte sich aber auch um
einen hochst selektiven und ambivalenten Prozess, denn obwohl sich die Seng Kbasi anti-christlich
und anti-westlich prisentierte, griff sie moderne theologische und philosophische Ideen auf, um
die entworfene ,,Khasi-Religion® auf eine Stufe mit dem Christentum stellen zu kénnen (vgl.
Gerlitz 1984: 237; Sen 1998: 206). Zudem wurde die Seng Khasi sowohl ideell als auch finanziell
durch die Hindu-Organisationen Brabmo Samaj und Rambkrishna Mission unterstitzt, was sich eben-
falls konzeptuell niederschlug (vgl. Mukhopadhyay 1998: 215).

Bis heute versteht sich die Seng Khasi als Vertretung aller ,,nicht-christlichen Khasi®, was aus
der Perspektive des Hochlands auch die nicht-christlichen Karow einschlie3t. Der Anspruch der
Seng Khasi ist allerdings nur ein theoretischer, denn es bestehen keine organisatorischen Verbin-
dungen zwischen der Seng Khasi und den nicht-christlichen Karow. Die Mitglieder der Seng Kbasi,
die iberwiegend der gebildeten urbanen Elite Shillongs angehéren, wissen nur wenig iiber die
Lebenswelt der nicht-christlichen Karow (siche Kapitel ,,Der ethnographische Kontext®™). Ich
selbst nahm mehrfach an Ritualen teil, die von der Seng Khasi veranstaltet wurden. Diese Rituale
werden hiufig so prisentiert, als ob sie in dieser Form in den gesamten Khasi-Bergen stattfinden
wirden. Der Vergleich zeigt aber, dass sich die formalisierten Rituale der Seng Khasi stark von den
Ritualen unterscheiden, die im Gebiet der Karow und in anderen Teilen der Khasi-Berge stattfin-
den."” Umgekehrt kiimmern sich die nicht-christlichen Karow nicht um den Anspruch und die
Ziele der Seng Khasi. Weder zeigen sie Interesse, Koalitionen mit den Nicht-Christen des Hoch-
lands einzugehen noch organisieren sie sich selbst in dhnlicher Form wie die Seng Kbasi. Wie zu-
vor aufgezeigt, lassen sich unter den nicht-christlichen Karow und speziell unter den verbliebe-
nen rituellen Spezialisten bisher keine konkreten Bestrebungen zur rituellen und religiésen For-

malisierung und Kanonisierung erkennen.

" Ein detaillierter Vergleich und die eingehende Behandlung der Seng Kbasi wiren Gegenstand einer eigenen Unter-
suchung. Fur weiterfithrende Informationen zur Seng Kbasi sei auf Das Talukdar (2004), Getlitz (1984), Mukhopad-
hyay (1998) und Sen (1998) verwiesen.
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3.6 Das Phinomen der Reversion

Die Konversion der verbliebenen rituellen Spezialisten wird von vielen nicht-christlichen Karow
mit Bedauern konstatiert. Jede dieser Konversionen bestirkt die Nicht-Christen in ihrer Ansicht,
dass frither oder spiter ,,alle Menschen gehen missen® (baroh ki lok hap lei) (sieche Kapitel ,,Der
soziale Aspekt der Konversion®). Bis heute dullern viele Karow, dass die Ordnung der Ahnen
und mit ihr die ,,alte Religion® (&a nem barim) an sich stirker seien als die ,,neue Religion® (ka nem
thymmai). Nach uber finf Jahrzehnten der Christianisierung heil3t es aber auch, dass sich der loka-
le religiose Weg nicht mehr gehen ldsst, wenn niemand mehr die rituelle Kommunikation mit den
lokalen kosmischen Entitdten beherrscht. Spitestens dann muss der christliche Weg eingeschla-
gen werden und die vollstindige Hinwendung zum christlichen Gott wird unausweichlich. Die
hier wiedergegebene Argumentation zeigt, dass die Konversion nicht primdr mit der Anzie-
hungskraft des christlichen Glaubenssystems begriindet wird. Es sind vielmehr die durch die
Christianisierung initiierten Transformationen des lokalen sozio-rituellen Systems, die mehr und
mehr Menschen zur Konversion veranlassen.

Auch wenn die Karow die Ansicht vertreten, dass frither oder spiter alle Menschen konver-
tieren, zeigt sich in der Praxis, dass Konversionen nicht immer radikal erfolgen und nicht immer
final vollzogen werden. Aus christlich-theologischer Perspektive stellt die Konversion ein Ereig-
nis dar, das das Individuum fir immer verindert und nicht mehr riickgingig zu machen ist (vgl.
Cannell 20006: 38). Diese Konzeption ergibt sich aus der Spezifik des christlichen Glaubens, der
zum einen eine Beziechung zwischen einem Individuum und Gott schafft und zum anderen die
Individuen, die den Glauben an Gott teilen, zueinander in Bezichung setzt. Mit der Konversion
entstehen im Idealfall innerlich und duBlerlich neue Realititen, die nicht mehr ungeschehen ge-
macht werden kénnen. Dass die Konversion bei den Karow weniger radikal verlduft als es das
christlich-theologische Ideal vorsicht, lisst sich damit erkliren, dass das Christentum weniger als
etwas betrachtet wird, das man glaubt, sondern cher als etwas, das man tut. Nicht-Christen folgen
Christen in die Kirche und gehen fir mehrere Jahre den christlichen Weg, auf dem sie sich christ-
liche Praktiken aneignen und eine neue rituelle und religiése Routine eintiben. Das beschriebene
»Eintiben der Konversion (pyrshang lei kristan) mindet in vielen Fillen in der Taufe, mit der die
Konversion offiziell besiegelt wird — wohlgemerkt aber nicht in allen Fillen. Wie aufgezeigt, wer-
den die lokalen Opferrituale trotz der Hinwendung zum Christentum hidufig nicht sofort aufge-
geben, da die Bezichung zum christlichen Gott zunichst keinen exklusiven Charakter hat (siche
Kapitel ,,Die Bedeutung des christlichen Gotts®). Vor diesem Hintergrund verwundert es nicht,
dass es in den Jahren, in denen die Konversion eingetibt wird, und in den ersten Jahren nach der

Taufe immer wieder zum Phanomen der Reversion kommt.
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Die Reversion wird als wan phai bezeichnet. Das Verb wan bedeutet ,,kommen®. Die adver-
biale Bestimmung phai spezifiziert, dass es sich um ein ,,Zurtickkommen® handelt. Die Men-
schen, die den christlichen Weg verlassen und zur Ordnung der Ahnen und zur ,,alten Religion®
(ka nem barim) zurickkommen, haben ihre jeweils eigenen Motive, die fast immer im Zusammen-
hang mit den Motiven stehen, die die Konversion einst bedingten. Die Reversion kann beispiels-
weise erfolgen, nachdem eine Ausbildung abgeschlossen wurde, die in einer kirchlichen Instituti-
on stattfand, oder sie erfolgt, wenn die Bezichung zu der Person endet, die die Hinwendung zur
Kirche urspriinglich motivierte. Ein konkretes Beispiel sind EheschlieBungen zwischen Christen
und Nicht-Christen. Vor dem Eingehen einer solchen Ehe konvertiert der nicht-christliche Part-
ner zum Christentum. Geht die Ehe auseinander, erfolgt hiufig die Reversion des Ehepartners,
der kurz vor der EheschlieBung konvertierte. Unabhingig von den persénlichen Motiven ldsst
sich verallgemeinernd festhalten, dass die Menschen, die zuriickkommen, auf die eine oder ande-
re Weise Kritik an den christlichen Praktiken duflern. Sie sagen u.a., dass der Kirchgang nichts
einbringe, dass das Stillsitzen, Schweigen und Zuhéren in der Kirche sterbenslangweilig sei und
dass das Beten zu nichts anderem fihre als zu aufgestoflenen Knien.

Die Priester der Mutterkirche erkliren das Phinomen der Reversion damit, dass der Glaube
der betreffenden Menschen nicht grof3 genug war und sich ,,aufgebraucht® habe. Diese Interpre-
tation ist problematisch, denn sie geht implizit davon aus, dass der ,,Glaube® eine quasi-
natirliche Kapazitit ist, die universal existiert und von allen Menschen beliebig eingesetzt werden
kann (vgl. Needham 1972; Ruel 1982). Tatsichlich treffen die christlichen Karow nicht die Aus-
sagen, dass sie an den christlichen Gott ,,glauben®. Wer sich auf den christlichen Weg begibt,
nimmt christlichen Praktiken auf und bezieht den christlichen Gott in seine rituelle und religiGse
Praxis ein. Nach einiger Zeit nimmt das Interesse an christlichen Ideen zu, das zu Beginn noch
nicht leitend war. Mit dem zunehmenden Wissen um die christlichen Ideen beginnt sich die Be-
ziehung zum christlichen Gott zu intensivieren und die lokalen Opferrituale werden nach und
nach aufgegeben. Das Phinomen der Reversion zeigt aber auch, dass dieser Prozess nicht immer
vollstindig durchlaufen wird, denn das Zuriickkehren zur ,,alten Religion® (&a nem barin) lisst
sich immer wieder beobachten. Die Menschen, die den christlichen Weg verlassen, kritisieren
nicht primar die christlichen Ideen und Glaubensvorstellungen, sondern die christlichen Prakti-
ken, wie den Kirchgang, das Stillsitzen, Schweigen und Zuhé6ren und auch das Beten, das an er-
ster Stelle mit der ,,neuen Religion® (ka nem thymmai) assoziiert wird. Die Reversion erfolgt mit
anderen Worten bevor eine vertiefte Kenntnis der christlichen Ideen erlangt wurde und auch
bevor sich eine wie auch immer definierte Form der christlichen Innerlichkeit herausbilden konn-

te. Die Priester fithlen sich durch das Phinomen der Reversion einmal mehr in der Beflirchtung
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bestitigt, dass die Dorfbewohner die Idee der Konversion ,,falsch® verstehen, denn anstatt die
Hinwendung zum Christentum als eine wirkliche Umkehr zu begteifen, betreiben sie ein ,,Kom-
men und Gehen®.

Das von vielen Menschen verbal antizipierte Ende der ,,alten Religion® (ka nen barin) muss
nicht nur wegen der stattfindenden Reversionen relativiert werden. Der Grof3teil der Jugendli-
chen folgt heute dem christlichen Weg. Es gibt aber durchaus Jugendliche, die sich fiir die rituel-
len und religisen Aspekte interessieren, die sich mit der Ordnung der Ahnen verbinden. Die
Funktion des rituellen Spezialisten wird nicht mehr regulir vererbt. Dies bedeutet aber nicht, dass
Uberhaupt keine rituellen Spezialisten mehr nachriicken. Jeder Mann, der das erfordetrliche rituelle
Talent (ka sap) besitzt und bereit ist, sich das notwendige rituelle Wissen anzueignen, kann heute
zum rituellen Spezialisten werden. In der Zeit meiner Feldforschung etrlebte ich nicht nur, dass
iltere rituelle Spezialisten zum Christentum konvertierten und ihre rituellen Aktivititen aufgaben,
sondern auch dass jingere Minner anfingen, als rituelle Spezialisten zu praktizieren. Die letzteren

bilden zweifelsohne eine Minderheit, durfen aber dennoch nicht unerwihnt bleiben.

3.7 Das System der Hauskirchen

Die Konfrontation mit dem Christentum initiierte einen Prozess, durch den sich die rituelle Ot-
ganisation Schritt fiir Schritt von der sozialen Organisation 16ste. Es muss aber auch gesagt wer-
den, dass die grofle Bedeutung des Hauses eine spezifische Aneignung des Christentums beding-
te. Die Begriindung von Hauskirchen bildet hierfiir ein pragnantes Beispiel. Bis Mitte der 1990er
Jahre fanden Gottesdienste nur in den Dorfkirchen statt. Der in der Dorfkirche stattfindende
Gottesdienst wird als £a jingiaseng shnong bezeichnet. Das Femininum £a jingiaseng bedeutet wort-
lich ,,Gemeinschaftstreffen und wird im Sinn von ,,Gottesdienst” verwendet. Das Femininum
ka shnong bezeichnet das ,,Dorf™ und zeigt an, dass der Gottesdienst in der Dorfkirche durchge-
fihrt wird. Der Gottesdienst in der Dorfkirche wird von einem der Kirchenoffiziellen (&7 nongkit
kan) abgehalten — in der Regel vom Kircheniltesten (# rangbah balang), der den Kirchenoffiziellen
vorsteht (sieche Kapitel ,,Der Prozess der Missionierung®).

Mitte der 1990er Jahre begannen Christen, andere Christen in ihre Hauser zu bitten, um ge-
meinsame Gebetsrunden abzuhalten. Da sich diese Praxis schnell verbreitete, wurde sie von der
lokalen Kirche aufgegriffen und als offizielles System etabliert. Heute legen die Kirchenoffiziellen
am Anfang des Jahres fest, wann die einzelnen Hiuser eines Dorfes im Lauf des Jahres zu Haus-
kirchen werden. Der in einem Haus stattfindende Gottesdienst wird als £a jingiaseng jing bezeich-

net, wobei das Femininum 4z jing fir das ,,Haus® steht und anzeigt, dass der Gottesdienst nicht

120



in der Dorfkirche, sondern in einem Wohnhaus durchgefiithrt wird. Bei einem Hausgottesdienst
versammeln sich in der Regel zwanzig bis dreiflig Christen. Die Durchfiihrung folgt einem ein-
heitlichen Muster, das individuell variiert wird. Hausgottesdienste finden immer abends statt und
kénnen sowohl von einem Mann als auch von einer Frau geleitet werden. Héufiger sind es aber
Minner, die die Leitung tbernehmen. Der Leiter stitzt sich in der Durchfihrung auf das von
den Missionaren erstellte Gebetsbuch £a kot lynti bneng (,,Wegweiser zum Himmel®). Aus diesem
Gebetsbuch werden Gebete, Lieder und Geschichten ausgewihlt und an einzelne Teilnehmer
verteilt. AnschlieSend findet der Hausgottesdienst auf interaktive Weise statt: wer mit einer Auf-
gabe betraut wurde, sagt Gebete auf, stimmt Lieder an oder liest Geschichten vor, wobei alle
anderen Anwesenden ebenfalls einbezogen werden. Nach dem offiziellen Teil wird ein Imbiss
serviert und der Abend klingt in geselliger Runde aus.

Anfangs fanden die Hausgottesdienste nur in christlichen Hausern statt. Nach einigen Jahren
legten die Kirchenoffiziellen der Dorfkirchen gemeinsam mit den Priestern der Mutterkirche fest,
dass das System der Hauskirchen auch auf die nicht-christlichen Hauser ausgedehnt werden soll-
te. Zu Beginn verweigerten sich viele nicht-christliche Hauser — insbesondere die Hauser, in de-
nen mehrheitlich Nicht-Christen lebten. Diese Verweigerung erfolgte nicht offen, sondern subtil,
indem angegeben wurde, dass kein Geld vorhanden sei, um die Hausgottesdienste auszurichten.
Da die Priester darauthin Geld beisteuerten, konnte das Argument der zu hohen Kosten aber
nicht lange aufrecht erhalten werden. Inzwischen lisst sich bei den Nicht-Christen keine Verwei-
gerungshaltung mehr beobachten.

Hausgottesdienste finden jeden Sonntagabend statt. Es hat sich etabliert, dass jeden letzten
Sonntag im Monat ein nicht-christliches Haus zur Hauskirche wird. An den anderen Sonntagen
findet der Hausgottesdienst in christlichen Hausern statt. Die Nicht-Christen besuchen generell
keine Hausgottesdienste in anderen Hédusern. Sie beteiligen sich aber an deren Ausrichtung, wenn
die Reihe an ihr eigenes Haus gekommen ist. Obwohl sich die Nicht-Christen der Ausrichtung
von Hausgottesdiensten nicht mehr verweigern, nehmen sie nicht aktiv am Gottesdienstgesche-
hen teil, sondern halten sich als Gastgeber dezidiert im Hintergrund. Die Priester der Mutterkir-
che sind bei den Hausgottesdiensten nicht anwesend und auch die Kirchenoffiziellen der Dorf-
kirchen erscheinen nur gelegentlich. Im Unterschied zum Gottesdienst in der Dorfkirche ist ein
Hausgottesdienst somit nicht an die Prisenz der Kirchenreprisentanten gebunden, sondern er
kann komplett selbstindig organisiert und durchgefithrt werden.

Das System der Hauskirchen, das sich in den 1990er Jahren bei den Karow etablierte, ist ein
Beispiel fiir die Dezentralisierung, die sich in den letzten Jahrzehnten innerhalb der katholischen

Kirche vollzog (vgl. Daly 2003: 353). Wihrend der Fokus anfangs v.a. auf den Opfermessen lag,
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die die Priester in der Mutterkirche und spiter auch in den Dorfkirchen abhielten, bildete sich mit
der Durchfiihrung von Hausgottesdiensten ein Gegengewicht zur offiziellen Autorititsstruktur
der Kirche. Es wirde deshalb zu kurz greifen, im Zusammenhang mit der Christianisierung aus-
schlieBlich einen rituellen Bedeutungsverlust auf der Ebene des Hauses zu beklagen. Die Institu-
tion des Hausgottesdienstes, die von christlichen Dorfbewohnern etabliert und von der lokalen
Kirche aufgegriffen und formalisiert wurde, rickt das Haus erneut in den Fokus und bildet ein
spezifisches Merkmal des Karow-Christentums. Die Aussage, dass das Christentum ,,in das Haus
geholt® wurde, trifft somit nicht nur auf der kosmologischen Ebene zu, auf der der ,,neue Gott*
(u Blez thymmai) durch das lokale Go6tterhaus des ,,alten Gotts™ (# Blei barimz) umschlossen wurde,
sondern auch auf der Ebene der konkreten Hauser, die in regelmiBligen Abstinden zu Kirchen
werden und auf diese Weise das Christentum umschliefen.

Die Kirchenreprisentanten klagen sehr hiufig dartiber, dass die Dorfkirchen bei den regula-
ren Gottesdiensten (ka jingiaseng shnong) leer bleiben. Beliebt sind hingegen die Hausgottesdienste
(ka jingiaseng jing) und die Opfermessen (ka jingkinia mass), die iberwiegend zu Anldssen stattfin-
den, zu denen einst grof3e Tieropfer (ka kiia baheh) durchgefithrt wurden. Die Katecheten, die im
Auftrag der Priester mit der Missionierung betraut sind, klagen zudem tber ihre Schwierigkeiten,
die Menschen zur Konversion zu bewegen (siche Kapitel ,,Der Prozess der Missionierung®). Nur
selten erfolgen Konversionen als Reaktion auf das direkte Dringen eines Kirchenreprisentanten.
Wenn die Katecheten und teilweise auch die Priester die Hiuser aufsuchen, um Nicht-Christen
nach dem Zeitpunkt ihrer Konversion zu befragen, lautet die Antwort in den meisten Fillen
m»ochauen wir mall. (,8a@ ia mah!”) Der Einzelne kann sich Bekehrungsversuchen durchaus wider-
setzen und entzichen. Schwieriger ist es hingegen, dem sozialen Druck standzuhalten, der da-
durch erwichst, dass immer mehr Menschen konvertieren und im Einzelnen die Beflirchtung

nihrt, eines Tages ,,allein® (soumen) zurickzubleiben.
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4 URSPRUNGSBEZIEHUNGEN, GEMEINSCHAFTSBIL-
DENDE PROZESSE UND DIE TERRITORIALE ORD-
NUNG

4.1 Die Idee von Gemeinschaft

Die Karow sehen ihre lokale Gemeinschaft nicht als eine Ansammlung von Individuen, sondern
als eine Gemeinschaft von Hiusern, in denen sie ,,zusammenleben und zusammenwohnen®. Die-
se Idee driickt sich direkt in der Sprache aus, denn wenn die Karow tber ihre lokale Gemein-
schaft sprechen, verwenden sie das Sprachpaar ka imlang sablang. Das Verb imlang steht fir ,,zu-
sammenleben® und das Verb sablang fir ,,zusammenwohnen®. Kombiniert mit dem weiblichen
Artikel £a ergeben beide Verben den Begriff fiir ,,Gemeinschaft™ oder auch ,,Gesellschaft™. Be-
reits sprachlich zeigt sich, dass ,,Gesellschaft® hier nicht als eine soziozentrische Einheit betrach-
tet wird, die klar nach aullen abgegrenzt ist. Sie wird vielmehr aus egozentrischer Perspektive
wahrgenommen und durch die Personen und sozialen Einheiten geprigt, die sich in der alltagli-
chen Interaktion am nichsten stehen. Sahlins (1968: 15f) stellte in seinem idealtypischen Modell
der Stammesgesellschaft heraus, dass die grofite Stirke dieser Gesellschaftsform in ihrer kleinsten
sozialen Einheit, dem Haushalt, liegt. Der Haushalt, in dem die soziale Interaktion und Koopera-
tion am groften sind, bildet das Zentrum einer inklusiven Serie sozialer Einheiten. Mit zuneh-
mender Entfernung vom Zentrum, d.h. mit wachsender Gro3e der sozialen Einheiten, nimmt die
soziale Kohision ab. Der Stamm ist als groB3te und inklusivste soziale Einheit nur noch eine vage
Bezugsgrofie und die Grenzen zu benachbarten lokalen Gemeinschaften gestalten sich flieBend.
Im vorhergehenden Kapitel wurde beschrieben, dass die Karow nicht nur zwischen Christen
und Nicht-Christen, sondern auch zwischen christlichen und nicht-christlichen Hausern unter-
scheiden. Ob eine Person oder ein Haus der ,,alten Religion® (ka nem barinz) oder der ,,neuen Re-
ligion® (ka nem thymmai) folgt, duBBert sich in unterschiedlichen religiésen und rituellen Praktiken
und hiermit zusammenhingend auch in unterschiedlichen religiosen Ideen. Wie aufgezeigt, wird
der hochste Gott # Blez, der heute auch als ,,alter Gott™ (# Blei barim) bezeichnet wird, aber noch
immer als absolute Autoritit betrachtet, dem der christliche Gott als ,,neuer Gott™ (# Blei thymmai)
untergeordnet ist. Die moralische Ordnung (&« nem), die # Blei in der mythischen Ursprungszeit
der ersten sechzehn Hitten niederlegte, ist in vielen Lebensbereichen weiterhin weisend — unab-

hingig davon, welcher der beiden Religionen gefolgt wird.
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Im Ursprungsmythos werden Hiitten bzw. Hauser als primordiale Orte des Sozialen einge-
fihrt (siche Kapitel ,,Die Niederlegung der moralischen Ordnung®). Es handelt sich zudem um
die Orte, an denen die moralische Ordnung ihre ersten Wirkungen entfaltete. Das Sprichwort
besagt, dass die moralische Ordnung, deren Urheber # Bl ist, ,,aus dem Herd* (na ka kpei) kam.
Die jiingste Tochter, die das Haus von ihrer Mutter ibernimmt, wird vor diesem Hintergrund
nicht nur als die ,,Huterin des Hauses (ka nongri jing) bezeichnet, sondern auch als diejenige, die
die moralische Ordnung ,,in ihren Hinden hilt™ (ka bat ka nem). Wer das Haus tibernimmt, des-
sen Zentrum der Herd bildet, bewahrt auch die moralische Ordnung, die aus dem Herd hervor-
ging und fiir die nachfolgenden Generationen erhalten werden muss. Die jiingste Tochter steht
als Hauserbin in einer strukturellen Analogie zu den Ahnen (&7 kwmei ki kiaw), denn ihr wird in
Bezug auf das Haus dieselbe Funktion zugeschrieben, wie den Ahnen in Bezug auf die Gesell-
schaft als Ganzes. Sowohl Uber die Hauserbin als auch tiber die Ahnen hei3t es, dass sie die mo-
ralische Ordnung (ka ner) und den mit ihr verbundenen richtigen Weg (ka rukom) schiitzen und
bewahren.

Der Ursprungsmythos beschreibt, dass die ersten sechzehn Hitten nicht fiir immer zusam-
menblieben, sondern dass sich siecben Hiitten auf der Erde, konkret auf dem Berg Sohpetbneng,
ansiedelten und neun Hitten im Himmel verblieben (siche Kapitel ,,Die Transgression der mora-
lischen Ordnung®). Anfangs konnten die Menschen zwischen dem Himmel und der Erde auf-
und absteigen, aber die initiale Transgression (&a sang) bedingte die Trennung zwischen den neun
Hitten im Himmel und den sieben Hitten auf der Erde. Die Idee, dass das Leben der Menschen,
die von den sieben Hiitten abstammen, nur noch eine unvollstindige Replik des Lebens ist, das
die Menschen in den ersten sechszehn Hutten verband, teilen die Karow mit allen anderen Kha-
si-Gruppen. Von dieser Gemeinsamkeit ausgehend, die auf mythische Ereignisse Bezug nimmit,
will dieses Kapitel aufzeigen, worin das Spezifische der Karow besteht. Wenn hier von der loka-
len Gemeinschaft der Karow gesprochen wird, ist zu kliren, wie sich diese konkret konstituiert.
Angesprochen ist zum einen die zeitliche Dimension, denn es soll betrachtet werden, welche
Ideen den Prozess der Gemeinschaftsbildung beschreiben. Zum anderen muss auch die rdumli-
che Dimension betrachtet werden, denn die Beziehungen zum Land und die Konzeptualisierun-
gen, die den Raum einbeziehen, sind fir die Identitit der Karow von herausgehobener Bedeu-
tung,.

Wie bereits beschrieben, unterteilen sich die lokalen Gemeinschaften, die ihre Abstammung
von den sieben Hiitten ableiten, in matrilineare Abstammungsgruppen, die durch das Femininum
ka kur bezeichnet werden (siche Kapitel ,,Der theoretische Rahmen®). Die Mitglieder einer Aur-

Gruppe bezichen sich auf eine gemeinsame erste Ahnin, deren Name nicht mehr erinnert wird.
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Die £ur-Gruppen, die in ihrer Gesamtheit auf die sieben Hitten zuriickgehen, verteilten sich im
Lauf der Zeit iiber die Khasi-Berge, wobei es fortwihrend zur Aufspaltung und zum Zusammen-
schluss von £#r-Gruppen kam. Der oralen Ubetlieferung gemif lieBen sich einige &#~Gruppen
im Gebiet der Karow nieder, das damals menschenleer war. An dieser Stelle sei noch einmal dat-
an erinnert, dass der Begrtiff £arow soviel wie ,,ursprunglich®, ,,wahrhaftig* und ,,wirklich“ bedeu-
tet (siche Kapitel ,,Der ethnographische Kontext®). Die Eigenbezeichnung der Karow ergibt sich
aus ihrer Beziehung zum Land, denn ihre Vorfahren waren die ersten, die dieses Land besiedelten
und die bis heute als seine rechtmiBigen Besitzer gelten. Abgesehen von der allgemeinen Aus-
sage, dass sie ,,von den sieben Hiutten abstammen®, kénnen die Karow keine konkreten Verbin-
dungen zu den ersten Héiusern auf dem Berg Sohpetbneng aufzeigen. Das Konkrete ergibt sich
erst mit Bezug auf ihr eigenes Land: die &#~Gruppen, die in ihrer Gesamtheit die Gemeinschaft
der Karow konstituieren, sind dadurch verbunden, dass sich jede von ihnen auf ein erstes Mut-
terhaus (ka jing kmei) bezieht, das im Gebiet der Karow lokalisiert wird. Diese ersten Mutterhdu-
ser werden im lokalen Kontext als Ahnen- und Ursprungshiuser betrachtet, aus denen alle ande-
ren Hiuser der &ur-Gruppe hervorgegangen sind (siche Kapitel ,,Die rituellen Orte der Aur-
Gruppen®).

Aus der Perspektive der Karow kénnen somit zwei Kategorien von Ahnen- und Ursprungs-
hdusern unterschieden werden, die mit zwei Identitidtskonstruktionen korrelieren. Die mythische
Abstammung von den sieben Hitten verbindet die Karow mit allen anderen lokalen Gemein-
schaften, die sich als die ,,Kinder der sieben Hutten® (&/ Khun Hyniiiew Trep) oder kurz als die
wieben Hitten™ (&7 Hyniiew Trep) bezeichnen und seit der britischen Kolonialzeit unter dem
Oberbegriff ,,Khasi® erfasst werden. Von den ersten Hiusern auf dem Berg Sohpetbneng sind
die ersten Mutterhduser zu unterscheiden, die im Gebiet der Karow begriindet wurden. Die
Ahninnen, die mit diesen ersten Mutterhidusern assoziiert werden, sind nicht mit den etrsten
Ahninnen der £#r-Gruppen identisch, denn die £#~Gruppen sind ilter als die Besiedlungsge-
schichte des Karow-Gebietes. In einigen £#-Gruppen haben sich Erinnerungen erhalten, die die
Zeit vor der Besiedlung betreffen. In anderen &ur-Gruppen sind diese Erinnerungen verloren
gegangen. Die erinnerten Geschichten beziehen sich nicht auf genealogische Zusammenhinge,
sondern es handelt sich um Migrationsgeschichten, die den Weg einer £#~Gruppe nachzeichnen
und mit ihm die Ereignisse, die sich an bestimmten Orten zutrugen. Die Bewegungen und Ereig-
nisse im Raum werden als wichtiger erachtet als die Genealogie. Die grof3e Bedeutung des Loka-
len bildet sich auch in der Identititskonstruktion der Karow ab. Auch wenn die ersten Mutter-
hiuser in den Bergen der Karow nicht von den ersten Ahninnen der £#-Gruppen, sondern von

genealogisch jiingeren Ahninnen begriindet wurden, werden diese jingeren Ahninnen im lokalen
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Kontext wie erste Ahninnen behandelt. Alle £#~Gruppen der Karow bezichen sich gemeinsam
auf eine Gruppe von lokalisierten Ahnen- und Ursprungshausern. Die hiusliche Verankerung in
einem konkreten Territorium bildet mit anderen Worten den Ausgangspunkt der gemeinsamen
Geschichte und der kollektiven Erinnerung der £#r~-Gruppen, die die lokale Gemeinschaft der

Karow konstituieren.

4.2 Das sozialisierte Land

Das Gebiet der Karow ist — wie der Grofiteil der Khasi-Berge — in Dominen (ka raid) unterteilt.
Es handelt sich um politisch-rituelle Einheiten, die mehrere Dérfer und das Land zwischen ihnen
umfassen. Wie einleitend beschrieben, werden drei Dominen mehrheitlich von Karow bewohnt:
die Dominen Nongpoh, Nongkhrah und Khatar Nonglyndoh. Alle drei werden durch die Unter-
scheidung von zwei Landkategorien strukturiert, deren Genese im Zusammenhang mit der Be-
siedlungsgeschichte betrachtet werden muss. Die erste Landkategorie wird durch das Sprachpaar
ka jing ka shnong bezeichnet, was wortlich ,,das Haus, das Dorf™ bedeutet. Im tibertragenen Sinn
lidsst sich vom sozialisierten Land sprechen, das durch die Dorfer konstituiert wird. Die zweite
Landkategorie wird durch das Sprachpaar &a rinem ka khlaw bezeichnet, was wortlich ,,die Wild-
nis, der Wald* bedeutet. Als Gegenstiick lisst sich vom nicht-sozialisierten Land sprechen, das
sich jenseits der Dorfer erstreckt. An dieser Stelle soll zunichst das sozialisierte Land betrachtet
werden und damit der Bereich der Dérfer, der der Ordnung der Ahnen untersteht.

Auffillig ist, dass alle drei Karow-Dominen den Begriff #ong im Namen tragen. Hierbei han-
delt es sich um eine Abkirzung des Femininums £a shnong, das das ,,Dorf™ bezeichnet. Wie die
Entstehungsgeschichten der Dominen berichten, ging jede Domine aus einem Dorf hervor. In
jeder Domine befindet sich ein Berg, der als ,,Dorfberg™ (u# lum shnong) bezeichnet wird und als
Heimstitte des Urdorfes gilt, das von den ersten Siedlern der Domine begriindet wurde.'” Ent-
sprechend der oralen Uberlieferung wurden die Urdérfer nach einiger Zeit aufgegeben und die
Vorfahren der heutigen Karow verteilten sich tiber das Land. Seitdem die Dorfberge verlassen
wurden, dirfen sie nicht mehr besiedelt werden, denn die Dorfberge sind Orte, die den Ahnen

(ki femei ki kiaw) gehoren. Auf den Dorfbergen wachsen dichte Wilder, die als ,,Dorfwilder™ (ka

108 . . . . .
Das Maskulinum # /um bezeichnet den ,,Berg™ und das Femininum £a shnong das ,,Dorf*. Die Zusammensetzung

ergibt den ,,Dorfberg”. In der Khasi-Ethnographie ist mir der Begriff des Dorfbergs nicht begegnet. Ob es sich um
eine lokale Konzeption der Karow handelt oder ob anderen Autoren die beschriebenen Zusammenhinge entgangen
sind, kann an dieser Stelle nicht beantwortet werden. Anzunehmen ist aber, dass es sich um eine Spezifik der Karow

handelt.
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' Es ist verboten, Biume in den Dorfwildern zu fillen, um

khlaw shnong) bezeichnet werden.
Landwirtschaft betreiben zu kénnen. Zu rituellen Zwecken dirfen die Bewohner der Dominen
aber Holz aus den Dorfwildern entnehmen. Alle Rituale, die sich an die Ahnen richten, mussen
auf den Dorfbergen stattfinden, denn wie es heillt, steigen die Ahnen nie vom Berg hinab. Die
Hoéhenunterschiede, bei denen die Ahnen oben und die Menschen unten angesiedelt sind, und
die Bewegungsrichtungen, bei denen sich die Ahnen nicht hinab, sondern die Menschen hinauf
begeben miissen, veranschaulichen die Hierarchie zwischen den Menschen und den Ahnen. Die
Ahnen sind den Menschen tbergeordnet: sie sind nicht nur zuerst gekommen, sie ermdglichen
den Menschen erst die Existenz. Das lebengebende Element der Ahnenbezichung ist in zweifa-
cher Hinsicht zu verstehen. Die Ahnen sind zum einen die genealogischen Vorfahren der heuti-
gen Menschen. Sie sind aber auch diejenigen, die dem Land Fruchtbarkeit geben und somit Le-
ben erméglichen. Die Menschen siedeln auf Ahnenland und in ihrer Vorstellung haben die Ah-
nen die Macht, dem Land Fruchtbarkeit zu geben oder zu entzichen.

Mit der Christianisierung ist die Frequenz der Rituale, die auf den Dorfbergen fiir die Ahnen
stattfinden, zuriickgegangen. Dennoch kénnen die Dorfberge nach wie vor als ideelle Zentren
der Dominen bezeichnet werden. Die Dorfberge sind als Orte der Herkunft entworfen, an de-
nen die bis heute respektierten Vorfahren lebten, die das Urdorf begrindeten und von diesem
ausgehend das Land besiedelten und urbar machten. Die Dorfberge sind aber auch als Orte der
Zukunft entworfen, denn wie es heif3t, kehren die Toten nach einiger Zeit hierhin zurtick. Auf
den Weg der Toten wurde bereits eingegangen (siche Kapitel ,,Die Toten®). Dieser Weg muss
nun in konkreter Bezichung zum Raum betrachtet werden. Nach dem Tod gehen die Verstorbe-
nen zunichst in die Gemeinschaft der ruhelosen Totengeister (&7 syrugi) ein. Diese werden mit der
Landkategorie £a rinem ka kblaw (,,die Wildnis, der Wald®) assoziiert, denn sie irtlichtern als haus-
lose Wesen im Land jenseits der Dérfer. Auch wenn die Totengeister keine eigenen Hauser ha-
ben, sind sie auf die Hauser anderer bezogen. Thr Ziel ist es, in das Haus von # Blei (ka jing n Blei)
einzugehen, in dem die Vereinigung mit den Ahnen (k7 kmei ki kiaw) stattfindet. Wie bereits be-

schrieben wurde, fithrt der Weg in das Haus von # Blez immer tUber die Hiuser der Lebenden, in

% Das Femininum &a &blaw bezeichnet den ,»Wald“ und das Femininum 4« shnong das ,,Dorf*, so dass die Zusam-

mensetzung den ,,Dorfwald® ergibt. Ebenso wie die Dotfberge (# lum shnong) werden auch die Dorfwilder (ka &blaw
shnong) nicht in der Khasi-Ethnographie erwahnt. Allerdings wird wiederholt von den ,,unberiihrbaren® oder ,,heili-
gen Wildern gesprochen, fir die der lokale Begtiffe &a £blaw lyntang oder auch dessen Abkirzung ka lawlyntag ver-
wendet wird (siche z.B. Kaiser 2003; Misra & Rangad 2000). Die Dorfwilder der Karow enstprechen dieser Katego-
rie der unbertihrbaren oder heiligen Wilder, werden aber durch einen spezifischen lokalen Begriff bezeichnet, der in
anderen Khasi-Gruppen offenbar nicht geldufig ist. Da Begriffe wie ,,unberithrbar* oder ,,heilig® problematisch sind,

empfiehlt es sich, den Begriff der Karow beizubehalten und von Dorfwildern zu sprechen.
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denen der Name zuriickgelassen werden muss. Signifikant ist nun, dass die Ahnen auf einer kos-
mologischen Landkarte mit dem Haus von # Bli, aber auch mit den Dorfbergen der Dominen
assoziiert werden. Der Eingang in die Gemeinschaft der Ahnen steht somit nicht allein fiir eine
kosmologische Transformation, sondern zudem fiir einen riumlichen Ubergang von der Wildnis
auf die Dorfberge. Die Verstorbenen, an die nach wie vor namentliche Erinnerung besteht, kon-
nen in den Hiusern an temporiren Ritualplitzen (ka kynton) adressiert werden. Sobald die Toten
zu namenlosen Ahnen wurden und mit dem Haus von # Blei und den Dorfbergen assoziiert wer-
den, kénnen sie nicht mehr in die Hiuser der Lebenden gebeten werden. Wer die Ahnen rituell
adressieren will, muss die Dorfberge aufsuchen. Die bereits angesprochene Hierarchie zwischen
den Ahnen und den Menschen erklart auch, warum sich in den Hausern der Menschen keine
Ahnenschreine oder andere permanente Konstruktionen der Ahnenverehrung finden lassen. So-
bald sich die Toten im Haus von # Blei und auf den Dorfbergen befinden, ist es fiir die Menschen
nicht mehr méglich, sie in ihre eigenen Hauser zu holen, denn wie es heif3t, sind sowohl das Haus
von # Blei als auch die Dorfberge ,,zu grof3*, um durch die Turen zu passen.

Die Dorttberge werden heute auch als ,,Altare der alten Religion (&7 duwan leh ka nemr barinz)
bezeichnet. Dies spielt auf ihre rituelle Bedeutung an, die durch den Einfluss der ,,neuen Religi-
on® (ka nem thymmai) in den letzten Jahrzehnten jedoch abgenommen hat (siche Kapitel ,,Rituelle
Diskontinuititen®). Betont werden muss dennoch, dass die Christen die Bezichungen zu den
Ahnen (k7 kmei ki kiaw) keineswegs abgebrochen haben. Auch wenn die Christen die Ahnen nur
noch selten rituell adressieren, gehen sie nach wie vor davon aus, dass sich die Ahnen auf den
Dortbergen befinden und fir den GroBteil der Christen bildet die Vereinigung mit den Ahnen

noch immer das kollektive Ziel.

Die ersten und die spiteren Siedler

Die £ur-Gruppen, die in ihrer Gesamtheit die Gemeinschaft der Karow konstituieren, verteilen
sich in einzelnen Segmenten auf die Dérfer der Karow-Dominen. Wie das Land der Dominen
werden auch die £#-Gruppen, die in diesem Land beheimatet sind, in zwei Kategorien unter-
schieden, deren Genese abermals im Zusammenhang mit der Besiedlungsgeschichte betrachtet
werden muss. Alle £#~Gruppen werden entweder der Kategorie der ersten Siedler oder der Ka-
tegorie der spiteren Siedler zugeordnet. Die erste Kategorie wird durch den Plural &7 #rai shnong
bezeichnet, der wortlich fir die ,,Dotrfwurzeln® steht und im Sinn von ,,erste Siedler* verstanden
werden kann. Die zweite Kategorie wird durch den Plural &7 sob shnong bezeichnet, der wortlich

fiur die ,,Dorffriichte” steht und im Sinn von ,,spitere Siedler” verstanden werden kann. Was

128



unterscheidet die beiden Kategorien? Alle &#-Gruppen, die der Kategorie der ,,Dorfwurzeln®
bzw. der ersten Siedler zugeordnet werden, kénnen eine Ursprungsbeziehung zu einem der drei
Dottberge (# lum shnong) fir sich in Anspruch nehmen. Konkret bedeutet dies, dass jede dieser
kur-Gruppen auf einen spezifischen Platz auf einem der Dorfberge verweisen kann, an dem der
oralen Uberlieferung entsprechend ihr erstes Mutterhaus (ka jing kmei) gestanden haben soll. Wie
zuvor beschrieben, stehen auf den Dorfbergen der Karow-Dominen heute keine Hauser, son-
dern dichte Wilder. Uber die Idee und das Bild der ersten Mutterhiuser, die einst dort begriindet
wurden, ldsst sich jedoch eine kontinuierliche Beziehung zur Anfangszeit der Besiedlung konstru-
ieren.

Im Gegensatz zu den ersten Siedlern kénnen die £#-Gruppen, die die Kategorie der ,,Dorf-
frichte” bzw. der spiteren Siedler konstituieren, keine Ursprungsbezichung zu einem der Dorf-
berge fir sich in Anspruch nehmen. Wie es hei3t, wanderten diese £#~Gruppen in das Gebiet
der Karow ein, nachdem die ersten Siedler die Urdérfer und die Dorfberge bereits verlassen hat-
ten, um sich im Raum zu verteilen. Auch die £#~Gruppen, die den spiteren Siedlern zugeordnet
werden, beziehen sich auf ein erstes Mutterhaus (ka jing kmei), das im lokalen Kontext als Ahnen-
und Ursprungshaus betrachtet wird. Im Gegensatz zu den ersten Mutterhdusern der ersten Sied-
ler werden die ersten Mutterhduser der spiteren Siedler nicht auf einem der Dorfberge lokalisiert,
sondern in den Tilern, in denen sich die heutigen Dorfer befinden. Wie sich zeigt, wird tiber die
rdumliche und zeitliche Entfernung zum Ursprung erneut ein hierarchisches Verhiltnis vermit-
telt, wobei die Dorfberge den konzeptuellen Dreh- und Angelpunkt bilden. Die ersten Siedler
bzw. die ,,Dorfwurzeln (&7 trai shnong) werden den spiteren Siedlern bzw. den ,,Dorffrichten®
(ki sob shnong) Ubergeordnet, denn raumlich betrachtet, reichen die Ursprungsbeziechungen der
ersteren ,,in die Hohe (d.h. auf die Dorfberge), wihrend die Ursprungsbeziechungen der letzteren
»in die Tiefe (d.h. in die Tiler) reichen. Es heil3t, dass die ersten Siedler fest im Land verankert
sind, da ihre Ursprungsbezichungen bis in die Urdorfer auf den Dorfbergen zurtickreichen. Die
spateren Siedler sind weniger fest im Land verankert, da sie spiter kamen und sich nur noch in
den Tilern niederlassen konnten.

Im sprachlichen Bild bleibend ldsst sich sagen, dass die Friichte von derselben Erde leben
wie die Wurzeln, denn heute konstituieren sowohl die ersten Siedler als auch die spiteren Siedler
die lokale Gemeinschaft der Karow und besitzen Anrechte am Land der Dominen. Die spiteren
Siedler sind jedoch wie Friichte, die einer jingeren Generation angehéren und weiter von der
Erde entfernt sind als die Wurzeln bzw. die ersten Siedler. Die unterschiedlichen Entfernungen
zum Ursprung und zur Erde bedingen ein hierarchisches Verhiltnis und eine Differenzierung im

politisch-rituellen Status. Um diesen zweiten Punkt beleuchten zu kénnen, missen die konkreten
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Entstehungsgeschichten der Dominen im Kontext der allgemeinen Besiedlungsgeschichte des
Karow-Gebietes betrachtet werden. Zunachst ist festzuhalten, dass die Urdorfer der Dominen
nicht nur als Orte entworfen sind, die als erste von Menschen besiedelt wurden, sondern auch als
Orte, an denen der Prozess der Gemeinschaftsbildung einsetzte. Die Urdorfer kénnen somit als
die Orte bezeichnet werden, an denen die Sozialitit der Dominen begriindet wurde. Die spiteren
Siedler, die erst einwanderten, nachdem die ersten Siedler die Urdotrfer bereits verlassen hatten,
waren am Prozess der Gemeinschaftsbildung nicht beteiligt. Hierdurch erklirt sich, warum sie
von bestimmten politisch-rituellen Funktionen, die auf die Griundungszeit der Dominen zuriick-
gehen, bis heute ausgeschlossen sind. Wie sich aus den Urdorfern die Dominen entwickelten und
an welche gemeinschaftsbildenden Prozesse diese Entwicklung gebunden war, soll im Folgenden

nachgezeichnet werden.

Die Konstituierung der Dominen

Die Urdorfer auf den Dorfbergen werden als lose Formationen von &#-Gruppen beschrieben,
die anfangs noch nicht durch ein einendes Band verbunden waren. In jeder Karow-Domine exi-
stieren orale Ubetlieferungen, die vermitteln, wie sich die lose verbundenen ersten &#~Gruppen
nach einiger Zeit zusammenschlossen und wie aus dem Urdorf schlief3lich die Domane als poli-
tisch-rituelle Einheit hervorging. Die Entstehungsgeschichten der Dominen weisen mythologi-
sche Elemente auf, nehmen aber teilweise auch auf historisch nachweisbare Ereignisse Bezug.
Die hier angesprochene Unterscheidung zwischen ,,Mythos“ und ,,Geschichte® ist aus der Per-
spektive der Karow nicht relevant. Entscheidend ist, dass durch die Entstehungsgeschichten der
Dominen eine Vergangenheit konstruiert wird, die die Karow als wahr erachten und die sich bis
heute in ihrer politisch-rituellen Ordnung und in der Ordnung des Raumes abgebildet findet. Im
Folgenden soll exemplarisch auf die Entstehungsgeschichte der Domine Nongkhrah eingegan-
gen werden, in der meine Feldforschung stattfand. Von diesem spezifischen Fall ausgehend, sol-

len Verallgemeinerungen angestellt werden, die alle drei Karow-Dominen betreffen.'"

" 10 der Khasi-Ethnographie wird die Integration von Dérfern in Dominen als formaler Aspekt des traditionellen
Systems der Selbstverwaltung beschrieben, das in den gesamten Khasi-Bergen verbreitet ist und sich lokal spezifisch
ausprigt. Auf die Entstehungsgeschichten der Dominen und insbesondere auf ihre kosmologische Dimension wird
an keiner Stelle Bezug genommen. Es ist dennoch anzunehmen, dass sich dhnliche Konzeptionen wie bei den Karow

auch in anderen Khasi-Gruppen finden lassen.
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Die Entstehungsgeschichte der Domidne Nongkhrah

Mit dem Urdorf der Domine Nongkhrah werden acht £#r-Gruppen assoziiert: [ynthen, Lyngdob,
Narlong, Nongkoun, Syngkli Narleng, Syngkli Nongpoh, Syngkli Pator und Syngkli Rangi. Es heil3t, dass
alle acht £ur-Gruppen bereits lange Wanderungen hinter sich hatten, bevor sie sich im Gebiet der
heutigen Karow ansiedelten. Die meisten &#~Gruppen kamen aus der Gegend von Sutnga — ein
Dorf in den 6stlich gelegenen Jaintia-Bergen, in dem sich, historisch nachweisbar, eine Dynastie
lokaler Herrscher etablieren konnte, deren Machteinfluss zeitweilig bis in die Ebene von Bangla-
desch reichte (vgl. Bareh 1997: 43ff; McCormack 1964: 106; Shadap-Sen 1981: 84f). Wie berichtet
wird, wanderten die betreffenden £#~Gruppen in die damals noch menschenleeren nérdlichen
Khasi-Berge ein, um sich dem Machtanspruch der Herrscher von Sutnga zu entzichen. Dem Ut-
dorf, das durch die Ansiedlung der acht £#~Gruppen begriindet wurde, stand eine Frau namens
ka Khrah 1yngdob vor, die, wie ihr Name vermittelt, der £#~Gruppe Lyngdoh angehorte.'" Da die
kur-Gruppen anfangs nur lose verbunden waren, beschloss £z Kbrah die Einfithrung eines einen-
den Rituals. Die Organisation dieses Gemeinschaftsrituals wies sie fiinf der acht vertretenen Aur-
Gruppen zu: den £ur-Gruppen Lyngdoh, Narlong, Nongkoum, Syngkli Lung und Syngkli Pator. Diese
tinf &ur-Gruppen sollten aus ihren Reihen jeweils einen rituellen Verantwortlichen bestimmen
und die finf gewihlten Minner bildeten die Gruppe der sogenannten Dominenoffiziellen (47
longsan mansan). Wortlich steht der Plural &7 longsan mansan, der die Dominenoffiziellen bezeich-
net, fur ,,die funf Gemeinsamen, die finf Zusammenwachsenden®. Nachdem sich die Gruppe
der Dominenoffiziellen gebildet hatte, legte &2 Khrah weiterhin fest, dass der Vertreter ihrer eige-
nen kur-Gruppe den Statushéchsten unter den fiinf Dominenoffiziellen stellen sollte — den so-
genannten Dominenaltesten (# Angdoh). Dass der Dominenilteste nur der &kur-Gruppe Lyngdoh
angehoren kann, driickt sich direkt in seiner Bezeichnung aus, denn der Begriff fir den Domi-

neniltesten ist mit dem Namen seiner £#~Gruppe identisch.'"

" Ka Khrah wird der Kategorie der Ahnen (&7 kmei ki kiaw) zugeordnet. Zuvor wurde gesagt, dass die Ahnen als eine
Gemeinschaft von namenlosen Votfahren entworfen sind, denn die Verstorbenen, die zu Ahnen wurden, werden im
Regelfall nicht mehr namentlich erinnert. Ausnahmen entstehen durch Personen, die als (mythische) Helden erinnert
werden, da sie besonders gute oder besonders schlechte Taten vollbracht haben. Auch &« Kbrab ist hier einzuordnen.
Die gro3e Bedeutung von £a Kbhrabh zeigt sich auch daran, dass das Urdorf der Doméne Nongkhrah nach ihr benannt
war, denn Nongkhrah bedeutet wértlich ,,das Dotf von ka Khrah™. Spiter wurde diese Bezeichnung fir die Domine
ibernommen. Die namentliche Ubereinstimmung zwischen der Griindungsahnin und der Domine selbst ist jedoch
eine Besonderheit der Domine Nongkhrah und kann nicht verallgemeinert werden.

"% Die vier anderen Dominenoffiziellen werden # kongsan, u daloi, u sangot und u pator genannt. Bei den Bezeichnun-
gen der Dominenoffiziellen handelt es sich um Eigennamen, die nur schwer zu Gbersetzen sind. Wie der minnliche

Artikel # anzeigt, kénnen die Positionen der Dominenoffiziellen nur von Minnern eingenommen werden. Welcher

131



Nachdem ka Khrah die funf £ur-Gruppen bestimmt hatte, die die Dominenoffiziellen stellen
sollten, offenbarte sich ein Problem. Ausgerechnet in der &#r-Gruppe Lyngdoh gab es keinen ge-
eigneten Kandidaten, der die Position des Domineniltesten hitte ausfillen kénnen. Wie die orale
Uberlieferung besagt, kam in dieser prekiren Situation ein fremdes Geschwisterpaar in das Ut-
dotf — # Dakbaji und ka Hot, die ebenfalls auf der Flucht vor den Herrschern von Sutnga waren
und der kur-Gruppe Lyngdoh angehorten. Erfreut iber den Neuzugang, der sich als geeignet er-
wies, offetierte &2 Khrah dem Fremden die Position des Domineniltesten, die von diesem auch
eingenommen wurde. Kurz bevor ka Kbhrah starb, nahm # Dakbaji die bereits altersschwache
Grindungsahnin wie ein neugeborenes Kind auf den Riicken und gemeinsam schritten sie ein
groferes Gebiet rund um den Dorfberg ab. In Bezug auf die Tragweise von ka Khrah wird das
Verb bah khon verwendet, das normalerweise das Tragen von Neugeborenen und Kleinkindern
bezeichnet. Die Form, in der 42 Khrah getragen wurde, verweist auf das Zukiinftige, denn der Akt
des gemeinsamen Grenzziehens markiert die Geburtsstunde der Domine im territorialen Sinn.
Auf ihrem Sterbebett nahm £a Khrah dem Domaineniltesten # Dakhaji das Versprechen ab, das
geplante Gemeinschaftsritual auch tatsichlich einzufthren, um die &#-Gruppen des Urdorfes
final zu einen.

Nach ka Khrahs Tod vergal3 # Dakhaji sein Versprechen. Erst eine Verkettung ungliicklicher
Ereignisse erinnerte ihn an seine rituelle Verantwortung gegeniiber der neu entstandenen Domi-
ne und ihren Bewohnern. Zuerst kam eine Hungersnot tiber das Urdorf; die Ernte verdarb und
die Menschen mussten im Wald nach Essbarem suchen. Als # Dakhajis Schwester £a Hot gemein-
sam mit ihrem kleinen Sohn im Wald nach Wurzeln suchte, ereignete sich ein weiteres Ungliick.
Da sich 42 Hot mit ihrem Sohn auf dem Riicken schlecht bewegen konnte, legte sie ihn in einer
Mulde ab und ging Wurzeln sammeln. Als sie zurtickkam, fand sie dort aber nicht mehr ihren
Sohn, sondern einen groflen Stein. Durch Eierbrechen (shob pylleng) stellte # Dakhaji die Ursache
fir die Hungersnot und die Versteinerung seines Schwestersohns heraus. Die Divination zeigte,
dass beide Ereignisse auf den Willen von ka Khrah zurickgingen, die # Dakbaji daran erinnern
wollte, dass noch immer kein Gemeinschaftsritual stattfand.

Die hier beschriebenen Vorginge veranschaulichen die zuvor getroffene Aussage, dass die
Manifestationen des Leid- und Unheilvollen in der Regel auf Ursachen (&a daw) zuriickgehen, die
die Menschen durch ihr Handeln bzw. Nicht-Handeln selbst herbeigefiihrt haben (sieche Kapitel

,»Das Prinzip der Ursache®). Voller Reue tief # Dakhaji die anderen vier Dominenoffiziellen und

Mann die Position einnehmen soll, wird innerhalb der betreffenden £#r-Gruppe durch eine Wahl bestimmt, an der
alle mannlichen und weiblichen Mitglieder der £#r-Gruppe teilnechmen. Eine Ausnahme bildet die Position des Do-

maineniltesten, die in der Linie des dltesten Schwestersohns vererbt wird.
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gemeinsam nahmen sie das erste Gemeinschaftsritual der Domaine in Angriff. Wihrend der Vor-
bereitungen zum Ritual kam ein Vogel zu den Dominenoffiziellen geflogen, von dem es hiel3,
dass er von ka Khrah gesendet wurde. Dieser Vogel erklirte ihnen, welche Opfer im Rahmen des
Rituals stattfinden sollten. Auf diese Weise lernten die Dominenoffiziellen, dass sie den Ahnen
(ki fmei ki kiaw) opfern mussen, denn wie £a Khrah demonstriert hatte, kénnen diese dem Land
Fruchtbarkeit entziechen. Die Dominenoffiziellen lernten aber auch, dass sie einer Gruppe von
vier Géttinnen opfern mussten, die fortan als Dominengéttinnen (k7 blei raid) bezeichnet wurden.
Im Tausch gegen Tieropfer versprachen die Dominengéttinnen den Schutz des Dorfbergs und
der Dominengrenzen. Als die vier Géttinnen ihre ersten Opfer erhielten, 16sten sie ihr Verspre-
chen ein — sie verwandelten den Dorfberg in eine mythische Festung und begannen, iiber die
Dominengrenzen zu wachen. Die erste Géttin ka Kor ka Mar (,,das Gerit, die Maschine®) bildete
Erdwille, die Feinde vom Dorfberg fernhalten sollten. Die zweite Géttin &a Khyrdop (,,das Tor)
bildete ein massives Tor, dass den Menschen des Urdorfes Zutritt zum Dorfberg gewihrte, aber
alle Feinde zuriickhalten sollte. Die dritte Gottin &a Kbharei ka Palit (,,der Kanal, die Grube®) bil-
dete breite Erdkanile, die von der Spitze des Dorfbergs nach unten verliefen und in denen Fein-
den Steine entgegengerollt werden konnten. Sie bildete ebenso eine tiefe Grube am Fuf} des
Dorfbergs, in die Eindringlinge stiirzen sollten. SchlieBlich bot die vierte Gottin ka Suitkhrib ka
Suittang (,,die Schittende, die FlieBende) ihren Schutz an und versprach, Wassermassen zu bil-

den, die — sobald sich Eindringlinge zeigen — vom Dorfberg stiirzen.

Interpretation und V' erallgemeinerung

Die Entstehungsgeschichten der Karow-Dominen variieren in ihren Details. Dennoch lisst sich
ein Grundmuster herausstellen, das alle drei Dominen betrifft. Am Anfang steht ein Urdorf, das
in einem menschenleeren Gebiet auf einem Berg durch die Ansiedlung mehrerer £ur-Gruppen
begriindet wurde. Diesem Urdorf steht eine Frau aus der £ur-Gruppe Lyngdoh vor, die die Ein-
fihrung eines Gemeinschaftsrituals beschlie3t, um die eingewanderten k#r-Gruppen zu einen.
Die Grundungsahnin iibergibt die Organisation des Rituals an funf £#-Gruppen, die jeweils ei-
nen rituellen Verantwortlichen bestimmen. Gemeinsam bilden die finf gewihlten Minner die
Gruppe der Dominenoffiziellen (&7 longsan mansan), bei der es sich wortlich um ,,die finf Ge-
meinsamen, die finf Zusammenwachsenden® handelt. Im Kontext der zu begriindenden Soziali-
tit der Domine reprisentiert die Zahl ,funf™ (saz) das Ganze. Das Ganze kann aber erst ,auf
funf gebracht™ werden, nachdem die zunichst noch vakante Position des Domineniltesten (

lyngdoh) durch einen Fremden besetzt wird. Das Organisationsprinzip der Karow-Dominen be-
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steht somit darin, dass die politisch-rituelle Ordnung erst vollendet werden kann, nachdem vier
internen Autorititen eine externe Autoritit vorangestellt wird. Der von auf3en kommende Fiinfte
nimmt die statushochste Position des Domineniltesten ein und komplettiert auf diese Weise die
Gruppe der Dominenoffiziellen.

Nachdem der Zusammenschluss erfolgt ist, werden ausgehend vom Urdorf die Grenzen der
Domine bestimmt. Die Ausbreitung im Raum und die Urbarmachung des Landes vollzogen sich
unter der Bedingung, dass die Bewohner der Domine Austauschbeziehungen mit den Bewoh-
nern der ,,anderen Welt™ (kawei pat ka pyrthei) eingehen. Im Rahmen des Dominenrituals wurden
vor diesem Hintergrund Tieropfer fiir die Ahnen (k7 kmei ki kiaw) und fir die Domidneng6ttinnen
(ki blei raid) institutionalisiert. Den Ahnen wurde geopfert, um die Fruchtbarkeit des Landes zu
sichern, und den Dominengéttinnen wurde geopfert, um den Schutz des Dorfbergs und der
Dominengrenzen zu gewahrleisten.

Das Organisationsprinzip der Karow-Domainen, bei dem vier internen Autorititen eine fiinf-
te externe Autoritit vorangestellt wird, weist strukturelle Ahnlichkeiten zu den diarchischen Au-
torititsmodellen auf, die fir andere Teile Stidostasiens und speziell fiir Indonesien beschrieben
wurden (siche z.B. Barraud 1979; Lewis 1988; Ossenbruggen 1977; Platenkamp 1988, 2005, 2007,
Schulte Nordholt 1971)."” Von Diarchie im Sinn einer tatsichlichen ,,Zweierherrschaft* zu spre-
chen, wire aber in Bezug auf die Karow problematisch, denn der Begriff der ,,Herrschaft™ hat
keine lokale Entsprechung. Die Dominenoffiziellen (7 longsan mansan) sind keine ,,Herrscher®,
sondern rituelle Autorititen. Der Domanenilteste (# /yngdoh) hat den hochsten rituellen Status,
aber auch er wird nur als , Erster unter Gleichen“ bezeichnet. Die Dominenoffiziellen haben
keine Befehlsgewalt tiber die Bewohner der Domane. Politisch ist ihre Funktion in dem Sinn, in
dem sie fur den Zusammenhalt und den Schutz der Domine und ihrer Bewohner verantwortlich
sind. Bei Konflikten und Streitfillen berufen sie den Domanenrat (ka dorbar raid) ein, an dem alle
erwachsenen minnlichen Bewohner der Domine teilnehmen kénnen. Das Wort der Dominen-
offiziellen hat im Dominenrat Gewicht, denn es ist idealerweise sowohl fundiert als auch ver-
s6hnend und schlichtend. Prinzipiell ist die Stimme der Dominenoffiziellen aber nicht mehr wert
als die aller anderen Minner und formal kénnen sie weder bestimmen noch entscheiden.

Eine weitere wichtige Funktion der Domainenoffiziellen ist die Verwaltung des Dominen-
lands, das den Ahnen gehért und von allen Bewohnern der Domine genutzt werden darf. Die
Dominenoffiziellen kontrollieren die gerechte Verteilung des Landes und greifen bei Landstrei-
tigkeiten schlichtend ein. Die bisher genannten Aufgaben kommen den Dominenoffiziellen bis

heute zu. Vor der Christianisierung bestand ihre wichtigste Aufgabe jedoch in der Organisation

' Den Hinweis auf die hier angesprochenen strukturellen Ahnlichkeiten verdanke ich Jos Platenkamp.
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und Durchfithrung des Dominentituals, das in der Grindungszeit der Domine institutionalisiert
wurde und fir die Sozialitit der Domine konstitutiv war. Die rituellen Aufgaben der Domanen-
offiziellen zeigen, dass diese den angesprochenen Zusammenhalt und Schutz der Domine und
ihrer Bewohner traditionell dadurch garantierten, dass sie die Beziehungen zwischen der sichtba-
ren und der unsichtbaren Welt regulierten. Die Dominenoffiziellen fithrten Tieropfer fir die
Ahnen durch, damit das Land fruchtbar blieb. Die Grenzen der Domine verteidigten sie nicht
mit Waffengewalt, sondern indem sie den Dominengéttinnen opferten, die ihrerseits einen kos-
mologischen Schutzwall errichteten. Deutlich zeigt sich, dass das menschliche Wohl in hohem
Maf} von den Beziehungen zur ,,anderen Welt™ (kawe: pat ka pyrthei) abhingig war. Die rituelle
Gestaltung dieser Beziehungen lag in der Hand der Dominenoffiziellen, denn erst in ihrer sozia-
lisierten Form, d.h. als Tauschpartnerinnen im Rahmen des Dominenrituals, waren die Ahnen

und die Dominengéttinnen den Bewohnern der Domine wohlgesonnen.

Die Konstituierung der Dorfer

Bisher wurde beschrieben, wie sich die heutigen Domainen als politisch-rituelle Einheiten aus den
Urdorfern heraus entwickelten. Wie die orale Ubetlieferung weiterhin besagt, wurden die Urdor-
fer nach einiger Zeit aufgegeben. Die ersten Siedler bzw. die ,,Dorfwurzeln® (&7 trai shnong) verlie-
Ben die Dorfberge und begrindeten neue Dérfer in den Tilern. An dieser Stelle wird deutlich,
wie der Begriff der ,,Dorfwurzeln® zu verstehen ist: die Wurzeln der heutigen Dorfer gehen auf
die Anfangszeit der Besiedlung zurtick und befinden sich in den Urdérfern auf den Dorfbergen.
Fiir die Karow ist der Abstieg von den Dorfbergen keine Legende, sondern eine Tatsache. Uber
den Zeitpunkt des Abstiegs gehen die Ansichten dennoch weit auseinander. Einige geben an,
dass er vor 200 Jahren erfolgte, anderen sagen, dass es sich um 2000 Jahre handelt. Auch wenn
die Spannweite grof3 ist, wird dies nicht als widersprichlich empfunden und alle kénnen sich dar-
auf einigen, dass die Menschen die Dorfberge ,,vor schr langer Zeit verlieBen. Die von den
Dorttbergen ausgehende Besiedlung des Landes erfolgte innerhalb der zuvor festgelegten Domi-
nengrenzen. In der Domine Nongkhrah, die wir zuvor betrachtet haben, handelte es sich um die
Grenzen, die &z Kbrah und u# Dakhaji gemeinsam abgeschritten hatten. Heute sind in die Domine
Nongkhrah insgesamt vierzehn Dorfer integriert, die sich alle auf ein Urdorf und damit auch auf
einen Dorfberg beziehen.

Die Détfer, die zu einer Domine (ka razd) gehoren, bilden politisch autonome Einheiten.
Ein Dortf (ka shnong) wird durch den Dorfrat (ka dorbar shnong) regiert und verwaltet, dem alle

erwachsenen minnlichen Bewohner des Dorfes angehdren. Dem Dorfrat steht der Dorfilteste (#
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rangbah shnong) vor, der alle drei Jahre neu gewihlt wird. Fir die Position des Dorfiltesten kénnen
alle Minner des Dorfes kandidieren, wobei die Entscheidung letztlich unter den fihigsten ausge-
tragen wird.""* Der Dorfilteste vermittelt in allen Angelegenheiten, die das Dorf und seine Be-
wohner betreffen. Er beruft den Dotfrat ein und leitet diesen, er schlichtet bei Konflikten und
Streitfillen, er hilft Menschen, die ihn um Rat ersuchen, und vieles andere meht. Wie die Domi-
nenoffiziellen (&7 longsan mansan) hat auch der Dorfilteste keine formale Entscheidungsgewalt,
sondern er muss sich stets mit dem Dorfrat abstimmen. Im Unterschied zu den Dominenoffizi-
ellen hat der Dorfilteste keine rituelle Verantwortung. Das Dorf bildet keine rituelle Einheit — es
gibt weder einen Dorfgott oder eine Dorfgbttin noch spezifische Rituale, die das Dorf als Ganzes
betreffen. Die Abwesenheit von Dorfritualen ist keine Folge der Christianisierung. Auch in der
vorchristlichen Zeit fanden auf der Ebene des Dorfes keine Rituale statt. In ritueller Hinsicht
liegt eine Hierarchie zwischen den Dérfern und Dominen vor. Es gibt keine Dorfgéttinnen, aber
Dominengéttinnen (&7 blei raid), die die Dorfberge und die Grenzen der Dominen schiitzen. In
der vorchristlichen Zeit organisierten die Dominenoffiziellen jahtlich ein Domanenritual, an dem
alle Dérfer der Domine teilnahmen. Dieses Domanenritual fand auf dem Dortberg (# lun: shnong)
im Urdorf der Domine statt. Das Urdorf ist als permanenter und fixer Ursprungs- und Ahnenort
entworfen, aus dem die Domine und alle Dérfer der Domine hervorgingen. Im Gegensatz zum
Urdorf sind alle anderen Dérfer der Domine prinzipiell beweglich. In der Vergangenheit kam es
immer wieder vor, dass Dorfer verlegt wurden und bis heute kommt es zur Neugriindungen von
Dérfern. Die neu begrundeten Dérfer werden als Ableger von bereits bestehenden dlteren Dor-
fern bezeichnet, so dass die Beziehung zum Urdorf immer erhalten bleibt.

Alle heutigen Dérfer kénnen als Abbilder des Urdorfes betrachtet werden, denn wie in die-
sem sind in einem Karow-Dorf grundsitzlich mehrere £#-Gruppen vertreten. Zudem wird nicht
nur auf der Ebene der Domine, sondern auch auf der Ebene des Dotfes zwischen den ersten
und den spiteren Siedlern unterschieden. Die verwendeten Begriffe sind identisch, denn auch in
Bezug auf die Dorfer wird von den ,,Dorfwurzeln® (&7 trai shnong) und den ,,Dorffrichten® (7 sob
shnong) gesprochen. Prizision ist dennoch geboten, denn die Begriffe tragen je nach Kontext un-
terschiedliche Bedeutungen. Im Kontext der Domine bezieht sich die Unterscheidung auf die
vertretenen A#-Gruppen und auf die Frage, ob sie eine Ursprungsbeziechung zum Urdorf nach-
weisen konnen oder nicht. Im Kontext des Dorfes bezieht sich die Unterscheidung auf die ver-
tretenen Hauser und auf die Frage, vor wie vielen Jahren sie sich im Dorf ansiedelten. Die mei-

sten Héuser zdhlen zu den ersten Siedlern. Ausgenommen sind lediglich die Hauser, die von Pet-

114 a . . . . o . .
Zu den Fihigkeiten, die der Dorfilteste besitzen sollte, gehdren ein sicheres Auftreten, rhetorisches und diploma-

tisches Geschick sowie die genaue Kenntnis des Dorfes und seiner Bewohner.
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sonen begriindet wurden, die erst in den letzten Jahren zuzogen und deshalb als spitere Siedler
bezeichnet werden.'” Die spiteren Siedler kénnen dem Dorfiltesten nach einigen Jahren die
Bitte um die Aufnahme in die Kategorie der ersten Siedler vortragen. Der Dorfilteste diskutiert
diese Bitte im Dorfrat und gegen die Entrichtung einer Geldsumme wird ihr in der Regel stattge-
geben."® Auf der Ebene des Dorfes stellt die nachtrigliche Aufnahme in die Kategorie der ersten
Siedler den Regelfall dar. Auf der Ebene der Domine ist die Aufnahme in die Kategorie der er-
sten Siedler hingegen ausgeschlossen, denn die Ursprungsbeziehungen zum Urdorf, die fur diese

Kategorie konstitutiv sind, lassen sich nicht mehr nachtriglich konstruieren.

4.3 Das nicht-sozialisierte Land

Eine Domaine umfasst nicht nur mehrere Dorfer, sondern auch das Land zwischen diesen Dot-
fern. Das Dominenland wird wortlich als gemeinschaftliche Erde (ka &hyndow paidbah) bezeich-

117
net.

Als die ersten Siedler die Dorfberge verlieBen und sich innerhalb der Dominengrenzen
verteilten, durfte sich jedes Haus so viel vom Dominenland nehmen, wie seine Bewohner mit
ihren eigenen Hinden kultivieren konnten. Die ersten Siedler nahmen das Dominenland nicht
vollstindig in Besitz. Es blieb Raum fur die spiteren Siedler, die von auf3en kamen und sich eben-
falls innerhalb der Dominengrenzen niederlieBen. Die ersten und spiteren Siedler mischten sich
in Dérfern, die in den Tilern neu begriindet wurden. Das von den ersten und den spiteren Sied-
lern in Besitz genommene Dominenland konnte zusammen mit dem Haus vererbt werden. Das
tber viele Generationen vererbte Land wird nicht mehr als gemeinschaftliche Erde, sondern als
eigene Brde (la ka jong ka khyndow) bezeichnet.' *Im iibertragenen Sinn lisst sich vom ,,Dominen-
land* und vom ,,Hausland* sprechen. In beiden Fillen handelt es sich um Ahnenland. Das Do-

minenland wird mit der Domine als Ganzes und mit den Vorfahren der heutigen Dominenbe-

wohner assoziiert, die dieses Land als erste besiedelten. Das Hausland war einst Domanenland

"® Es wird hier nicht von Personen gesprochen, die zwischen Karow-Dorfern umziehen, sondern von Personen, die
keine Karow sind und von auBlerhalb zuzichen. Solche Fille sind nicht hiufig, kommen aber von Zeit zu Zeit vor. Es
handelt sich um Mitglieder anderer Khasi-Gruppen, die sich im Gebiet der Karow ansiedeln.

"% Die Geldsumme ist relativ hoch und betrdgt mindestens 1000 Rupien. Das Geld wird fiir gemeinschaftliche Akti-
vititen verwendet und kommt somit dem gesamten Dotf zu Gute.

" In der Khasi-Ethnographie wird die Landkategorie als £a i raid (,Dominenland®) bezeichnet (vgl. Bareh 1997:
267; Mawrie 1981: 90; Nongbri 1997: 90).

" 1 der Khasi-Ethnographie wird die Landkategorie als £a 7/ £ynti (,,vererbtes Land®) bezeichnet (vgl. Bareh 1997:
267; Mawrie 1981: 91; Nongbri 1997: 110).
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und wird inzwischen mit einzelnen Hausern und mit den Vorfahren der heutigen Hausbewohner
assoziiert.

Heute ist der tiberwiegende Teil des Domanenlands als Hausland aufgeteilt. Fiir den verblie-
benen Teil des Dominenlands gilt nach wie vor, dass jedes Haus den Teil in Besitz nehmen darf,
den seine Bewohner mit ihren eigenen Hinden kultivieren kénnen. In Besitz genommenes Land,
das linger als drei Jahre nicht bearbeitet wurde, gilt wieder als frei verfiigbar und kann von jedem
anderen Haus genutzt werden. Bei der LLandnahme ist zu beachten, dass bestimmte Gebiete von
der Kultivierung ausgeschlossen sind, da sie nicht von Menschen beriihrt werden diirfen. In die-
sem Zusammenhang muss die einleitend vorgestellte Unterscheidung zwischen den beiden Land-
kategorien ka jing ka shnong (,,das Haus, das Dorf™) und ka rinem ka kblaw (,,die Wildnis, der
Wald®) wieder aufgegriffen werden. Bisher wurde der sozialisierte Bereich der Dérfer beschrie-
ben, der der Ordnung der Ahnen untersteht, die in den Urdérfern auf den Dorfbergen begriindet
wurde und sich spiter tiber die Tiler ausdehnte, in denen sich die heutigen Dérfer befinden. Der
sozialisierte Bereich geht an den Dorfgrenzen in die Felder tber, die an den nicht-sozialisierten
Bereich angrenzen, der durch das Sprachpaar ka rinem ka kblaw (,,die Wildnis, der Wald®) be-
zeichnet wird und nicht der Ordnung der Ahnen untersteht. Bis heute durfen die Felder nicht
beliebig weit in die Wildnis ausgedehnt werden, was ebenfalls im Kontext der Besiedlungsge-
schichte zu verstehen ist.

Wie zuvor beschrieben, vollzog sich die Landnahme ausgehend von den Dorfbergen inner-
halb der zuvor festgelegten Dominengrenzen. Die orale Ubetlieferung besagt, dass der Prozess
der Landnahme immer wieder stockte, da die Menschen erkrankten und nicht mehr ihrer Arbeit
nachgehen konnten. Der Domainenilteste (# lngdoh) stellte durch Eierbrechen (shoh pylleng) het-
aus, dass die Erkrankten unwissentlich die Areale von Ortsgbttern (7 ryngkow) verletzt hatten.
Durch das Verursachen von Krankheiten machten diese Ortsgotter auf sich aufmerksam und die
Votfahren der Karow lernten, dass sie zwar die ersten menschlichen Siedler watren, dass das Land
aber bereits von Ortsgottern bewohnt war, deren Areale sie gro3raumig umgehen mussten. Vor
dem Hintergrund dieser notwendigen Umgehung kristallisierte sich im Prozess der Landnahme
nach und nach die bis heute giltige Opposition zwischen den Landkategorien ka jing ka shnong
(,,das Haus, das Dorf™) und ka rinem ka khlaw (,,die Wildnis, der Wald*) heraus. Auch wenn der
Bereich der Wildnis insgesamt groer ist als die Areale der Ortsgotter, konnen diese als das Herz-

stick der Wildnis bezeichnet werden.
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Abb. 9: Wohnort eines Ortsgotts

In der Baumgruppe auf dem Berg verbirgt sich der Wohnort von # ryngkow khyllow. Da sich in di-
rekter Nihe Nassreisfelder befinden, ist dieser Ortsgott ein hiaufiger Verursacher von Krankheiten.
Die Menschen kénnen es kaum vermeiden, dem umbherstreifenden Ortsgott bei der Feldarbeit zu

begegnen oder versehentlich die Grenzen seines Areals zu beriihren.

Die Ortsgotter werden im Plural als & ryngkow bezeichnet.'” Der Singular ist # ryngkow. Das No-
men ryngkow kann nicht mit dem weiblichen Artikel 42 kombiniert werden, woraus ersichtlich
wird, dass die Ortsgotter kategorisch minnlich sind. Jeder Ortsgott hat einen Eigennamen und
wird zudem mit einer spezifischen Landschaftsformation assoziiert. Es kann sich z.B. um eine
Baumgruppe, einen Felsen oder auch um eine Hohle handeln (Abb. 9). Die Landschaftsforma-
tionen gelten als Wohnorte der Ortsgétter.'” Die Ortsgétter befinden sich aber nicht permanent
an diesen Wohnorten, sondern durchstreifen regelmifBlig die umliegenden Wilder. Die Areale der
Ortsgotter, die zur Zeit der ersten Landnahme markiert wurden, sind allen Bewohnern der Do-
mine bekannt. Im Zusammenhang mit der Christianisierung wurden einige Ortsgotter aufgege-
ben. Die meisten von ihnen werden aber bis heute nicht nur von den Nicht-Christen, sondern
auch von den Christen respektiert. Wer das Pech hat, einem umbherstreifenden Ortsgott zu be-

gegnen, kann dadurch erkranken. Mit Sicherheit wird aber derjenige erkranken, der den Wohnort

" Das vollstindige Sprachpaar lautet &7 ryngkow ki basa. Die Etymologie der Nomen ryngkow und basa ist nicht be-

kannt. In der Khasi-Ethnographie werden die Ortsgotter als &7 ryngkew ki basa bezeichnet. Sie werden erwihnt, aber
nicht ausfithrlich behandelt. Ausnahmen bilden Kaiser (2003) sowie Misra und Rangad (2000), die sich detailliert mit

der Thematik befassten.

" Die Ortsgotter werden auch als &7 blei lum ki blei wah (,,die Berggotter, die Flussgotter®) bezeichnet. Dieses Syn-

onym verweist ebenfalls auf die Assoziation mit der Landschaft.
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eines Ortsgotts berithrt. Heilung kann in solchen Fillen nur durch ein Tieropfer (ka £sia) herbei-
gefithrt werden. Dieses zielt darauf ab, die destruktiven kosmischen Einflisse des Ortsgotts zu-
rickzuweisen. Hierfiir wird der Ortsgott in seinem sozialen und schiitzenden Aspekt angespro-
chen, aber dennoch gebeten, auf Distanz zu den Menschen zu bleiben. Ein kurzer Auszug aus
einer rituellen Ansprache verdeutlicht die Art und Weise, in der kommuniziert wird. Adressiert

witrd # ryngkow khyllow, der die Krankheit eines jungen Mannes namens # Las verursachte.

»Du, ryngkow khyllow, hast diese Krankheit verursacht. Du hast sie gegeben und du bist
der einzige, der sie wieder nehmen kann. Wir geben dir ein Huhn. Schiitze im Austausch
den Ko6rper und das Haus von # Las. Von heute an komm nicht mehr zu ihm, berthre
ihn nicht mehr und sprich nicht mehr mit ihm. Wir legen es in deine Hand, den Kérper
und das Haus von # Las zu schiitzen. Kehr zurtick in die Wildnis, aber bevor du gehst,
markiere den Hithnerdarm, wenn du zustimmst, dass du den Koérper und das Haus von

# Las in Zukunft schiitzen wirst.”

Die Wildnis wird nicht nur von den Ortsgbttern (7 ryngkow) bewohnt. Wie schon beschrieben,
wird sie auch mit den Toten assoziiert, die die Hauser der Lebenden verlassen haben, aber noch
nicht in das Haus von # Blei (ka jing n Blei) eingegangen sind (siche Kapitel ,,Das sozialisierte
Land®). Vorgesehen ist, dass die Verstorbenen zuerst die Gemeinschaft der Totengeister durch-
laufen, um danach in die Gemeinschaft der Ahnen einzugehen, die im Haus von # Blez und auf
den Dorfbergen lokalisiert ist. Eine hiervon abweichende Situation ergibt sich fiir die Menschen,
die durch einen Ortsgott erkrankten und in Folge dieser Erkrankung sterben. Uber Menschen,
die ihr Leben aufgrund eines Ortsgotts verlieren, heil3t es, dass sie nach dem Tod fiir immer als
Diener (# shakri) bei diesem Ortsgott bleiben. Jeder Ortsgott vereint auf diese Weise eine Anti-
Gemeinschaft von unerlésten Toten um sich. Die Namen (ka &yrteng) dieser Toten kénnen noch
immer in die Hauser der Lebenden zuriickkehren, aber ihr Atem (ka mynsiens) kann nicht in das
Haus von # Blez eingehen, da er durch den betreffenden Ortsgott festgehalten wird. Fur die Men-
schen, die einen Verwandten durch einen Ortsgott verloren haben, ist die Bezichung zu diesem
Ortsgott ebenfalls problematisch.

Die Areale der Ortsgotter gelten einerseits als gefihrlich, denn sie sind vom Tod umgeben
und missen gemieden werden. Andererseits geht von ihnen aber ein spezieller Sog aus, denn die
unerlosten Toten, die mit einem Ortsgott leben, versuchen, ihre lebenden Verwandten zu sich zu
rufen. Die unerlosten Toten rufen die Lebenden in ihren Triumen. Um die bedrohlichen Triume
abzuwenden, wird versucht, die verstorbenen Verwandten, die mit einem Ortsgott leben, mog-

lichst bald zu vergessen. Da sich das Vergessen geliebter Menschen aber nicht immer forcieren
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lisst, ist es ein hdufiges Phinomen, dass nahe Verwandte durch ein und denselben Ortsgott ster-
ben, da sie dem Sog, der von diesem ausgeht, nicht widerstehen kénnen.

Die Ortsgotter (k7 ryngkow) sind nicht ausschlieflich negativ charakterisiert. Es heil3t, dass sie
nicht nur Krankheiten verursachen, sondern auch die Auflengrenzen der Dorfer schiitzen. Dieser
Schutz wird damit begriindet, dass sich der Zusammenhalt der Dorfer nach innen festigt, wenn
sich die Dorfbewohner nicht bedingungslos weit nach aulen wagen kénnen. Wihrend die Do-
minengottinnen (7 blei raid) die Dorfberge einst in mythische Festungen verwandelten und als
aktive Schutzerinnen der Dominengrenzen auftreten, sind die Ortsgotter als passive Schiitzer der
Dorfgrenzen konzipiert, die durch ihre bloe Anwesenheit ein Auseinanderfallen der Dérfer ver-
hindern. Wie alle anderen Goétter (k7 bled) gelten auch die Ortsgotter (&7 ryngkow) als Schiitzer und
Bewahrer der moralischen Ordnung (&a nen7) und des mit ihr verbundenen richtigen Wegs (k2
rukom). Im Fall der Ortsgotter duBlert sich diese Funktion durch eine spezifische Assoziation mit
dem Tiger. Die Karow klassifizieren Tiger nicht als ,, Tiere”, sondern als ,,Krieger der Ortsgot-

ter“ 121

Wann immer Tiger auftauchen — sei es in Mythen, in Geschichten oder in Triumen — ist
dies ein sicherer Hinweis auf menschliche Verfehlungen (£ pop) oder Tabubriiche (ka sang).'” Es
wird angenommen, dass die Ortsgotter die Tiger als Krieger entsenden, um die Menschen auf die
Vetletzungen der moralischen Ordnung aufmerksam zu machen.

Wie sich zeigt, werden Ortsgbttern auch positive Eigenschaften zugeschrieben. Da ihre ne-
gativen Eigenschaften aber iberwiegen, unternahmen schon die Vorfahren der Karow den Ver-
such, die Ortsgotter durch geregelte Austauschbeziehungen zu sozialisieren. Als die Ortsgotter
den Prozess der Landnahme immer wieder durch die Verursachung von Krankheiten unterbra-
chen, erginzten die ersten Siedler die Tieropfer, die sie im Rahmen des Domainenrituals fiir die
Ahnen (k7 kmei ki kiaw) und die Dominengottinnen (&7 blei raid) institutionalisiert hatten, um ein
jahrliches Tieropfer fir die Ortsgotter. Auch wenn auf diese Weise Austauschbeziehungen auf-
gebaut werden konnten, verloren die Ortsgoétter nie ihren wilden Charakter. Die kosmischen Ein-
flusse, die von ihnen ausgehen, lassen sich nur begrenzt sozialisieren. Die Ortsgotter unterschei-
den sich in dieser Hinsicht von den Ahnen und den Dominengéttinnen, die beide als schiitzend

beschrieben werden und mit dem sozialisierten Land assoziiert sind. Die Ortsgotter, die das

nicht-sozialisierte L.and dominieren, schiitzen zwar auch, aber im passiv-negativen Sinn — dass die

! Kaiser (2003) hat die Bedeutung des Tigers bei den Karow ausfihrlich behandelt.

' Wihrend meiner Feldforschung kursierten sehr hiufig Geschichten und Gertichte iber Tiger, die sich im Wald
gezeigt haben sollen. Ich gehe nicht davon aus, dass sich im Gebiet der Karow heute noch Tiger antreffen lassen.
Die Kategorie ,,Tiger* wird jedoch sehr inklusiv verwendet und bezieht sich auch auf kleinere Wildkatzen, die es

durchaus gibt.
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Ortsgotter einen inneren Zusammenhalt der Dorfer bewirken, wird in ihrem Fall durch eine du-

Bere Bedrohung bewirkt.

4.4 Die Opposition der Landkategorien

Die Landkategorien ka jing ka shnong (,,das Haus, das Dorf™) und &a rinem ka kblaw (,,die Wildnis,
der Wald®) lassen sich in Opposition zueinander sehen. Diese Opposition ist aber nicht absolut
zu verstehen, da zwischen beiden eine intermedidre Landkategorie liegt, die durch den Bereich
der Felder gebildet wird. Das bewirtschaftete Land befindet sich in der Ubergangszone zwischen
dem inneren Bereich der Dérfer und dem duBleren Bereich der Wildnis. In den Tiélern grenzen
die Nassreisfelder unmittelbar an die Dérfer. Die Nassreisfelder gehdren zwar nicht direkt zur
Landkategorie £a jing ka shnong (,,das Haus, das Dorf™), werden aber als Auslaufer des sozialisier-
ten Landes betrachtet — nicht zuletzt, da sie den Ahnen (&7 £wei ki kiaw) und der Reisgbttin (ka
blei lukhmi) unterstehen, die beide mit dem inneren Bereich assoziiert werden.

Zahlreiche Felder liegen aber auch weiter von den Dérfern entfernt und befinden sich damit
bereits im Einzugsbereich der Wildnis. Dies betrifft die Felder an den Berghingen, auf denen v.a.
Ananas, Ingwer und Trockenreis angebaut wird. Wenn die Menschen zur Feldarbeit auf die wei-
ter entfernten Felder gehen, sprechen sie davon, dass sie ,,in die Wildnis“ (sha rinens) oder auch
»in die Berge® (sha lum) gehen. Die Berge (u lum) sind wie die Wilder (ka £blaw) ein Synonym fir
die Wildnis. Hiervon ausgenommen sind nur die Dorfberge (# lum shnong), auf denen die Ord-
nung der Ahnen begriindet wurde. Die entlegenen Felder fallen nicht direkt in den Bereich der
Wildnis. Sie liegen aber in deren Nihe und die kosmischen Einflusse des nicht vollstindig soziali-
sierbaren Landes sind hier bereits deutlich zu spiiren. Die Menschen, die in der Ndhe der Wildnis
Feldarbeit verrichten, mussen bestindig darauf achten, nicht an den Arealen der Ortsgotter (&7
ryngkow) zu rihren und keinem umbherstreifenden Ortsgott zu begegnen. Hauser, deren Felder in
unmittelbarer Nihe von Ortsgottern liegen, fithren hdufiger als andere Hiuser Tieropfer fir die
betreffenden Ortsgotter durch. Im Rahmen dieser Tieropfer werden die Ortsgotter als Schiitzer
der Felder adressiert. Die Idee ist, die Ortsgotter als Schutzgbtter zu gewinnen und in Tauschbe-
ziehungen einzubinden, bevor sich ihr destruktiver Einfluss unkontrolliert dulern kann. Da die
Ortsgotter aber nicht vollstindig sozialisierbar sind, bleibt die Feldarbeit in ihrer Nihe riskant.

Auch wenn die Opposition zwischen den Landkategorien ka jing ka shnong (,,das Haus, das
Dortt™) und ka rinem ka kblaw (,,die Wildnis, der Wald®) eine Vermittlung durch die intermediire
Kategorie der Felder erfahrt und somit nicht absolut zu sehen ist, wird die Gegeniiberstellung

zwischen einem inneren und einem aulleren Bereich in zahlreichen Kontexten ersichtlich. Einen
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Kontext bildet die Erklarung von Leid und Unbheil, auf die bereits eingegangen wurde. Wie zuvor
beschrieben, wirft jede Manifestation von ka pang ka shitom (,,der Schmerz, das Harte®) die Frage
nach der Ursache (ka daw) auf, denn das Prinzip der Ursache besagt, dass sich Leid und Unbheil
nie zufillig manifestieren (siche Kapitel ,,Das Prinzip der Ursache®). Im Hintergrund liegen Ursa-
chen, die die Menschen durch ihr Handeln selbst geschaffen haben. Analog zu den beiden Land-
kategorien des inneren und des duleren Bereichs wird nun auch zwischen einer inneren und einer
duBeren Ursachenkategorie unterschieden. Die innen liegende Ursache wird als ,,Hausursache*
(ka daw jing) bezeichnet.'” Manifestieren sich Leid und Unheil aufgrund einer Hausursache, liegen
gestorte Bezichungen im inneren Bereich des Dorfes vor. Umfasst sind die Bezichungen inner-
halb der Hduser und zwischen Hiusern, wobei keine Unterscheidung zwischen Lebenden und
Toten getroffen wird. Wenn eine Person erkrankt, da der Totengeist ihrer jiingst verstorbenen
GroBmutter zu ihr spricht (kren), wird dies als Hausursache bezeichnet (siche Kapitel ,,Die To-
ten). In diesem Fall sind die Beziehungen innerhalb eines Hauses betroffen. Eine Hausursache
liegt auch vor, wenn eine Person verdichtigt wird, eine Geisterattacke ausgel6st zu haben, durch
die eine andere Person erkrankte (siche Kapitel ,,Die Geister™). In diesem Fall sind die Beziehun-
gen zwischen Hausern betroffen.

Die auBen liegende Ursache wird als ,,Bergursache® (&a daw lum) bezeichnet.'” Manifestieren
sich Leid und Unheil aufgrund einer Bergursache, liegen gestorte Beziehungen zwischen dem
inneren Bereich des Dotfes und dem duBleren Bereich der Wildnis vor. Die Krankheit, die von
einem Ortsgott verursacht wird, der seinen Wohnort verletzt sicht, ist hier einzuordnen. Ein wei-
teres Beispiel bildet die ndchtliche Begegnung mit einem Totengeist, der durch die Wildnis irtlich-
tert. Da die kiirzlich Verstorbenen in zwei Aspekten auftreten, haben sie nicht nur an beiden
Landkategorien, sondern auch an beiden Ursachenkategorien Anteil (siche Kapitel ,,Die Toten®).
Wenn ein kirzlich Verstorbener in seinem personalisierten Aspekt zu einem lebenden Verwand-
ten spricht und dadurch eine Krankheit auslost, wird von einer Hausursache gesprochen. Wenn
die kiirzlich Verstorbenen hingegen in ihrem entpersonalisierten Aspekt auftreten, d.h. wenn sie
sich jenseits der Dérfer als irtlichternde Totengeister zeigen und auf diese Weise eine Krankheit
auslosen, wird von einer Bergursache gesprochen, denn die Totengeister, die anonym bleiben, da
sie den Menschen niemals ihr Gesicht zeigen, werden dem duf3eren Bereich der Wildnis zugeord-
net.

Die Opposition zwischen den Landkategorien £a jing ka shnong (,,das Haus, das Dorf™) und
ka rinem ka kblaw (,,die Wildnis, der Wald®) ist nicht nur hinsichtlich der Erkldrung von Leid und

' Das vollstindige Sprachpaar lautet £a daw jing ka daw sem (,,die Hausursache, die Stallursache®).

" Das vollstindige Sprachpaar lautet &a daw lum ka daw wah (,,die Bergursache, die Flussursache®).
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Unbheil relevant, sie zeigt sich auch in vielen Alltagskontexten. Die Wildnis ist als Bereich entwor-
fen, in dem sich kosmische Einflisse verstirkt auern. Gleichzeitig handelt es sich um einen Be-
reich, in dem die Regeln des Sozialen eine Lockerung erfahren. Ein Ausspruch besagt, dass ,,Din-
ge, die in den Bergen besprochen werden, nicht in das Haus gehéren, und dass Dinge, die in den
Hiusern besprochen werden, nicht in die Berge gehéren®.'” Dieser Ausspruch spielt darauf an,
dass sich mit den beiden Landkategorien unterschiedliche Gesprichsinhalte und Gesprichsattiti-
den verbinden. Bestimmte Gespriche sind im Haus nicht méglich. Manner durfen beispielsweise
in Gegenwart von Frauen in keiner Form tiber Sexualitit sprechen, da dies einer Respektlosigkeit
gleichkime. Bei der Feldarbeit auf den entlegenen Feldern ist diese Regel nicht nur gelockert,
sondern regelrecht auf den Kopf gestellt. Die Sprache der Berge ist im Gegensatz zur Sprache
der Hauser voller sexueller Anspielungen. Etwas scherzhaft heif3t es, dass es bei der Arbeit in den
Bergen verpflichtend ist, iber Sexualitit zu sprechen. Signifikant ist, dass die Arbeit in den tGber-
wiegenden Fillen in gemischtgeschlechtlichen Arbeitsgruppen (&a bara) stattfindet und dass es in
den Bergen kein Problem darstellt, wenn die Minner in Gegenwart von Frauen tber Sexuelles
scherzen.'” Sobald die Riickkehr in die Hiuser erfolgt, miissen diese Gespriche aber wieder ver-
stummen.

Sexuelle Kontakte zwischen Unverheirateten finden ebenfalls im Bereich jenseits der Dérfer
statt (siche Kapitel ,,Zu den Midchen gehen®). In der Regel ist es ein offenes Geheimnis, welche
jungen Paare sich gelegentlich in den Wald zuriickziehen. Offentlich kommentiert wird dies aber
zunichst nicht. Die Begriindung lautet, dass das, was in den Wildern und Bergen geschieht, aus
der Perspektive der Hiuser ,,nicht zu sehen® ist und auch nicht offen besprochen werden sollte.
Erst wenn sich ein junges Paar dazu entschlie3t, seine Beziehung durch die Heirat 6ffentlich zu
machen, wird diese Beziechung zum Gegenstand der Sprache der Hiuser. Dass der Wald ein Ort
ist, an dem Dinge verborgen werden kénnen, zeigt sich schlieBlich auch daran, dass die Rituale,
die darauf abzielen, anderen Menschen und Héusern Schaden zuzufigen, stets im Wald stattfin-
den. Der asoziale Charakter, der diese Rituale motiviert, spiegelt sich im Ort ihrer Austragung

wider, denn nicht zufillig werden sie im Bereich jenseits der Dérfer durchgefiihrt.

' Es heiBt explizit: ,,Es ist nicht richtig, die Dinge, die in den Bergen besprochen werden, in das Haus zu bringen.
Es ist nicht richtig, die Dinge, die im Haus besprochen werden, in die Berge zu bringen.“ (,Ka &tien ha lum ha khat
mar die ban lam ha jing. Ka ktien hapob jing hapob sem mar die ban lam sha lum sha kbat. )

"% Vor der Christianisierung wurden die Atrbeitsgruppen nicht als #a bara, sondern als &a bara kyiad bezeichnet. Kyiad
ist die Abkiirzung von ka &yiad um und steht fiir ,Reisbier”. Es war iiblich, begleitend zur Feldarbeit mildes Reisbier
zu trinken, was sowohl zur Stirkung als auch zu einer ausgelassenen Stimmung beitrug. Durch die Intervention der

Missionare wurde der Konsum von Reisbier wihrend der Feldarbeit schlieBlich aufgegeben.
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4.5 Das Dominenritual und seine Verinderungen

Die bisherige Darstellung zeigte, dass die heutige Raumordnung des Karow-Gebietes im Kontext
der Besiedlungsgeschichte betrachtet und verstanden werden muss. Grundlegend ist die Gegen-
tberstellung eines inneren Bereichs, der auf den zuerst besiedelten Dorfbergen in den Urdérfern
begrindet wurde und den Ahnen untersteht, und eines dulleren Bereichs, in dem die Ortsgotter
und andere kosmische Entititen Autoritit besitzen. Der duflere Bereich wird stirker durch de-
struktive kosmische Einfliisse bestimmt. Auch er ist aber ein integraler Bestandteil der Dominen,
deren Zentren die Dorfberge bilden. Im Domainenritual, das vor der Christianisierung jahrlich
stattfand, wurden nicht nur die mit dem inneren Bereich assoziierten Ahnen (&7 kmei ki kiaw) und
Dominengéttinnen (&7 blei raid) durch Tieropfer adressiert, sondern auch die Ortsgotter (&7 ryng-
kow), die fur den duBleren Bereich der Wildnis konstitutiv sind. In der vorchristlichen Zeit stellte
das Dominenritual in allen drei Karow-Dominen das zentrale rituelle Ereignis des Jahres dar.
Wie bereits beschrieben, wird der Ursprung dieses Rituals in der Zeit der Dominengriindung
gesehen, denn die orale Uberlieferung besagt, dass die Griindungsahninnen der einzelnen Domi-
nen ein Gemeinschaftsritual initiierten, um die A#~Gruppen zu einen, die sich in den Urdérfern
der Dominen angesiedelt hatten. Mit dem Verlassen der Dorfberge und der Ausbreitung inner-
halb der zuvor festgelegten Dominengrenzen wurde das Ritual, das weiterhin auf dem Dortberg
stattfand, zum Verbindungsglied zwischen den neu begrindeten Dérfern in den Talern. Es wur-
de aber auch zum verbindenden Glied zwischen den £ur-Gruppen, die bereits in den Urdérfern
vertreten waren (die ersten Siedler oder ,,Dorfwurzeln®), und den £#-Gruppen, die spiter in das
Land einwanderten (die spateren Siedler oder ,,Dorffriichte®).

Mit der Christianisierung hat sich das Dominenritual der Karow stark verdndert. Um die Art
und das Ausmal3 dieser Verinderungen aufzeigen zu kénnen, muss das Ritual vor und nach der
Christianisierung betrachtet werden. Im Folgenden werde ich das Dominenritual der Domine
Nongkhrah in seiner vorchristlichen Form beschreiben und anschlieBend auf die Verinderungen
eingehen, die sich mit der Christianisierung ergeben haben. Die Grundlage fiir die Beschreibung
des traditionellen Dominenrituals bilden die Erinnerungen ilterer Menschen, die das Ritual in
ihrer Kindheit und Jugend erlebten. Auch Angehérige der mittleren Generation kénnen noch
immer tUber das Dominentritual berichten, da ihre inzwischen verstorbenen Verwandten ihnen
davon erzihlten. Die jingere Generation kann jedoch kaum noch Aussagen zum Dominenritual
machen, was die altere Generation in der Ansicht bestarkt, dass das rituelle Wissen der vorchrist-

lichen Zeit auf dem besten Weg ist, verloren zu gehen. Obwohl es das grof3te Ritual der Karow
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war, wurde das Dominentitual bisher nicht ausfiihtlich beschrieben.'”” Auch vor diesem Hintet-
grund erscheint mir eine Betrachtung lohnend, die den Erinnerungen der Menschen Raum gibt,

die das Ritual in seiner vorchristlichen Form erlebten.

Das Dominenritual vor der Christianisierung

Das Dominenritual der Domine Nongkhrah wird bis heute durch das Femininum £a sajer be-
zeichnet.'” Urspriinglich war das Ritual an den landwirtschaftlichen Zyklus gebunden und fand
einmal jihrlich vor der Aussaat statt.”” Die rituelle Organisation lag in den Hinden der Domi-
nenoffiziellen (&7 longsan mansan), wobei dem Domaineniltesten (# /yngdoh) die Hauptverantwor-
tung zukam. Das Dominenritual dauerte insgesamt drei Tage und adressierte mehrere kosmische
Entitdten: (1.) die mit dem Dorfberg assoziierten Ahnen (&7 kmei ki kiaw), die dem Land Frucht-
barkeit geben oder entziechen kénnen, (2.) die Domanengoéttinnen (&7 blei raid), die den Dortberg
in eine mythische Festung verwandelten und die Dominengrenzen schiitzen, (3.) die Ortsgotter
(ki ryngkow), deren Areale das Herz der Wildnis bilden und die den Zusammenhalt der Dérfer
sichern, und (4.) die Reisgottin (ka blei lukhmi), die, dhnlich wie die Ahnen, fir die Fruchtbarkeit
der Reisfelder sorgt. Anhand des Dominenrituals lidsst sich die zuvor beschriebene Idee des G6t-
terhauses veranschaulichen (siche Kapitel ,,Die Gotter™). In Bezug auf das traditionelle Domi-
nenritual heilt es, dass die Ahnen, die Dominengéttinnen, die Ortsgbtter und die Reisgottin ein
Haus bildeten. In diesem Haus arbeiteten sie zusammen und sorgten gemeinsam fur die Frucht-
barkeit des Dominenlands und den Schutz der Dominenbewohner. Nicht nur in Bezug auf die
Bewohner der Domine, sondern auch in Bezug auf die Bewohner der ,,anderen Welt™ (kawei pat
ka pyrthedy wurde somit der gemeinschaftliche Aspekt betont und das Dominenritual war nur
dann vollstindig, wenn alle genannten kosmischen Entitdten Tieropfer erhalten hatten. Deutlich
wird auch, dass die kategorialen Grenzen zwischen den Géttern (k7 blez) und den Toten (&7 syrngi)

durchlissig sind, denn die Dominengéttinnen, die Ortsgotter und die Reisgottin wirkten Seite an

'*" Bareh (1997: 244f) erwihnte das Ritual kurz. Laloo ging vertiefter auf das Ritual ein, seine Schriften liegen aber

nur in Khasi vor (siche z.B. Laloo 1992).

128 . . ; . . . . .
Auch in den beiden anderen Karow-Dominen wird von £a sgjer gesprochen. Es handelt sich um einen Eigenna-

men, dessen Etymologie nicht bekannt ist.
129 S . o . . I . . .
Gemeint ist die Aussaat des Reises. Der Reis wird im Mirz und April ausgesit. Die Setzlinge werden im Juni und

Juli gepflanzt. Im November und Dezember wird der Reis schlieBlich geerntet.
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Seite mit den Ahnen, um das Wohl der Menschen und den Schutz der Domine zu gewihrlei-
sten.”

Das Dominenritual fand auf dem Dorfberg im Urdorf der Domine statt. Zum Auftakt wur-
den die Zugangswege zum Urdorf von Vegetation befreit. Die ersten acht £#-Gruppen der Do-
mine, d.h. die &#~Gruppen, die die Kategorie der ersten Siedler (&7 trai shnong) konstituieren,
errichteten im Urdorf jeweils eine Bambushiitte. Die acht Bambushiitten reprisentierten die er-
sten Mutterhduser der acht £#~Gruppen. Im Rahmen des Dominentrituals wurden diese Mutter-

B! Das Urdotf wurde mit anderen Worten

hiuser als ,,Dorfhduser” (ka jing shnong) bezeichnet.
wieder aufgebaut, wobei die &#r-Gruppen, die dieses Dorf begriindet hatten, durch jeweils ein
Dorthaus vertreten waren. In die acht Dorfhiuser wurden die Ahnen eingeladen, die die Domine
einst gegriindet hatten und ithnen wurden Tieropfer dargebracht. Anhand der Dorfhiuser ldsst
sich zwischen den £#r-Gruppen der Domine Nongkhrah eine dreifache Differenzierung im poli-
tisch-rituellen Status vornehmen. Diese Differenzierung ist bis heute formal giltig. Aufgrund der
noch zu beschreibenden Verinderungen des Domainenrituals wird sie aber nicht mehr rituell
ausagiert.

Den héchsten Status nehmen die finf g#~-Gruppen ein, die die Dominenoffiziellen (47
longsan mansan) stellen. Die orale Uberlieferung besagt, dass zur Griindungszeit der Domine, in
der das Ritual institutionalisiert wurde, nur diese finf £#~Gruppen Dorthiuser errichten durften.
Nach dem Abstieg vom Dorfberg dullerten die drei anderen £ur-Gruppen, die bereits im Urdorf
vertreten waren, gegeniiber dem Dominenaltesten (# Angdoh) den Wunsch, ebenfalls Dorfhiuser
errichten zu dirfen. Gegen Zahlung einer Geldsumme wurde diesem Wunsch stattgegeben. Seit
dieser Zeit hatten die ersten acht £#~Gruppen der Domine das Recht, ihre Ahnen wihrend des
Dominenrituals in ihrem eigenen Dorthaus zu empfangen. Dauerhaft versagt blieb dieses Recht
den kur-Gruppen, die erst nach dem Abstieg vom Dorfberg in das Land der heutigen Karow

einwanderten und wie beschrieben die Kategorie der spiteren Siedler (&7 soh shnong) konstituieren.

" Im Hinblick auf die Ortsgotter ist die Teilhabe an einem Gotterhaus besonders signifikant. Die Ortsgotter wer-
den fiir sich betrachtet als hauslose Wesen beschrieben, die mit bestimmten Arealen in der Wildnis assoziiert sind.
Kein Mensch kann den Wohnorten der Ortsgétter zu nah kommen, ohne dadurch sein Leben zu riskieren. Die Be-
ziehung zu den Ortsgéttern ist somit zwangsldufig auf Meidung und nicht auf Verbindung ausgerichtet. Thre asozia-
len Charakterziige beschreiben die Ortsgotter aber nicht vollstindig, denn auch sie haben soziale Ziige und kénnen
sich mit anderen kosmischen Entititen zu einem Gotterhaus zusammenschlieBen, um Gutes zu verrichten.

"' Die Bambushiitte der kur-Gruppe Lyngdoh, die den Domineniltesten (# lyngdoh) stellt, wird als einzige nicht als £a
Jing shnong (,,Dorfthaus®), sondern als &a jing sad bezeichnet. Das Adjektiv sad ist schwer zu tibersetzen. In der Khasi-
Ethnographie wird von ,heilig® gesprochen. Alternativ ldsst sich sagen, dass der Begtiff sad auf einen hohen rituellen

Status verweist.
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Da sie keine Ursprungsbeziechung zum Dorfberg vorweisen kénnen, durften sie im Rahmen des
Dominenrituals auch kein Dorfhaus im einstigen Urdorf errichten. Im Domanenritual waren die
Mitglieder der spiter eingewanderten kur-Gruppen Teilnehmer und Zuschauer, aber sie traten
nicht als rituelle Akteure auf.

Kehren wir zum rituellen Ablauf zurtck. Nach der Errichtung der acht Dorthiuser began-
nen in den Dérfern der Domine die Vorbereitungen fir das Ritual. In den Hausern, die den er-
sten acht A#r-Gruppen angehérten, wurde jeweils ein Kilo Reis von der letzten Reisernte abge-
zweigt. Der zusammengetragene Reis wurde zu einem Teil gekocht und zum anderen Teil zu
Reisbier (ka kyiad um) verarbeitet. Am Vortag des Rituals wurde aus jeder der acht &#r-Gruppen
eine junge Frau und ein ritueller Spezialist bestimmt, der die Tieropfer fiir die Ahnen durchfiith-
ren sollte.”” Am ersten Tag des Rituals bestiegen die Bewohner der Domine den Dorfberg. Die
Festgemeinde kam im Urdorf zusammen und der Domanenilteste (# yngdoh) stellte zuerst durch
Eierbrechen (shob pylleng) heraus, aus welcher Richtung sich die auf dem Dorfberg beheimateten
Ahnen dem Urdorf nihern wiirden. Danach ging der Dominenilteste gemeinsam mit den acht
jungen Frauen und den acht rituellen Spezialisten in die Richtung der Ahnen, um sie abzuholen.
Die jungen Frauen trugen Kérbe mit gekochtem Reis und mit Flaschenkirbissen, die mit Reis-
bier gefullt waren. Am Ort des Zusammentreffens fihrten die rituellen Spezialisten ein Trankop-
ter (suit kyiad) fir die Ahnen ihrer £#r-Gruppe durch und die jungen Frauen reichten den Ahnen
gekochten Reis.'” Nach dieser BegriiBung wurden die Ahnen in die Dorfhiuser gefiihrt. Die Ein-
ladung der Ahnen in die Dorfhiuser kann als ein Akt der erneuten Sozialisierung betrachtet wer-
den und stellt gleichzeitig eine Umkehrung dar. Das Urdorf und die Domine wurden von Vertre-
tern der ersten acht &#~Gruppen auf dem Dorfberg begrindet, der spiter verlassen wurde. Das
Dominenritual macht die Ursprungssituation wieder prisent, denn die Bewohner der Domine
kehren zum Urdorf auf dem Dorfberg zuriick und errichten Dorfhiuser, in die sie die Griin-
dungsahnen einladen. Der erste Tag endete mit der Einladung der Grindungsahnen in die Dorf-

hiuser. Am spiten Abend begaben sich die Dominenbewohner wieder in ihre jeweiligen Dorfer.

"2 Der rituelle Spezialist wurde durch Eierbrechen (shob pylleng) bestimmt. Der Kreis der Kandidaten bildeten die
Hausopferer der betreffenden &#r-Gruppe (siche Kapitel ,,Rituelle Spezialisten, Heiler und Hausopferer®). Die jun-
gen Frauen wurden nicht durch Divination bestimmt, sondern konnten sich freiwillig melden. Wichtig war, dass es

sich um junge, unverheiratete Frauen handelte.

133 L o .y o .. L . .
Der Ausdruck suit £yiad bedeutet wortlich ,,Reisbier schiitten®. Im tbertragenen Sinn ldsst sich von einem Trank-

opfer sprechen.
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Nur einige Ménner blieben zurtick, um die Ahnen durch das Schlagen der groBlen und der kleinen
Trommeln zu unterhalten.'”

Am zweiten Tag bestiegen die Bewohner der Domine erneut den Dorfberg und die Festge-
meinde versammelte sich im Urdorf. Zuerst wurden mehrere Stunden lang Tinze aufgefiihrt, die
Geschichten und Themen aus der Zeit behandelten, in der der Dorfberg eine umkimpfte mythi-
sche Festung war. Der Tanz Shutwait imitierte die Erotfnung des Gefechts, der Tanz Malaho imi-
tierte die Gegner wihrend des Gefechts und der Tanz Mastieh imitierte den siegreichen Ausgang
des Gefechts."” In allen Tinzen traten Minner als Krieger auf, die mit Schwertern und Schilden
bewaftnet waren. Mit Eintritt der Abenddimmerung begannen die Tieropfer (ka ksia). In den
acht Dorfhiusern fithrten die rituellen Spezialisten jeweils eine Schweine- und ein Hahnenopfer
fir ihre Ahnen durch. AnschlieBend fihrte der Domianenilteste (# yngdoh) die Tieropfer fir die
Reisgottin (ka blei lukhni), die Dominengottinnen (ka blei raid) und die Ortsgdtter (k7 ryngkow)
durch. Die Reisg6ttin und die Dominengéttinnen erhielten jeweils einen Hahn, wobei alle Hah-
nenopfer auf dem Dorfberg stattfanden. Die Ortsgotter erhielten eine Ziege und einen Hahn.
Die Opfer fir die Ortsgotter fanden nicht auf dem Dorfberg, sondern auf dem benachbarten
Berg # Pantah statt. Dieser Berg wird durch den Ortsgott # ryngkow pantah dominiert, dessen
Wohnort der Gipfel des Berges ist, der normalerweise nicht beriihrt werden darf.””* Eine Aus-
nahme bildete das Dominenritual, bei dem alle Ortsgétter der Domine an den Wohnort von #
ryngkow pantah gebeten wurden, um an einer Opfermahlzeit teilzunehmen.

Am dritten Tag bestiegen die Bewohner der Domine letztmalig den Dorfberg. Die Festge-
meinde versammelte sich im Urdorf und gruppierte sich zuerst um den Domineniltesten, der ein
grofB3es Streitgericht abhielt. Als Leiter dieses Streitgerichts wurde der Dominenilteste explizit als
»Richter (# lyngdob bishar) angesprochen.”” Dem Streitgericht mussten alle Streitfille vorgetragen
werden, die im vergangenen Jahr noch keine Klirung erfahren hatten. Das Ziel bestand darin, die
offenen Streitfille final zu kliren und zu schlichten. Um dem Weg der Harmonie und Balance
folgen zu kénnen, sollte das Streitgericht idealerweise Einheit und Frieden unter den Bewohnern

der Domane herstellen. In seiner Funktion als Richter und Streitschlichter steht der Domanenal-

" Die groB3e Trommel wird als &a bom und die kleine Trommel als £a £sing bezeichnet.

% Der Tanz wird durch das Femininum £a shad bezeichnet, so dass lokal vom Shad Shutwait, vom Shad Malabo sowie

vom Shad Mastieh gesprochen wird.
P Der Berg und der Ortsgott tragen denselben Namen wie # Pantah, der Schwestersohn des ersten Dominenilte-
sten (siche Kapitel ,,Die Konstituierung der Domanen®). Der kleine # Pantah wutde einst von der Grindungsahnin
ka Khrah in einen Stein verwandelt. Dieser Stein befindet sich auf dem Berg, der als # Pantah bezeichnet wird. Sowohl

der Berg als auch der Ortsgott sind somit nach dem in Stein verwandelten Schwestersohn benannt.

137 . . .
Das Vetb bishar steht fir ,,richten®.
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teste in einer homologen Reihe mit dem Dorfberg, dem Urdorf und dem Domainenritual selbst,
denn sie alle reprasentieren in verschiedenen Aspekten die Einheit der Domine. Im Anschluss an
das Streitgericht fanden erneut Tdnze statt. Um dem Dominenaltesten Ehre (ka burom) zu erwei-
sen und um ihm fiir seine rituellen Dienste zu danken, wurde der Tanz Rabkynthei aufgefiihrt, der
wortlich ,,die Madchen tragen bedeutet. Die getragenen Midchen waren die Schwestern und
Schwestertdchter des Domineniltesten. Den Abschluss bildete der Tanz Aingub, der wortlich
»die letzte Ehre geben bedeutet. Die letzte Ehre wurden den Ahnen erwiesen, von denen die

Ernte und mit ihr das Wohl der Dominenbewohner abhing.

Das Dominenritual nach der Christianisierung

In der soeben beschriebenen Form fand das Dominenritual der Domine Nongkhrah letztmalig
1963 statt. Im selben Jahr konvertierte der damalige Dominenalteste (# /yngdoh) zum Christentum
und beschloss, die Organisation und Durchfiihrung des Rituals mit diesem Schritt aufzugeben.
Drei Jahrzehnte lang fand auf der Ebene der Domine kein Ritual statt. 1992 wurde aber wieder
ein Ritual organisiert, das wie das einstige Dominenritual als £a sajer bezeichnet wird und seitdem
jahtlich stattfindet. Bei genauerer Betrachtung haben das einstige und das heutige Dominentritual
nur noch wenig gemeinsam. Heute ldsst sich eher von einem ,,Fest® als von einem ,,Ritual® spre-
chen, denn die zentralen rituellen Elemente wurden aufgegeben. Die Wiedereinfiihrung eines
Dominenfestes war eine Reaktion auf einen von auflen kommenden Impuls. Der inzwischen
verstorbene Hochland-Khasi Donbok T. Laloo, der eine Karow-Frau geheiratet hatte, studierte
in den 1980er Jahren die Kultur des Ri-Bhoi-Distrikts und befasste sich insbesondere mit der
Domine Nongkhrah (vgl. Laloo 1992)."* TLaloo wollte die lokale Kultur nicht nur dokumentie-
ren, sondern auch erhalten und wiederbeleben. Sein gréfites Engagement galt dabei dem Doma-
nenritual, das alle drei Karow-Domainen im Prozess der Christianisierung aufgegeben hatten.

Zu Beginn der 1990er Jahre gelang es Laloo, den Domineniltesten der Domine Nongkhrah
zu Uberzeugen, ein Dominenfest einzufithren, das Elemente des einstigen Dominentituals auf-
griff. Unveridndert ist, dass die Organisation dieses Festes in der Hand der Dominenoffiziellen
(ki longsan mansan) und speziell des Domineniltesten (# yngdob) liegt. Der Zeitpunkt vor der Aus-
saat des Reises ist ebenfalls unverindert. Der Durchfiihrungsort wurde zwischenzeitlich verin-

dert, letztlich aber wieder angepasst. In den ersten Jahren fand das Dominenfest in wechselnden

138 . . . . . .
Zwischen Hochland-Khasi und Karow kommt es nur in Ausnahmefillen zu Heiratsverbindungen, was v.a. daran
liegt, dass sich ihre Lebenswelten kaum tiberschneiden. Die meisten Hochland-Khasi betrachten es zudem als ,,unter

ihrem Stand“ einen oder eine Karow zu heiraten.

150



Dorfern der Domine statt. Da dies bei vielen Domidnenbewohnern auf Widerstand stie3, wurde
es schlieBlich wieder in das Urdorf auf dem Dorfberg verlegt. Die auffilligste Verinderung ist,
dass im Rahmen des heutigen Dominenfestes keine Tiere mehr geopfert werden. Der Dominen-
dlteste eroffnet das Fest mit einem Trankopfer (suit kyiad) fur die Grundungsahnen der Domine
und bittet sie um eine gute Reisernte. Tieropfer (ka k7iia) werden fur die Ahnen aber nicht mehr
durchgefithrt und auch die Dominengéttinnen (&7 blei raid), die Ortsgotter (ki ryngkow) und die
Reisgottin (ka blei lukbmi) werden nicht mehr durch Tieropfer adressiert. Im Fall der Dominen-
gottinnen bedeutet dies einen tatsdchlichen Beziehungsabbruch. Vergleichbar mit den groflen
Gottern (k7 blei baheh), die einst durch gro3e Tieropfer (ka kiiia babeh) adressiert wurden und seit
deren Aufgabe nach und nach in Vergessenheit geraten, werden die Dominengéttinnen heute
weder im Dominenfest noch in anderen Kontexten durch Tieropfer adressiert (siche Kapitel
,»Rituelle Diskontinuititen®). In Bezug auf die Ortsgbtter und die Reisg6ttin ldsst sich nicht von
einem vollstindigen Beziechungsabbruch sprechen. Auf der Ebene der Domine werden zu diesen
kosmischen Entititen keine Austauschbeziehungen mehr unterhalten. Auf der Ebene des Hauses
sind diese Beziehungen jedoch weiterhin relevant, denn die einzelnen Hiuser sind nach wie vor
darauf angewiesen, durch Tieropfer die Krankheiten zu heilen, die die Ortsgotter auslésen, und
sie sind ebenso darauf angewiesen, die Reisg6ttin im Austausch gegen Tieropfer um den Schutz
und die Fruchtbarkeit der Reisfelder zu bitten.

Im Wesentlichen ldsst sich sagen, dass das dreitigige Dominenritual auf ein eintigiges Do-

. . 1
minenfest reduziert wurde.'”’

Das heutige Kernstiick bilden nicht mehr die Tieropfer, sondern
die Ténze, die einst am zweiten und am dritten Tag des Rituals stattfanden (Abb. 10). Laloo, der
sich fiir die Wiederbelebung des Dominenrituals eingesetzt hatte, war selbst Christ. Hiermit zu-
sammenhidngend bezog sich sein Engagement auf eine ,,blutleere Form® des Rituals: er unter-
stitzte zwar den Erhalt der lokalen Ténze, aber nicht die Wiederbelebung der Tieropfer, die den
eigentlichen rituellen Kern bildeten. Laloos Position veranschaulicht den Ansatz, den die katholi-
sche Kirche vertrat: ,,Kultur® und ,,Religion” wurden streng voneinander getrennt, um sich ge-
geniiber bestimmten lokalen Phinomenen tolerant zeigen zu konnen, andere aber umso heftiger
bekimpfen zu kénnen (siche Kapitel ,,Die Kritik am Tieropfer™). Auch wenn sich das Dominen-
fest am groBten Ritual der vorchristlichen Zeit anlehnte, rief es in seiner blutleeren Variante nicht

die Kiritik der lokalen Kirche hervor, sondern wurde anfangs sogar als gemeinschaftsbildende

Malinahme begriif3t.

139 . .
Ich selbst nahm zweimal daran teil.
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Abb. 10: Midchen vor dem Tanz

Die Midchen haben sich fir den Tanz Rabkynthei zurechtgemacht, der wortlich ,,die Madchen tra-
gen® bedeutet. Traditionell wurden bei diesem Tanz die Schwestern und Schwestertéchter des
Domineniltesten getragen, um ihnen und ihm Ehre zu erweisen. Der Tanz wird nach wie vor auf-
gefiihrt. Die getragenen Midchen sind aber nicht mehr notwendigerweise mit dem Dominenilte-

sten verwandt.

Die Institutionalisierung des Dominenfestes fiel in eine Zeit, in der der Begriff £a £olshor bei den
Karow verstirkt in Umlauf kam. Es handelt sich um die indigenisierte Form des englischen Be-
griffs culture, den die Missionare eingefiihrt hatten. ,,Kultur war zuvor das, was selbstverstindlich
gelebt wurde und keiner Benennung und Erklirung bedurfte. Mit Beginn der 1990er Jahre wurde
sie zunehmend als Wert entdeckt, der sich explizit artikulieren ldsst und eines besonderen Schut-
zes bedarf. In diesem Klima hofften auch die Dominenoffiziellen (&7 longsan mansan), die damals
keine Christen waren, mit der Wiedereinfiihrung eines Domiénenfestes an vorchristliche Traditio-
nen anknipfen zu kénnen. In den ersten Jahren wurde das Dominenfest von relativ vielen Be-
wohnern der Domine unterstiitzt und mitgetragen. Das anfingliche Interesse verlor sich aber
wieder und heute bezeichnen viele Menschen das Dominenfest nicht mehr als £z sajer, sondern
als ka sajer lyndem, wobei der Begriff lynden soviel wie ,,nutzlos® bedeutet. In seiner wiederbeleb-
ten Form wird das Dominenritual, das einst die Einheit der Domine garantierte, nicht nur von
den meisten Christen, sondern auch von den meisten Nicht-Christen als tberflissig betrachtet.
Die christlichen Dominenbewohner nehmen nur selten am Domainenfest teil und begrin-
den dies mit der schlechten Organisation der Veranstaltung. Viele Christen vertreten die Ansicht,
dass die Dominenoffiziellen (&7 longsan mansan) nicht mehr in der Lage sind, ein gutes und ver-

bindendes Fest fiir alle Bewohner der Domine zu organisieren. Diese Ansicht erwichst durch
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den direkten Vergleich mit kirchlichen Veranstaltungen. Die lokale Kirche verftigt nicht nur tiber
die finanziellen Mittel, sondern auch tber die personelle Unterstlitzung, um ihrer Veranstaltun-
gen professionell vorbereiten und durchfithren zu kénnen. Vor einem Jahrzehnt ging die Kirche
zudem dazu Uber, die Tinze, die einst Bestandteil des Dominenrituals waren, in ihre eigenen
Veranstaltungen zu integrieren. Viele Christen ziehen es heute vor, nicht mehr am schlecht orga-
nisierten Dominenfest, sondern an den gut organisierten kirchlichen Veranstaltungen teilzuneh-
men — zumal sie auch bei diesen nicht auf lokale Tinze verzichten mussen (Abb. 11).

Um mit der Kirche konkurrieren zu kénnen, gingen die Dominenoffiziellen in den letzten
Jahren dazu iiber, fiir die Ausrichtung des Dominenfestes Geld in den Hiusern zu sammeln.'*’
Diese neue Praxis trifft sowohl bei den Christen als auch bei den Nicht-Christen auf Missfallen.
Die christlichen Dominenbewohner sind nicht bereit, ein Fest zu finanzieren, an dem sie kein
Interesse mehr haben und an dem sie nur noch selten teilnehmen. Die nicht-christlichen Domi-
nenbewohner vergleichen das Geldsammeln wiederum mit der Kollekte und bemingeln, dass die
Dominenoffiziellen Geld sammeln, obwohl es ihre traditionelle Aufgabe ist, das Fest ohne frem-
de Geldmittel und ohne eigene Entlohnung zu organisieren. Viele Dominenbewohner sprechen
nicht nur von £a sajer lynderr und damit von einem ,,nutzlosen Fest®, sondern auch von ka sajer
pisa und damit von einem ,,Geldfest”, bei dem es sich in erster Linie darum dreht, wie Geld fir
seine Organisation aufgebracht werden kann. Auffillig ist, dass die Erinnerungen an das vor-
christliche Dominenritual von vielen dlteren Menschen voller Stolz gepflegt werden und dass
dieses Ritual noch immer Gegenstand vieler Unterhaltungen ist. Das derzeit stattfindende Do-
minenfest wird jedoch nicht als eine gelungene Wiederbelebung betrachtet, sondern als eine
,,Hille ohne Inhalt“ beschrieben. Dieser Ansicht sind v.a. die Nicht-Christen, die angeben, dass
ein Domainenritual ohne Tieropfer nicht mehr als Domanenritual betrachtet werden kann.

Auch wenn es unterschiedliche Grunde hat, sind sowohl die Christen als auch die Nicht-
Christen der Ansicht, dass das Dominenfest eingestellt werden sollte. Trotz des geringen Interes-
ses seitens der Dominenbewohner bestehen die Dominenoffiziellen dennoch weiterhin auf der
Durchfihrung des Festes. Den Hintergrund bildet der Versuch, die eigene traditionelle Autoritit
gegeniiber neuen Autorititen zu verteidigen. Die Dominenoffiziellen waren einst die héchsten
politisch-rituellen Autorititen. Auch wenn das traditionelle System der Selbstverwaltung in Bezug
auf die Dominen und die Dérfer bis heute existiert, wird es von nationalstaatlichen Verwaltungs-
institutionen uberlagert. Hinzu kommt, dass die lokale Kirche ein weiteres Gegengewicht bildet,

das die rituelle Autoritit der Dominenoffiziellen seit einigen Jahrzehnten untergrabt.

140 . L . . . . .
Je nach finanzieller Situation soll jedes Haus eine Summe zwischen zehn und hundert Rupien beisteuern.
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Abb. 11: Kriegstanz der Minner

Die jungen Minner fihren im Rahmen einer kirchlichen Veranstaltung Kriegstdnze vor. Es handelt
sich um Tinze, die einst integraler Bestandteil des vorchristlichen Domanentrituals waren und meh-
rere Stunden lang stattfanden. Bei kirchlichen Veranstaltungen werden die einzelnen Tédnze nicht
mehr vollstindig getanzt, sondern in Form einer Zusammenstellung prisentiert, die wesentlich kiir-

zer ist.

Das Domainenritual diente einstmals dazu, den gesellschaftlichen Zusammenhalt zu sichern. Das
heutige Dominenfest steht im Gegensatz hierzu nicht mehr fiir Integration, sondern ist ein Kri-
stallisationspunkt von gesellschaftlichen Konflikten. Der in der Domine Nongkhrah schwelende
Konflikt zwischen den Domainenoffiziellen, die das Dominenfest beibehalten wollen, und den
Dominenbewohnern, die diesem Fest mehr und mehr die Unterstiitzung entzichen, dauert nach
wie vor an. Dass es sich nicht um einen Einzelfall handelt, zeigt der Blick in die Nachbardomine

Khatar Nonglyndoh, in der ein dhnlicher Konflikt besteht.

Exckurs: Das Domidnenritual der Domdne Khatar Nonglyndoh

Wie in der Domine Nongkhrah fand auch in der Domine Khatar Nonglyndoh mehrere Jahr-
zehnte lang kein Dominenritual statt. 2011 wurde erstmalig wieder ein Dominenfest durchge-
fihrt, das an das einstige Dominenritual angelehnt war. Der Impuls zur Wiederbelebung ging
von einem einflussreichen christlichen Lehrer aus, der in einem der Dorfer der Domaine lebt und
die Dominenoffiziellen tiberzeugen konnte, nach einer langen Pause wieder ein Dominenfest zu
veranstalten. Die Absichten des Impulsgebers zielten weniger auf eine Stirkung des gesellschaftli-

chen Zusammenbhalts innerhalb der Domine als auf eine Stirkung dessen, was er als ,,traditionel-
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le Kultur bezeichnete. Als die Dominenoffiziellen begannen, in den Hiusern Geld fir die Aus-
richtung des Festes zu sammeln, zeigten viele Menschen ihren Unmut. Die Nicht-Christen gaben
an, dass sie ein Dominenfest ohne Tieropfer nicht akzeptieren wiirden. Die Christen vertraten
wiederum die Ansicht, dass kein Bedarf an einer weiteren Kulturveranstaltung bestiinde, da bei
den kirchlichen Veranstaltungen gentigend lokale Tdnze stattfinden. Am Tag des Dominenfestes
erschienen zahlreiche geladene auswirtige Giste, aber nur vergleichsweise wenige Menschen aus
den dreizehn Dorfern der Domine. Am Folgetag erreichte der schwelende Konflikt zwischen
den Dominenoffiziellen und den Dominenbewohnern seinen Hohepunkt. Mehrere Personen
berichteten von einem Tiger, der die Walder der Domine durchstreife und fiinf Menschenleben
verlange. Es hie3 daraufhin, dass die Ortsgotter (&7 ryngkow) einen ihrer Krieger entsendet hitten,
um ihre Verirgerung Gber die Situation in der Domine auszudriicken (siche Kapitel ,,Das nicht-
sozialisierte Land*). Die Verdrgerung der Ortsgbtter speiste sich angeblich daraus, dass das Do-
minenfest ohne Tieropfer stattgefunden hatte. Andere Personen berichteten zeitgleich, dass sie
von den Ahnen (k7 kmei ki kiaw) getraumt hitten, die erziirnt seien und ebenfalls nach fiinf Men-
schenleben verlangten.

Die Berichte tber verirgerte Ortsgotter und erziirnte Ahnen, die scheinbar unabhingig von-
einander in mehreren Dérfern der Domine auftauchten und kursierten, erzeugten eine hochgra-
dig angespannte Atmosphire. Um weiteres Unheil abzuwenden, suchten einige Dominenbewoh-
ner die Dominenoffiziellen (k7 longsan mansan) auf und forderten von ihnen die Opferung von
finf Menschen. Die Dominenoffiziellen gerieten hierdurch unter betrichtlichen Druck, denn die
Zahl ,funf* (san) steht im Kontext der Domine nicht nur fir das Ganze, sondern auch fir die
konkrete Anzahl der Dominenoftiziellen (siche Kapitel ,,Die Konstituierung der Dominen®). Es
war augenscheinlich, dass von den fiinf Dominenoffiziellen zumindest im tbertragenen Sinn
gefordert wurde, ,,den Kopf hinzuhalten®, um die gestérte Ordnung innerhalb der Domine wie-
der herstellen zu kénnen. Nach einigen Tagen ebbte die Aufregung wieder ab, ohne dass Men-
schen oder Tiere geopfert werden mussten. Viele Dominenbewohner bekriftigten ihre Ansicht,
dass das Dominenritual als ,,Hille ohne Inhalt“ besser gar nicht mehr stattfinden sollte. Die
Dominenoffiziellen versicherten daraufthin, das Dominenfest nicht mehr gegen den erklirten

Willen der Domanenbewohner durchfithren zu wollen.

4.6 Die Position der Dominenoffiziellen

Die Domainenoffiziellen (k7 longsan mansan) waren die hochsten politisch-rituellen Autorititen im

traditionellen System der Selbstverwaltung. Als Vorsteher der Domine (ka raid) beriefen sie re-
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gelmilBig den Dominenrat (ka dorbar raid) ein, an dem die erwachsenen mannlichen Bewohner
der Domine teilnahmen, um anstehende Dinge gemeinsam zu entscheiden. Wie dargelegt, orga-
nisierten die Dominenoffiziellen zudem das jahrlich stattfindende Domainentritual (ka sajer), in
das alle Dérfer der Domine eingebunden waren. Jedes Dotf (ka shnong) wurde durch einen Dor-
frat (ka dorbar shnong) regiert, an dem die erwachsenen minnlichen Bewohner des Dorfes teilnah-
men und dem der Dorfilteste (# rangbah shnong) vorstand. Die Dérfer konnten in vielen Belangen
autonom Entscheidungen treffen und waren nicht auf die Zustimmung der Dominenoffiziellen
und des Dominenrates angewiesen. In ritueller Hinsicht bestand jedoch eine Hierarchie zwischen
den Dérfern und der Domine, denn neben dem Haus und der £#~Gruppe bildeten nicht das
Dotf, sondern die Domaine die entscheidende rituelle Einheit.

Das hier beschriebene traditionelle Verwaltungssystem blieb wihrend der britischen Koloni-
alzeit und auch nach der Integration in den indischen Nationalstaat erhalten. Jedem Dorf steht
nach wie vor der Dorfilteste vor und jeder Domine stehen nach wie vor der Dominenilteste
und die anderen Domainenoffiziellen vor. Die Dorfiltesten und die Dominenoffiziellen berufen
regelmil3ig den Dorfrat bzw. den Dominenrat ein, um gemeinsam mit allen Mitgliedern anste-
hende Entscheidungen zu fillen. Die Entscheidungsbefugnisse des Dorfrates und des Dominen-
rates sind heute aber begrenzt, denn das von den Ahnen tibetlieferte System der Selbstverwaltung
ist nicht mehr das einzige System, sondern ein System neben anderen. Wihrend die Autoritit der
Dorfiltesten nach wie vor anerkannt wird, hat sich das Ansehen der Dominenoffiziellen in den
letzten Jahrzehnten stark vermindert. Dies liegt daran, dass die Dominenoffiziellen als traditio-
nelle politisch-rituelle Autorititen nicht nur mit den modernen politischen Systemen konkurrie-
ren missen, die mit der Integration in den indischen Nationalstaat und der Griindung des Uni-
onsstaats Meghalaya installiert wurden, sondern auch in Konkurrenz zur Autoritit der Kirche
stehen.

Die zuvor vorgestellten Ideen iiber die Besiedlung des Landes, die Prozesse der Gemein-
schaftsbildung, die assoziierte politisch-rituelle Ordnung und die Ordnung des Raumes werden in
der geschilderten Form bis heute von den Karow vertreten — unabhingig davon, ob sie der ,,alten
Religion® (ka nem barim) oder der ,,neuen Religion® (ka nem thymmai) folgen. Auch wenn die von
den Ahnen ubetlieferten Ideen nicht nur fur die Nicht-Christen, sondern auch fiir die Christen
weiterhin giltig sind, lassen sich in Bezug auf die Organisation der Dominen seit mehreren Jaht-
zehnten Auflésungserscheinungen feststellen. Wie zuvor beschrieben, wurde im vorchristlichen
Dominenritual einmal jihrlich die Ursprungssituation der Domine prisent, denn die Dominen-
bewohner kehrten auf den Dortberg zuriick und errichteten im Urdorf die Mutterhduser, aus

denen ihre Vorfahren einst hervorgingen. An der Ursprungsidee hat sich nichts verdndert, denn
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sie wird noch immer in dieser Form von den Menschen vertreten. Die Christianisierung fihrte
aber dazu, dass diese Idee heute nicht mehr rituell ausagiert wird. Es muss betont werden, dass
die Aufgabe des Dominenrituals keine kollektive Entscheidung war, sondern von einzelnen Indi-
viduen ausging. Als die jeweiligen Domineniltesten konvertierten, beschlossen sie, die Organisa-
tion und Durchfithrung des Rituals aufzugeben. Dies geschah zu einer Zeit, in der die Mehrheit
der Dominenbewohner noch nicht konvertiert war und das Ende des Rituals bedauerte. Das
Ende des Rituals 16ste weitere Konversionen aus, denn ahnlich wie schon fur das Haus ldsst sich
auch fir die Domine sagen, dass Rituale nicht aufgegeben wurden, da viele Menschen konver-
tierten, sondern dass viele Menschen konvertierten, da Rituale aufgegeben wurden.

Auf der Ebene des Hauses motivierte die Konversion der Hausopferer weitere Konversio-
nen, denn in der Situation, in der die rituelle Kommunikation mit den lokalen kosmischen Entita-
ten nicht mehr gesichert war, wurde die Hinwendung zur ,,neuen Religion® (ka nen thymmai) tir
immer mehr Menschen naheliegend, zumal diese der Befiirchtung vorbeugte, in der ,,alten Religi-
on® (ka nem barim) allein zurickzubleiben. Auf der Ebene der Domine verhielt es sich dhnlich.
Das Ende des Dominenrituals ist nicht dahingehend zu interpretieren, dass die Menschen aufge-
hoért hitten, an die kosmischen Entititen zu ,,glauben®, die im Rahmen dieses Rituals adressiert
wurden. Bis heute gehen die Domidnenbewohner davon aus, dass die Ahnen, die Dominengét-
tinnen, die Ortsgotter und die Reisgéttin existieren, denn im Unterschied zu den Menschen sind
die Ahnen und die Gétter unsterblich. Das Problem bestand somit nicht in einem vermeintlich
verinderten Glauben, sondern darin, dass die rituelle Kommunikation mit den genannten kosmi-
schen Entititen nicht mehr gesichert war, nachdem die Konversion der Domineniltesten das
Ende der Tieropfer einldutete, die dieser Kommunikation gedient hatten. Erst in der Folge kam
es vermehrt zu Konversionen, was einmal mehr zeigt, dass die Hinwendung zum Christentum
weniger durch das Interesse an christlichen Ideen motiviert war, sondern cher als Reaktion auf
die Verinderungen des lokalen rituellen Systems erfolgte.

In den 1950er Jahren setzte die katholische Missionierung ein, in den 1960er Jahren wurden
die Domainenrituale aufgegeben und in den 1970er Jahren stieg die Konversionsrate signifikant
an (siche Kapitel ,,Der Prozess der Missionierung®). In den 1960er Jahren 16ste die Entscheidung
der Dominenoffiziellen, das Dominenritual aufzugeben, den Unmut der mehrheitlich nicht-
christlichen Dominenbewohner aus. Heute hingegen trauen weder die mehrheitlich christlichen
noch die verbliebenen nicht-christlichen Dominenbewohner den Domainenoffiziellen zu, ein
Ritual oder Fest organisieren zu kénnen, das die Dérfer der Domine vereint. Die neu eingefithr-
ten Domainenfeste stoBen tberwiegend auf Ablehnung, denn viele Menschen haben den Domi-

nenoffiziellen inzwischen das Vertrauen entzogen. Die Dominenfeste sind ,,bereinigte Versio-
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nen® der einstigen Rituale: sie prisentieren Elemente der lokalen Kultur (v.a. Tinze), enthalten
aber nicht mehr die rituellen Elemente, die einst die Kritik der Missionare auf sich zogen. In ihrer
heutigen Form werden die Dominenfeste von der lokalen Kirche toleriert. Die Ironie, oder auch
die Tragik, liegt nun jedoch darin, dass sich durch diese Feste kaum noch Menschen angespro-
chen fiihlen. Die Nicht-Christen akzeptieren die Feste nicht, da sie die Tieropfer vermissen, die
einst konstitutiv waren. Die Christen wiederum akzeptieren die Feste nicht, da sie sie mit kirchli-
chen Veranstaltungen vergleichen, die besser und professioneller organisiert sind. Hinsichtlich
der rituellen Organisation ldsst sich in zweifacher Hinsicht von Verinderungen sprechen, die
einmal positiv und einmal negativ bewertet werden. Die Christen begriiBen es, dass die Tdnze, die
einst integraler Bestandteil des Dominenrituals waren, inzwischen in kirchliche Veranstaltung
integriert wurden. Die Nicht-Christen nehmen nicht an diesen kirchlichen Veranstaltungen teil.
Sie betrachten die Domaianenfeste aber auch nicht als Alternative, sondern kritisieren, dass diese
,»nur noch Tanzveranstaltungen® sind.

Es ist offensichtlich, dass die heutigen Dominenfeste nur noch wenig mit den einstigen
Dominenritualen gemeinsam haben und dass die Dominenoffiziellen von einem grolen Autori-
tatsverlust betroffen sind. Dies darf dennoch nicht dazu vetleiten, die Ideen, die durch das einsti-
ge Dominenritual reprisentiert wurden, vorschnell fiir obsolet zu erkliren. Insbesondere fir die
dltere und die mittlere Generation haben die Ursprungsbeziechungen zu den Dorfbergen, die Sta-
tusdifferenzierung der kxr-Gruppen, die im Kontext der Besiedlungsgeschichte erklart wird, und
die Untergliederung des Landes in einen sozialisierten und einen nicht-sozialisierten Bereich nach
wie vor Bedeutung. Wie lange sich die beschriebenen Ideen aber erhalten, wenn sie nicht mehr
durch rituelle Handlungen reprisentiert und ausagiert werden, ist fraglich und kann erst in der
Zukunft beantwortet werden.

Der Autoritits- und Ansehensverlust der Dominenoffiziellen zeigt sich nicht nur im Zu-
sammenhang mit der Organisation der Dominenfeste. Dass die Dominenoffiziellen zunehmend
eigenmichtig handeln, wird auch in Bezug auf ihren Umgang mit dem Domainenland (ka &hyndow
paidbah) kritisiert. Bereits die britischen Kolonisatoren verstanden die Aufgabe, die die Domi-
nenoffiziellen in Bezug auf das Land haben, falsch, denn sie behandelten sie als Eigentiimer die-
ses Landes und versuchten, LLandgeschifte mit ihnen abzuschlieBen. Wie alle anderen Bewohner
der Dominen haben die Dominenoffiziellen aber keine Verfiigungsgewalt tiber das Dominen-
land. Das Dominenland wird, wie bereits beschrieben, als Ahnenland betrachtet, das von den
Vorfahren der heutigen Karow besiedelt und urbar gemacht wurde. Die Entstehungsgeschichten
der Dominen berichten von der urspriinglichen Aufgabe der Dominenoffiziellen: in der Zeit, in

der die Vorfahren von den Dorfbergen abstiegen und sich iiber die Dominen verteilten, tiber-
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wachten sie, dass sich jedes Haus nur soviel Land nahm, wie seine Bewohner mit ihren eigenen
Hinden bewirtschaften konnten. Der Grofiteil des Dominenlands wird inzwischen von den
Frauen verwaltet bzw. ,,gehtitet”. Es ist mit anderen Worten als Hausland an die Hauser gebun-
den und wird an die jungste Tochter und zu kleineren Teilen an die alteren Tochter weitergege-
ben.

Das verbliebene Dominenland gehért nach wie vor zur Domine als Ganzes und die Domai-
nenoffiziellen kénnen tiber dieses Land nicht individuell verfiigen. In der Domine Nongkhrah
mehrten sich in den letzten Jahren dennoch Vorfille, die den gegenteiligen Eindruck vermittel-
ten, denn die Domainenoffiziellen verkauften Domainenland, ohne dies zuvor im Dominenrat
abzustimmen. Als Kaufer trat in den meisten Fillen der Staat auf, der fiir seine Infrastruktur- und
Entwicklungsprojekte Land benétigt. Ein aktuelles Beispiel ist der Ausbau der Fernverkehrsstra-
BBe zwischen Guwahati (Assam) und Shillong (Meghalaya), die iiber die Distrikthauptstadt Nong-
poh und somit mitten durch das Gebiet der Karow fithrt. Um die bisher zweispurige Strafe vier-
spurig ausbauen zu kénnen, nimmt der Staat massive Eingriffe in den Naturraum vor. Zahlrei-
chen Hiusern entlang der Strale wurden bereits Teile ihres Hauslands abgekauft. Zum Teil ist
aber auch Dominenland betroffen und tber dessen Verkauf kénnen die Dominenoffiziellen
nicht allein, sondern nur in Abstimmung mit dem Domainenrat befinden — zumindest ist dies der
Weg, den die Ordnung der Ahnen vorsicht. Die staatlichen Verantwortlichen haben kein Interes-
se an der Ordnung der Ahnen und adressieren die Dominenoftiziellen als ob diese Landeigen-
timer wiren, um schnell und unproblematisch Geschifte abschlieen zu kénnen. Die Domai-
nenoffiziellen erhalten dadurch eine elaborierte Position, die thnen im traditionellen System in
dieser Form nicht zugedacht war.

In der Domine Nongkhrah wurde die Situation dadurch erschwert, dass der geplante Stra-
Benausbau den Full des Dorfbergs (# lum shnong) betraf. Um die Stralle verbreitern zu kdnnen,
sollte ein Teil des Dorfbergs abgetragen werden und den Dominenoffiziellen wurde eine grofie
Summe Geld geboten, damit sie das betreffende Land verkaufen. Wie zuvor beschrieben, sind die
Dorttberge der Dominen die Orte, die an erster Stelle mit den Ahnen assoziiert werden und es ist
keinem Menschen erlaubt, diese Berge zu nicht-rituellen Zwecken zu berithren. Entsprechend
grofl war die Entriistung der Dominenbewohner, dass es tberhaupt zu einem derartigen Ver-
kaufsangebot gekommen war. Die Entristung der Menschen war umso gré3er, da sich die Do-
minenoffiziellen eher wenig betroffen zeigten und den Dortberg gegeniiber den Vertretern des
Staates nicht addquat verteidigten. Auffillig war, dass das Verhalten der Dominenoffiziellen in
den Hiusern und ur-Gruppen diskutiert wurde, aber dariiber hinaus nicht laut angesprochen

und kritisiert wurde. Einmal mehr zeigt sich hier eine Ablehnung von offenen Konfrontationen
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und Auseinandersetzungen. Viele Menschen zeigten sich enttiuscht tiber die Dominenoftiziellen,
gaben aber auch an, keine Mittel und Wege zu wissen, um deren Verhalten zu kritisieren, da sie
trotz ihres Ansehensverlustes immer noch Autorititen seien. Es erhoben sich keine offenen Pro-
teste, sondern es hieB3, dass die Ahnen frither oder spiter Konsequenzen ziehen wirden, um die
gestorte Ordnung wieder herzustellen. Nur einige jiingere Minner legten ihren Protest nicht in
die Hinde von kosmischen Entititen, sondern wollten selbst handeln. Sie kiindigten an, dass sie
sich an die Biume des Dorfwalds (ka &blaw shnong) ketten wiirden, sollten Teile des Dorfbergs
verkauft werden. Thr Beispiel zeigt, dass die Dortberge durchaus nicht nur fir die éltere und die
mittlere Generation von Bedeutung sind, sondern auch von einigen Jingeren verteidigt werden.
Letztendlich kam es zu keiner Eskalation, da die Pline fir den StraBenausbau geindert wur-
den und den Dorfberg nicht mehr betrafen. Die hier beschriebenen Vorginge zeigen dennoch,
wie sehr sich die Position der Dominenoffiziellen verindert hat. Die Aufgabe der Dominenoffi-
ziellen bestand einst darin, den Prozess der Landnahme zu lberwachen und das verbliebene
Dominenland zu verwalten. Zudem war es ihre Aufgabe, die Fruchtbarkeit und den Schutz des
Dominenlands zu garantieren, indem sie den Ahnen und den Géttern, die die Fruchtbarkeit und
den Schutz dieses Landes garantieren, regelmiBig Tiere opfern. Die Konversion der Dominenof-
fiziellen bedeutete das Ende dieser Tieropfer und fihrte zwangslaufig zu einem Verlust von ritu-
eller Autoritit. Der eingetretene Anschensverlust steigerte sich in den letzten Jahren, in denen
immer deutlicher wurde, dass die Dominenoffiziellen die rechtmiBigen Eigentumer des Landes —
die Ahnen — nicht mehr rituell anerkannten, sondern sich uber diese stellten, indem sie zuneh-

mend selbst wie die Eigentiimer des Landes auftraten.
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5 DIE ORDNUNG DES MUTTERHAUSES: VERWANDT-
SCHAFTS- UND GESCHLECHTERBEZIEHUNGEN UND
DER WERT DER HAUSEINHEIT

5.1 Das Universum der Verwandtschaft

Es wurde bereits deutlich, dass sich die Karow auf Ahnenurspriinge beziehen, die weiblich kon-
zipiert sind. Jede Au#r-Gruppe sicht ihren Ursprung in einem ersten Mutterhaus (ka jing kmei), das
vor langer Zeit im Gebiet der Karow begriindet wurde. Wie beschrieben, wird tiber den Griin-
dungszeitpunkt und den Grindungsort dieser Ahnen- und Ursprungshiduser eine Statusdifferen-
zierung zwischen den ,,zuerst gekommenen und den ,,spiter gekommenen® £#-Gruppen einer
Domine (ka raid) konstruiert. Aus den zuerst gekommenen £#r-Gruppen ragen zudem die finf
kur-Gruppen heraus, die die Dominenoffiziellen (k7 longsan mansan) stellen, die gemil3 der oralen
Uberlieferung den Prozess der Gemeinschaftsbildung initiierten und in der vorchristlichen Zeit
die Einheit der Domine garantierten. Gezeigt wurde auch, wie sich die dreifache Statusdifferen-
zierung der Aur-Gruppen im Rahmen des vorchristlichen Dominentrituals in unterschiedlichen
rituellen Verantwortlichkeiten und Funktionen ausdriickte. In diesem Kapitel soll der Blick von
der politisch-rituellen Organisation der Dominen auf die verwandtschaftliche Organisation ge-
richtet werden. Im Mittelpunkt stehen nicht mehr die Dominen und die Dérfer, sondern die &ur-
Gruppen und die Hiuser, wobei die lokale und die verwandtschaftliche Organisation vielfiltig
ineinander greifen und letztlich nicht zu trennen sind.

Die Gesamtheit der verwandtschaftlichen Beziehungen wird durch das Sprachpaar &7 kur ki
kha bezeichnet, das zwei soziale Kategorien — 47 kur und ki kha — umfasst und auf die lokalen
Konzeptionen von Deszendenz und Affinalitit verweist. Das Femininum £a £ur steht, wie be-
reits beschrieben, fir eine matrilineare Abstammungsgruppe. Die Mitglieder einer solchen Aur-
Gruppe werden als &7 £ur, bzw. in der Langform als &7 kur ki kmei, bezeichnet. Der Marker &ur,
der hier mit dem Pluralartikel 4/ kombiniert wird, verweist auf die Kategorie der Eigenen. Bei
diesen handelt es sich um die Uterinen, wie der zweite Begriff &7 kmei verdeutlicht, der wortlich
,»,die Miitter” bezeichnet. Die Heirat innerhalb der £#r-Gruppe ist ein Tabubruch (ka sang) und
zahlt zu den schwersten Verstéflen gegen die moralische Ordnung (ka nem). Vorausgesetzt ist
somit eine zweite Kategorie von Verwandten — &7 £ba. Komplementir zu den Eigenen (k7 &ur),

die von ein und demselben Ahnenursprung abstammen und nicht geheiratet werden durfen, um-
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fasst die Kategorie der Affinen (&7 £ha) die Menschen, die von einem anderen Ahnenursprung

abstammen und mit denen die Heirat méglich ist. Heiratspartner kbnnen aus allen ,,fremden®

kur-Gruppen, d.h. aus allen £#~Gruppen auBer der eigenen gewihlt werden.'*' | Fremd* ist im
Rahmen der lokalen Gemeinschaft zu verstehen, denn im Regelfall heiraten Karow mit Karow.
Vollstindig werden die Affinen durch das Sprachpaar &7 &ba ki man bezeichnet. Dieses Sprach-
paar stellt zwei Verben — &ha und man — nebeneinander, wobei £ha fir ,erzeugen® bzw. ,,gebi-
ren® und man fir ,wachsen® steht. Die Vermittlung zwischen den kwr-Gruppen erfolgt, wie
schon der Name sagt, durch affinale Beziechungen, die Geburt und Wachstum ermdéglichen und
die Reproduktion der Gesellschaft sichern.

Die Unterscheidung zwischen den Eigenen (k7 fur bzw. ki kur ki kmei) und den Affinen (k7
kha bzw. ki kha ki man) betrifft alle lokalen Gemeinschaften, die ihre mythische Abstammung
von den sieben Hitten auf dem Berg Sohpetbneng ableiten (vgl. Bock 1989: 119; Nakane 1967,
117; Nongkynrih 2002: 65; Roy 1938: 126). Die Verwandtschaftsterminologie ist symmetrisch
und wird von der Opposition zwischen der eigenen matrilinearen Verwandtschaft (&x7) und der
nicht-matrilinearen Verwandtschaft (&ha) strukturiert (vgl. Nakane 1967: 117f; siche auch Ehren-
fels 1953; Roy 1921). Auch wenn auf diese Weise eine einheitliche Grundstruktur vorliegt, variie-
ren die konkreten Verwandtschaftstermini zum Teil betrichtlich zwischen den Subgruppen (vgl.
Ehrenfels 1953; Roy 1921) und die verwandtschaftliche Organisation wird durch lokale Beson-
derheiten bestimmt, die sich in jeweils spezifischen Vorstellungen und Praktiken ausdriicken.
Bevor auf die verwandtschaftlichen Konzeptionen der Karow eingegangen wird, muss eine
grundsitzliche Vorbemerkung zur Formulierung verwandtschaftlicher Bezichungen erfolgen.

Der lokale Marker fiir verwandtschaftliche Beziehungen ist der Begriff shi. Dieser Begriff
bedeutet wortlich ,,ein/e* und wird verwendet, um Teile zu einem Ganzen zu figen. Im Kontext
der sozialen Organisation dient dies der Formulierung von Verwandtschaftsverhiltnissen. Funf
Beispiele sollen das Prinzip verdeutlichen. Die Kategorie der Eigenen bzw. Uterinen wird wie
einleitend beschrieben als &7 £ur, oder vollstindig als &7 kur ki kmei, bezeichnet. Der Begriff shi
kur, odet shi kur shi fmei, bezeichnet die Beziechung zwischen Uterinen und damit die ,,Menschen,
die von einer Ahnin abstammen®.'*” Die Kategorie der Affinen wird als &i &ha, oder vollstindig

als &7 kha ki man, bezeichnet. Der Begriff shi kha shi man, bezeichnet die Beziehung zwischen Af-

141 . . o . .

Eine Ausnahme entsteht durch die &#-Gruppen, die sich in mythischer Zeit zusammengeschlossen haben, um
groflere exogame Segmente zu bilden. Die Praxis dieses Zusammenschlusses witd e/ &ur — ,,das Verbinden von &ur-
Gruppen® — genannt. Die gréferen exogamen Segmente werden nicht namentlich benannt und sind nur im Kontext

der Heirat relevant.

"2 Wotrtlich steht das Sprachpaar shi kur shi kmei fur ,eine kur-Gruppe, eine Mutter.
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finen und damit die ,,Menschen, die zusammen gebiren und zusammen wachsen®.'” Die Schwe-
ster wird als £« para und der Bruder als # para bezeichnet. Der Begriff sbi para bezeichnet die Ge-
schwisterbeziehung sowie das Geschwisterpaar. Die Ehefrau wird als &a &urim und der Ehemann
als u kurim bezeichnet. Der Begriff shi kurim bezeichnet die Ehebeziehung sowie das Ehepaar.
Das Prinzip ist auch giltig, wenn sich die betreffenden Verwandtschaftstermini nicht nur durch
den weiblichen bzw. minnlichen Artikel unterscheiden, wie ein letztes Beispiel veranschaulichen
soll. Die Mutter wird als &« mei und die Tochter als £a &bon bezeichnet. Der Begriff shi kmei shi
khon bezeichnet die Mutter-Tochter-Beziehung sowie die verwandtschaftliche Einheit aus Mutter
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und Tochter. " Dem aufgezeigten Prinzip entsprechend, werden alle verwandtschaftlichen Be-

ziechungen mit Hilfe des Begriffs s/ (,,ein/e®) formuliert.

5.2 Die Beziehungen zwischen Uterinen

Gemil dem Prinzip der matrilinearen Deszendenz geh6ren Kinder zur £#-Gruppe ihrer Mutter.
In der lokalen Konzeption von Deszendenz wird iiber ein ,,herunterkommendes Band* (bir pa-
teng) gesprochen, das vom weiblichen Ahnenursprung ausgeht und von der Mutter auf die T6ch-
ter und Séhne tibergeht. Tochter fihren das Band mit der Geburt eigener Kinder weiter. S6hne
lassen das Band abreiflen, denn die Kinder, die sie zeugen, gehéren zu anderen £#r-Gruppen. Mit
der Geburt tbernehmen Kinder den Namen ihrer mitterlichen &#r-Gruppe, der die Funktion
eines Nachnamens hat. Ein Mensch wird erst durch die Zugehorigkeit zu einer £ur-Gruppe zum
vollwertigen Mitglied der Gesellschaft. Keiner £u~Gruppe anzugehéren, ist fiir einen Karow
undenkbar, denn der Mensch kann weder ohne die Anbindung an einen mitterlichen Ahnenur-
sprung noch ohne Namen existieren. Die klassifikatorische Verwandtschaft zwischen den Mit-
gliedern einer ku#r-Gruppe ergibt sich durch den Bezug auf eine gemeinsame ,,erste Mutter® (ka
kmei). Gemeint ist die Ahnin, die das ,,erste Mutterhaus® (ka jing fmei) begrindete, das im lokalen
Kontext als Ahnen- und Ursprungshaus der £#r-Gruppe gilt (siche Kapitel ,,.Die Idee von Ge-
meinschaft®). Der Name dieser Ahnin wird nicht erinnert und ebenso ist nicht bekannt, vor wie
vielen Generationen sie das erste Mutterhaus begriindete.

Die Mitglieder einer £x#r-Gruppe bezeichnen sich nicht nur als sbi kur shi kmei, d.h. als ,,Men-
schen, die von einer Ahnin abstammen®, sondern auch als s/ doh shi snam und somit als ,,Men-

schen vom selben Fleisch und Blut“.'"” Betont werden muss jedoch, dass Fleisch und Blut in der

' Wertlich steht das Sprachpaar shi kba shi man fir ,,ein Gebiren, ein Wachsen®.
" Wotrtlich steht das Sprachpaar shi kmei shi khon fir ,,eine Mutter, eine Tochter®.

5 Wortlich steht das Sprachpaar shi dob shi snam fir ,,ein Fleisch, ein Blut.
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Vorstellung der Karow nicht allein Giber die Mutter ibertragen werden, sondern dass beide Sub-
stanzen sowohl von der Mutter als auch vom Vater auf das Kind tbergehen. Der Unterschied
zwischen den miitterlichen und den viterlichen Substanzen besteht darin, dass die letzteren von
flichtiger Qualitit sind. Es heif3t, dass der Einfluss der patrilateralen Verwandtschaft, der durch
die vitetlichen Substanzen vermittelt wird, von Generation zu Generation abnimmt und nach
drei Generation neutralisiert bzw. entfremdet ist. Die Beziechung zum viterlichen Ahnenursprung
ist somit nach drei Generationen nicht mehr von Bedeutung und kann ,,vergessen® werden. Die
Bezichung zum miitterlichen Ahnenursprung ist im Unterschied hierzu tber die Generationen
hinweg von Bedeutung und die Mitgliedschaft in der £#~Gruppe betrifft nicht nur die Lebenden,
sondern auch die Toten.

Der Tod zerstort Fleisch und Blut und alle anderen konkreten Substanzen. Die Zugehdrig-
keit zur £ur-Gruppe ist jedoch ein soziales Merkmal, das den Tod transzendiert. Wie bereits be-
schrieben, gehen die Verstorbenen nach einer Zeit des Ubergangs in eine Ahnengemeinschaft im
Haus von u Blei (ka jing n Blei) ein (siche Kapitel ,,Die Toten®). Korrespondierend zur sozialen
Organisation der Lebenden unterteilt sich diese Ahnengemeinschaft in Ahnengruppen, die die
verstorbenen Mitglieder der einzelnen &#-Gruppen umfassen. Alternativ zu Ahnengruppen kann
auch von ,,Knochengruppen gesprochen werden, denn die Knochen der verstorbenen Mitglie-
der einer £u#r-Gruppe wurden vor der Christianisierung gemeinsam unter dem Knochenstein der
kur-Gruppe (u mawbubshyieng kur) bestattet. Eine A#r-Gruppe umfasst somit zwei soziale Katego-
rien: die Mitglieder in der sichtbaren Welt, die vergingliches Fleisch und Blut teilen, und die Mit-
glieder in der unsichtbaren Welt, die mit den unverginglichen Knochen assoziiert werden. Den
beiden Kategorien entsprechen zwei verschiedene Beziehungsmodelle.

Die sichtbare Welt wird als Durchgangsort betrachtet, an dem die Reproduktion der Gesell-
schaft durch affinale Bezichungen gesichert werden muss. Die £#~Gruppen sind nicht unabhin-
gig, sondern bediirfen anderer £#-Gruppen, die die Minner stellen, die Kinder zeugen und damit
den Fortbestand der eigenen £ur-Gruppe sichern. Die unsichtbare Welt wird im Gegensatz zur
sichtbaren Welt nicht als Durchgangsort, sondern als dauerhafter Verweilort betrachtet. Die To-
tengeister der kurzlich Verstorbenen sind noch immer auf die Hiuser und den Lebenszyklus in
der sichtbaren Welt bezogen, denn sie mussen einem zur Welt kommenden Kind, ihren Namen
geben. Sobald die Verstorbenen ihren Namen abgegeben haben und in die Gemeinschaft der
namenlosen Ahnen eingegangen sind, befinden sie sich im Zustand des Friedens (ka suk). Die
Ahnen sind nicht mehr auf den Lebenszyklus der sichtbaren Welt bezogen. Die einzelnen Ah-
nengruppen, aus denen sich die Ahnengemeinschaft zusammensetzt, werden als autonome uteri-

ne Gruppen gedacht, die der Notwendigkeit enthoben sind, reproduktive und das heif3t affinale
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Bezichungen eingehen zu miussen. Im sexuellen Sinn sind die Ahnen unfruchtbar. Dennoch wird
die Ahnenbezichung ebenso wie die affinale Bezichung mit einer spezifischen Qualitit von
Fruchtbarkeit assoziiert. Dank der Minnergeber wird in der sichtbaren Welt Geburt und
Wachstum ermdoglicht, denn diese stellen den Mann zur Verfigung, der einen Geburts- und
Wachstumsimpuls setzt und neues Leben entstehen lasst. Die Ahnenbeziechung erméglicht eben-
falls Leben, denn die Ahnen geben dem Land und insbesondere den Reisfeldern Fruchtbarkeit.
Die lebenden Mitglieder einer £#-Gruppe sind somit nicht nur auf die Affinen bzw. Minner-
geber angewiesen, die Geburt und Wachstum ermdéglichen, sondern auch auf die Ahnen, die die
Ernte gedeihen lassen.

In der vorchristlichen Zeit wurde der landwirtschaftliche Zyklus durch Rituale begleitet, die
die Ahnen adressierten. Mit der Christianisierung wurden die meisten dieser Rituale aufgegeben.
Auf das groBte Jahreszyklusritual, das Dominentritual (ka sajer), wurde in diesem Zusammenhang
bereits eingegangen (siche Kapitel ,,Das Dominenritual und seine Verinderungen®). Das Domi-
nenritual fand vor der Aussaat des Reises statt und vereinte alle £#~Gruppen einer Domine. Im
Rahmen des Rituals wurden die Grindungsahnen der Domine adressiert und somit die Vorfah-
ren, die das Land als erste besiedelten und urbar machten. An einigen kleineren Jahreszyklusritua-
len wird bis heute festgehalten. Ein Beispiel ist das Ritual baw ja thymmai (,,den neuen Reis es-
sen®), das auf der Ebene des Hauses stattfindet. Bevor erstmalig von der neuen Reisernte geges-
sen werden darf, muss die Hausvorsteherin den ersten Teil des neu geernteten Reises an die Ah-
nen geben. Die Ahnen werden hierdurch in ihrem nihrenden Aspekt anerkannt und erhalten
einen Teil von dem zurtick, was sie gegeben haben. Der Reis fiir die Ahnen — der wie der Reis fiir
die Menschen immer gekocht werden muss — wird direkt in den Feldern oder auch am Knochen-

stein der £ur-Gruppe abgelegt.

Die rituellen Orte der £#r-Gruppen

Die £ur-Gruppen besitzen als soziale Einheiten kein Land, das bewirtschaftet wird und im 6ko-
nomischen Sinn bedeutend wire. Zu jeder £ur-Gruppe gehéren aber Orte, die von ritueller Be-
deutung sind. Die £#~Gruppen, die die Kategorie der ersten Siedler (&7 frai shnong) konstituieren,
konnen auf dem Dorttberg (# lum shnong) ihrer Domine einen Platz vorweisen, an dem das erste
Mutterhaus (ka jing kmei) gestanden haben soll (siche Kapitel ,,Die ersten und die spiteren Sied-
ler®). Dieser Platz wird wortlich als ,,Boden unter dem Haus®“ (ka kyntem jing) bezeichnet; kurz
lasst sich vom ,,Hof* sprechen. Die Hofe, auf denen die Ahnen- und Ursprungshduser der ersten

Siedler standen, sind wie die gesamten Dorfberge von dichter Vegetation bewachsen. Im Rahmen
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des vorchristlichen Domainentrituals wurden die Hoéfe bereinigt, um die bereits beschriebenen
Dorthiuser (ka jing shnong) errichten zu kénnen, in die die Grindungsahnen der Domine eingela-
den wurden. Einige £#~Gruppen bereinigen ihre Hoéfe auch heute noch im Rahmen des Doma-
nenfestes. Dorfhiuser werden aber nicht mehr errichtet. Die £#-Gruppen, die die Kategorie der
spateren Siedler (&7 soh shnong) konstituieren, wanderten ein, als die Dorfberge bereits verlassen
waren. Auch mit den spiter gekommenen £#~Gruppen werden erste Mutterhduser assoziiert, die
aber nicht auf den Dorfbergen, sondern in den Tilern lokalisiert werden. Im Unterschied zu den
zuerst gekommenen £#r-Gruppen werden von den spiteren Siedlern keine konkreten Plitze be-
nannt, an denen diese Ahnen- und Ursprungshiduser gestanden haben sollen.

Wie sich zeigt, wird das erste Mutterhaus nicht von jeder £#~Gruppe einem konkreten Ort
zugewiesen. In jeder &ur-Gruppe wird aber ein konkretes Haus als Reprisentation des ersten
Mutterhauses betrachtet. Dieses Haus gilt als Weiterfithrung des ersten Mutterhauses und befin-
det sich in einem der Dorfer in den Tialern. Es heil3t, dass das erste Mutterhaus der &#-Gruppe
wie jedes andere Haus in der Linie der jiingsten Tochter weitergegeben wurde, um tber unbe-
stimmt viele Generationen in die Hinde der aktuellen Hausvorsteherin zu gelangen. Die Existenz
aller anderen Hiuser der £u~Gruppe erklirt sich durch die ilteren T6chter, die das Mutterhaus
verlassen, um eigene Hauser zu begriinden. Mit jeder Generation und mit jedem einzelnen Haus
wiederholt sich der immer gleiche Prozess: das Mutterhaus wird von der jingsten Tochter linear
weitergefithrt und von den alteren T6chtern lateral aufgespalten. Die dlteren T6chter begriinden
ihre Hauser neben dem Mutterhaus, woraus sich ergibt, dass die Hauser von Schwestern immer
nebeneinander stehen und eine lokale Einheit bilden. Synchron betrachtet kann jedes Haus da-
nach unterschieden werden, ob es sich um ein Mutterhaus handelt, das von der jingsten Tochter
weitergefihrt wird, oder um das Haus einer alteren Tochter, das sich vom Mutterhaus abgespal-
ten hat. Diachron betrachtet relativiert sich diese Unterscheidung aber, denn jedes neu begriinde-
te Haus ist aus der Perspektive der in ihm heranwachsenden Geschwistergruppe ein Mutterhaus,
das abermals durch die jiingste Tochter weitergefiihrt wird und von dem sich erneut die Hauser
der dlteren Téchter abspalten werden. Evident ist dabei, dass die lineare Weiterfithrung des Hau-
ses und seine laterale Aufspaltung nur durch die Bezichungen zu minnergebenden Hiusern reali-
siert werden kdénnen.

Durch den physischen Erhalt der ersten Mutterhduser werden die Ahnenurspriinge der Aur-
Gruppen in objektivierter Form bewahrt. Das erste Mutterhaus der eigenen £#r-Gruppe steht fir
den eigenen Ahnenursprung und alle anderen ersten Mutterhduser stehen fiir die Ahnenurspriin-
ge von potentiellen und tatsichlichen Affinen. In den ersten Mutterhdusern werden rituelle Ge-

genstinde aufbewahrt — die sogenannten ,,alten Dinge® (k7 #iar myndai). Es handelt sich um Ge-
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genstinde, die bei Ritualen und Tinzen verwendet werden, z.B. Messingpendel, die der Divinati-
on dienen, Messingteller, auf denen die Totenmahlzeiten angerichtet werden, oder Schwerter und
Schilde, die bei den Kriegstinzen eingesetzt werden. Vor der Christianisierung besal3en die ersten
Mutterhduser eine grof3e rituelle Bedeutung. Diese betraf die einzelnen Hiuser einer £#-Gruppe,
denn diese lichen sich fir ihre Rituale, die Gegenstinde aus, die bis heute in den ersten Mutter-
hiusern aufbewahrt werden. Zudem standen die ersten Mutterhduser im Zentrum der Rituale, die
die Hauser einer £ur-Gruppe vereinten. Gemeint sind die bereits behandelten groB3en Tieropfer
(ka kiiia baheb), die auf der Ebene der &#r-Gruppe stattfanden (siche Kapitel ,,Rituelle Speziali-
sten, Heiler und Hausopferer). Am Vorabend eines groB3en Tieropfers musste im ersten Mutter-
haus ein kleines Tieropfer durchgefiihrt werden, das von der Hausvorsteherin organisiert und
vorbereitet wurde. Dem bekannten Schema folgend, trat ihr dltester Bruder als Hausopferer auf.
Das kleine Tieropfer diente dem Zweck, die verstorbenen Mitglieder der £#r-Gruppe zum anste-
henden groBlen Tieropfer einzuladen. Dieser Zweck spiegelte sich in der Bezeichnung des Rituals
wider, denn es wurde von einem ka kiiia pyntip syrngi gesprochen und somit von einem ,,Tierop-
fer, das die Verstorbenen informiert”. Es wurde bereits darauf eingegangen, dass die groflen
Tieropfer seit den 1990er Jahren aufgegeben werden (siche Kapitel ,,Rituelle Diskontinuititen®).
Hiermit geht einher, dass die rituelle Bedeutung der ersten Mutterhduser abnimmt, denn wenn
keine groBlen Tieropfer mehr stattfinden, werden auch die ankiindigenden kleinen Tieropfer ob-
solet. Heute finden nur noch gelegentlich grof3e Tieropfer statt, bei denen sich das beschriebene
zweistufige Schema nach wie vor beobachten lisst. Verindert hat sich aber auch hier, dass der
ilteste Bruder der Hausvorsteherin das kleine Tieropfer nicht mehr selbst durchfiihrt, sondern
durch einen hausexternen rituellen Spezialisten vertreten wird.

Die meisten Christen bezeichnen die ersten Mutterhduser der £#-Gruppen als ,,Kirchen der
alten Religion® und zeigen nur noch wenig Interesse an den groflen Opferritualen, die die Hauser
einer £#-Gruppe vereinen. Auch wenn die rituelle Bedeutung der ersten Mutterhduser nach und
nach abnimmt, stimmen die Christen und die Nicht-Christen darin tberein, dass diese Reprisen-
tationen der Ahnen- und Ursprungshiuser als materielle Strukturen und Aufbewahrungsorte der
walten Dinge® (&7 tiar myndai) erhalten werden sollen. Dies ist insbesondere fiir die Hauser wich-
tig, die nach wie vor Opferrituale durchfithren und sich fur diese die rituellen Gegenstinde des
ersten Mutterhauses ausleihen. Die Héuser, die dem christlichen Weg folgen, wollen die Ahnen-
urspringe aber ebenso bewahrt wissen; zumindest ldsst sich dies zum gegenwirtigen Zeitpunkt
sagen. Es wird betont, dass das erste Mutterhaus der £#-Gruppe nicht ,,aussterben darf, son-
dern sichtbar erhalten bleiben muss. Ergibt sich die unerwiinschte Situation, dass das erste Mut-

terhaus einer kur-Gruppe keine regulire Erbin hat, wird durch Eierbrechen (shob pylleng) be-
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stimmt, welche Frau der &ur-Gruppe das erste Mutterhaus Gbernehmen soll. Die alternative
Erbin muss zur Hausvorsteherin des ersten Mutterhauses nicht in einer spezifischen verwandt-
schaftlichen Beziehung stehen, sondern lediglich derselben £#-Gruppe angehoren.

Ein konkreter Fall soll den beschriebenen Zusammenhang veranschaulichen. Wihrend mei-
ner Feldforschung in der Domine Nongkhrah verstarb die Frau, die dem ersten Mutterhaus der
kur-Gruppe Syngkli Rangi vorstand. Da die Frau und ihr schon frither verstorbener Mann kinder-
los geblieben waren, kam die &#~Gruppe zusammen, um eine alternative Erbin zu bestimmen.
Die Divination mittels Fierbrechen verwies auf eine Frau, die kurz zuvor den christlichen Weg
eingeschlagen hatte und das Erbe nicht antreten wollte, da sie die rituelle Verantwortung scheute,
die sich mit der Weiterfithrung des ersten Mutterhauses verbindet. Eine erneute Divination ver-
wies abermals auf eine Christin. Diese war nun aber bereit, das Erbe anzunehmen. Die ,,alten
Dinge* (ki tiar myndaz) wurden darauthin in ihr Haus Gberfihrt, das nun das erste Mutterhaus der
kur-Gruppe reprisentierte. Im Ideal wird das erste Mutterhaus der £#~Gruppe in der Linie der
jungsten Tochter weitergefiihrt. Das Beispiel der kur-Gruppe Syngkli Rangi, das keineswegs ein
Einzelfall ist, zeigt jedoch, dass Abweichungen vom Ideal méglich sind und in der Praxis angegli-
chen werden kénnen. Wichtig ist, dass die ersten Mutterhduser nicht nur als ideelle, sondern auch
als materielle Strukturen prisent bleiben und dass eine kontinuierliche Beziehung zum Ahnenur-
sprung gewihrleistet ist. Ob sich diese Kontinuitit an eine konkrete Deszendenzlinie bindet oder
nicht, ist aber letztlich unerheblich.

Durch die Bewahrung der ersten Mutterhduser konnen die &#~Gruppen einen Ort vorwei-
sen, an dem ,,alles begann®. Zudem koénnen die £#-Gruppen Orte vorweisen, an denen ,,alles
endet”, denn jede £ur-Gruppe hat ihren eigenen Verbrennungsplatz (# lum thang) und ihren eige-
nen Knochenstein (# mawbubshyieng kur). Auf dem Verbrennungsplatz wurden in der vorchristli-
chen Zeit die verstorbenen Mitglieder verbrannt. Heute werden nur noch die Nicht-Christen
verbrannt. Die Christen werden auf neu angelegten Friedhéfen beerdigt, die nicht mehr nach &ur-
Gruppen unterteilt sind. Die Verbrennungsplitze liegen im Ubergangsbereich zwischen den
Landkategotien £a jing ka shnong (,,das Haus, das Dortt™) und &a rinem ka khlaw (,,die Wildnis, der
Wald®). Sie befinden sich mit anderen Worten auBlerhalb der Dorfer, aber noch nicht in der

Wildnis.'*

1 Wortlich wird nicht vom ,» Verbrennungsplatz“, sondern vom ,,Verbrennungsberg® gesprochen. Die Bezeichnung
verweist auf die Nidhe zur Wildnis, denn die Berge sind wie die Wilder ein Synonym fiir die Wildnis (siche Kapitel
,»Die Opposition der Landkategorien®). Hinzu kommt, dass die Totengeister regelmiflig die Wildnis verlassen, um
sich auf den Verbrennungsplitzen aufzuhalten. Da die Menschen die Totengeister fiirchten, werden die Verbren-

nungsplitze im Alltag weitrdumig umgangen.
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Das traditionelle Todesritual sieht vor, dass die Knochen der Verstorbenen nach der Toten-
verbrennung aus der Asche gesammelt werden (siche Kapitel ,,Der Tag des Todes®). In der vor-
christlichen Zeit wurden die Knochen unter dem Knochenstein bestattet. Heute betrifft dies nur
noch die Knochen der Nicht-Christen. Bei den Knochensteinen handelt es sich um aufrechte
Monolithen, die ca. einen Meter hoch sind.""” In Anlehnung an die Grabsteinbeschriftungen der
Christen werden die Monolithen heute teilweise mit dem Namen der £#~Gruppe versehen.'*
Die Orte, an denen die Knochensteine stehen, reflektieren erneut die Statusdifferenzierung der
kur-Gruppen. Die Knochensteine der ersten Siedler befinden sich auf den Dorfbergen und die
der spiteren Siedler in den Tiélern. Zu erginzen ist, dass einige £#~Gruppen, die der Kategorie
der ersten Siedler angehoren, ebenfalls Knochensteine in den Tilern errichtet haben, um im
Rahmen des Todesrituals lange Wege zu vermeiden. Dies heil3t, dass diese £#-Gruppen sowohl
einen urspriinglichen als auch einen stellvertretenden Knochenstein haben, wobei nur der letztere
aktiv genutzt wird.

In den gemeinsam bestatteten Knochen driickt sich die Idee aus, dass die Beziechungen zwi-
schen den Uterinen tiber den Tod hinaus Bestand haben. Die Zusammenfithrung der Knochen
antizipiert die Transformation zum Ahnen, denn im Normalfall endet friher oder spiter die Zeit,
in der die Verstorbenen als Totengeister und hauslose Wesen in der Wildnis irrlichtern und sie
werden Mitglied einer uterinen Ahnengruppe im Haus von # Blei (ka jing n Blei). Die Knochen
reprasentieren somit den Aspekt der menschlichen Identitit, der den Tod tiberdauert und den
Einzelnen mit der Gemeinschaft verbindet. Im heutigen christianisierten Kontext kann nicht
mehr von vollstindigen ,,Knochengruppen® gesprochen werden, da nur die Knochen der Nicht-
Christen unter den Knochensteinen bestattet werden. Dennoch ldsst sich von vollstindigen Ah-

nengruppen sprechen, denn die Christen gehen wie die Nicht-Christen davon aus, dass sie Mit-

' Nicht alle kur-Gruppen haben einen Knochenstein (# mawbubshyieng kur). Einige haben alternativ einen Knochen-
platz (ka jakabubshyieng kur), d.h. sie haben nicht eigens einen Monolithen errichtet, sondern einen markanten Platz in
der Landschaft gewihlt, an dem die Knochen bestattet werden. Es kann sich z.B. um das ausladende Wurzelwerk
eines Baumes oder auch um eine natiirliche Gesteinsformation handeln.

"% Anzumerken ist, dass Monolithen in den gesamten Khasi-Bergen verbreitet ist. Die Errichtung von Monolithen
zog einige Aufmerksamkeit auf sich (vgl. Arhem 1988, 2000; Getlitz 1984; Gurdon 2002; Roy 1963). Bereits Anfang
des 20. Jahrhunderts zeichnete sich ab, dass die Steinsetzungen der Vergangenheit angehéren (vgl. Gerlitz 1984: 212).
HErinnern® (Ahynmaw) bedeutet in den Khasi-Sprachen woértlich ,,mit einem Stein markieren. Was durch die Mono-
lithen im Einzelnen markiert wurde, ist aber hiufig in Vergessenheit geraten. Zum Teil kommt es heute zur Wieder-
belebung von Steinsetzungen. Die Kirchenoffiziellen errichten beispielsweise vor Kirchen hiufig Monolithen, um
ihre Toleranz gegeniiber der lokalen Kultur zu demonstrieren. Bei den Karow sind Monolithen als Knochensteine

relevant. Hinzu kommen einige andere Monolithen, die im Rahmen mythischer Geschichten von Bedeutung sind.
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glied einer uterinen Ahnengruppe im Haus des ,,alten Gotts™ (# Blez barinm) werden (siche Kapitel
,,Die Bedeutung des christlichen Gotts®).

Auch wenn die Mitglieder einer £ur-Gruppe nur noch zu auflergewShnlichen Anldssen im
Ritual zusammenkommen und nicht mehr gemeinsam bestattet werden, hat der Zusammenbhalt
innerhalb der £ur-Gruppe nicht abgenommen. Die Mitglieder einer £ur-Gruppe sind sich zu ge-
genseitiger Hilfe verpflichtet. Dies gilt auch fir Personen, die nicht nah verwandt sind, sondern
in weit entfernten Dérfern leben und einander kaum kennen. Je niher eine hilfsbedirftige Person
aber sozial und raumlich steht, desto groBer sind auch die gefithlte soziale Verpflichtung und das
Ausmal} der Solidaritit. Eine £#-Gruppe kommt in grofleren Abstinden im Rat der £#-Gruppe
(ka dorbar kur) zusammen und bespricht dort Dinge, die sie selbst, die Bezichungen zu anderen
kur-Gruppen und die Gesellschaft als Ganzes betreffen. Alle erwachsenen minnlichen und weib-
lichen Mitglieder der £ur-Gruppe sind dazu berechtigt, am Rat der £#r-Gruppe teilzunehmen und
ihre Stimme zu erheben. Der Rat der £#-Gruppe unterscheidet sich somit vom Dorfrat (ka dor-
bar shnong) und vom Dominenrat (ka dorbar raid), an denen ausschlieBlich Minner teilnehmen.
Der Idealfall, dass eine £ur-Gruppe vollzihlig zusammenkommt, tritt praktisch nie ein, denn die

kur-Gruppen verteilen sich in mehreren Segmenten tber die Dérfer einer Domine.

Die Unterteilung in £poh-Gruppen

Durch die bisherigen Ausfithrungen wurde deutlich, dass der im ersten Mutterhaus (ka jing kmei)
liegende Ahnenursprung fiir die Mitglieder einer £#~Gruppe eine wichtige ontologische Orientie-
rung bietet. Wie sich die Abstammung von diesem Ahnenursprung im Einzelnen vollzog, wird
jedoch nicht als wichtig erachtet. Innerhalb der £#-Gruppen werden keine langen Deszendenzli-
nien nachgezeichnet oder konstruiert. Das genealogische Gedichtnis umfasst drei bis vier Gene-
rationen und nur dieser Zeitraum ist fiir eine weitere Differenzierung der uterinen Beziehungen
relevant. Jede &ur-Gruppe ist in kleinere Deszendenzgruppen unterteilt, die durch das Femini-
num ka kpob bezeichnet werden. Der Begriff £a &poh bezeichnet wortlich sowohl den ,,Bauch*
als auch die ,,Gebarmutter”. Im Kontext der matrilinearen sozialen Organisation bietet sich die
zweite Ubersetzung an: eine Apoh-Gruppe wire demnach eine ,,Gebirmuttergruppe®. Es heift,
dass sich eine solche ,,nach drei Generationen schlief3t“. Die &poh-Gruppen befinden sich mit
anderen Worten im Prozess der permanenten Teilung und umfassen nicht mehr als drei Genera-
tionen von uterinen Verwandten.

Die Mitglieder einer £#r-Gruppe bezeichnen sich als sh7 &ur, da sie ihren Ursprung bei einer

gemeinsamen Ahnin sehen, die einst das erste Mutterhaus (ka jing kmei) begriindete. Die Mitglie-
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der einer &poh-Gruppe bezeichnen sich als shi £poh, da sie sich auf eine gemeinsame Urgroimut-
ter beziehen.'” Vom Ahnenursprung aus betrachtet, gehort die UrgroB3mutter (ka jaw) zur ersten
Generation, in der Verwandte terminologisch differenziert werden.” Die Mutter der UrgroBmut-
ter fallt bereits in die undifferenzierte Kategorie &7 kmei ki kiaw (,,die Miitter, die Urgro3miitter®),
die die Verwandten jenseits der dritten aufsteigenden Generation umfasst und der Kategorie der
namenlosen Ahnen entspricht, an die keine konkreten Erinnerungen mehr bestehen (siche Kapi-
tel ,,Die Toten®). Die Mitglieder einer £#~Gruppe, die zwei verschiedenen £poh-Gruppen ange-
horen, formulieren ihre Beziehung als sbi kur ar kpoh — ,.eine kur-Gruppe, zwei kpoh-Gruppen®.
Sie nehmen in dieser Form auf eine gemeinsame Ahnin sowie auf zwei verschiedene Urgro3miit-
ter Bezug. Wie sich die dartiber hinaus gehenden Abstammungsverhiltnisse gestalten, kann von
ihnen nicht mehr eruiert werden. Es besteht kein Interesse daran, die genealogischen Beziehun-
gen zwischen den einzelnen Hiusern einer £&x#-Gruppe zu verfolgen. Relevant ist einzig das loka-
le Muster, das sich durch die beschriebene Weiterfithrung und Aufspaltung eines Hauses ergibt.
Im Gegensatz zu den £ur-Gruppen haben die £poh-Gruppen wenig praktische Relevanz. Wie
die £#r-Gruppen sind auch die &poh-Gruppen keine lokalisierten Einheiten, denn ihre Mitglieder
verteilen sich iiber ein oder mehrere Dorfer oder Dorfteile. Hinzu kommt, dass es keine politi-
schen, rituellen oder anderweitigen Kontexte gibt, in denen die Mitglieder einer £poh-Gruppe als
soziale Einheit auftreten und angesprochen sind. Es ldsst sich aber von einem ausgeprigten Soli-
darititsgefiihl innerhalb der &poh-Gruppe sprechen. Wie bereits beschrieben, sind sich die Mit-
glieder einer £ur-Gruppe unabhingig von ihrer sozialen und geographischen Nihe zu gegenseiti-
ger Hilfe verpflichtet. Da es sich bei den Mitgliedern der £poh-Gruppe um nahe uterine Verwand-
te handelt, die zudem nicht zu weit voneinander entfernt wohnen, ist das Gefithl der Solidaritat

hier sehr ausgeprigt vorhanden.

Die Unterteilung in jing-Gruppen

Zuvor wurde beschrieben, dass in jeder £#~Gruppe ein konkretes Haus als erstes Mutterhaus (4

Jing kmei) bezeichnet wird. Das Haus, das das erste Mutterhaus der &#~Gruppe reprisentiert, un-

' HeiBt die UrgroBmutter beispielsweise &2 Ebin formulieren die Mitglieder der £poh-Gruppe: ,,Wir sind eine &pob-

Gruppe (bzw. ecine Gebarmuttergruppe), da wir von £a Ebins Gebiarmutter kommen.* (,,Ng7 dei shi kpoh namar ngi wan

na ka kpob leh ka Ebin. ")

150 - Lo . . ; . ) .
Das Femininum 4z jaw ist die heutige Bezeichnung der UrgroBmutter. Frither wurde sie als &a &iaw bezeichnet,

was inzwischen aber nicht mehr tblich ist. Im Ahnenkonzept hat sich die frihere Bezeichnung der UrgroBmutter

erhalten, denn die Ahnen werden &7 &mei i kiaw (,,die Miitter, die UrgroBmttter®) genannt.
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terscheidet sich dullerlich nicht von allen anderen Hiusern der &#~-Gruppe. Es ist nicht gro3er
oder prachtiger als andere Hauser und es trigt keine sichtbaren Statusabzeichen. Im Inneren des
ersten Mutterhauses werden rituelle Gegenstinde, die ,,alten Dinge* (&7 #iar myndai), autbewahrt.
Es sind diese Gegenstinde, die den Ahnenursprung markieren, wobei im Prinzip jedes Haus der
kur-Gruppe die Gegenstinde aufnehmen kann. Als Reprisentation des Ahnenursprungs um-
schlieB3t das erste Mutterhaus alle anderen Hiuser der £&#~Gruppe. Gleichzeitig ist das erste Mut-
terhaus aber auch mit jedem anderen Haus der £#~Gruppe identisch. Dies zeigt sich nicht nur
am gleichen Aussehen, sondern auch an der gleichen Bezeichnung. Nicht nur das Haus, das den
Ahnenursprung reprisentiert, sondern auch jedes andere Haus ist ein Mutterhaus (ka jing kmei),
denn Hiuser werden in erster Linie mit Frauen und noch genauer mit Mittern assoziiert. Die
materielle Struktur des Hauses wird durch das Femininum £« jing bezeichnet. Zur Spezifizierung
wird das Femininum ka kwei erginzt, das fir die ,,Mutter” steht. Im Alltag wird in der Regel nur
kurz vom ,,Haus® (ka jing) gesprochen. Es ist aber immer impliziert, dass es sich um ein ,,Mutter-
haus® (ka jing fmei) handelt und insbesondere in rituellen Kontexten wird dies auch explizit so
formuliert.”!

Um die soziale Organisation der Karow verstehen zu kénnen, miissen die sozialen Prozesse
sowie die Werte und Ideen betrachtet werden, die sich an das Haus binden. Schon in der Khasi-
Ethnographie wird die soziale Einheit des Hauses als ,,Basis der Gesellschaft™ beschrieben (siche
Kapitel ,,Der theoretische Rahmen*). Entscheidend ist aber die Frage, welcher Begriff des Hau-
ses hierbei angelegt wird. Die Frage bezicht sich auf den lokalen Begriff 547 iing, der wortlich ,,ein
Haus“ bedeutet und von den meisten Autoren als ,kleinste matrilineare Deszendenzgruppe
bezeichnet wurde (vgl. Arhem 1988: 260ff; Gerlitz 1984: 72; Gurdon 2002: 63; Hodson 1921: 24;
Nakane 1967: 119f; Nongbri 2000: 386; Nongkynrih 2002: 36f; Roy 1921: 233). Gemil} der gin-
gigen Sichtweise bezeichnen sich die Mitglieder einer zng- bzw. Hausgruppe als sbi zing, da sie sich
auf eine Grofmutter beziehen und Anrechte an deren Ahnenbesitz haben. Die zng-Gruppe ist in
diesem Verstindnis eine ,,Familie von Brudern und Schwestern®, die nicht dauerhaft an einem
Ort lebt, da die Heirat Briider und Schwestern trennt. Schwestern leben in benachbart stehenden
Hiusern, die eine lokale Einheit bilden. Die jiingste Schwester steht dem Haus der GroBmutter
vor, auf das sich alle Mitglieder der zng-Gruppe beziehen. Die ilteren Schwestern stehen Hausern
vor, die sich vom Haus der GroBmutter abgespalten haben und die lokale Gruppe der Schwe-

sterhduser komplettieren. Die Minner der Schwestern leben mit in den Haushalten und sind Teil

! Hiuser gehoren in allen Khasi-Gruppen zu Frauen. In der Khasi-Ethnographie erscheint der Begriff des ,,Mut-
terhauses® aber nicht. Vermutlich handelt es sich um eine spezifische Formulierung der Karow. Im Hochland wird

das Haus als 44 iing behandelt und dieser Begtiff ist auch in der Khasi-Ethnographie geldufig.
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der lokalen Gruppe der Schwesterhduser. Sie geh6ren aber gemil3 der gingigen Sichtweise nicht
zur 7ing-Gruppe ihrer Frauen, sondern zur 7zng-Gruppe ihrer Schwestern — immer vorausgesetzt,
dass der Begriff shi iing, der wortlich ,,ein Haus® bedeutet, als kleinste matrilineare Deszendenz-
gruppe verstanden wird.

Auch die Karow verwenden den Begriff 547 jing. Es handelt sich um eine lokale Version des
Begriffs shi iing, der im Hochland der Khasi-Berge und in der Khasi-Ethnographie geldufig ist.
Das in der Khasi-Ethnographie dominierende Verstindnis dieses Begriffes ldsst sich aber nicht
sinnvoll auf die Karow uibertragen. Kurz gesagt, kann die zng- bzw. Hausgruppe nicht als kleinste
matrilineare Deszendenzgruppe verstanden werden. Die konkreten Hiuser werden wie beschrie-
ben mit jeweils einer Mutter und Hausvorsteherin assoziiert, bei der es sich um die élteste Mutter
unter dem Dach des Hauses handelt. Das Haus befindet sich in der Obhut dieser Frau. Frauen
gelten nicht als ,,Besitzerinnen®, sondern als ,,Huterinnen® der Hiuser — die Hauser gehéren ih-
nen nicht, sondern sind ihnen anvertraut (siche Kapitel ,,Die Mutter als Huterin des Hauses®).
Nach dem Tod der Hausvorsteherin wird das Mutterhaus von der jiingsten Tochter weiterge-
fihrt. Die édlteren Tochter verlassen das Mutterhaus nach der Geburt ihres ersten Kindes und
begriinden neben ihrem Mutterhaus eigene Hiuser, die ebenfalls als Mutterhduser bezeichnet
werden. Aus der Weiterfiihrung des Mutterhauses durch die jiingste Tochter und die Abspaltung
von neuen Hiusern durch die dlteren T6chter ergibt sich, dass die Hiuser von Schwestern immer
nebeneinander stehen und eine lokale Gruppe von Schwesterhdusern bilden. Der Begriff sbi jing
wird in zweifacher Weise auf die hier beschriebene Situation angewendet. Zum einen bezeichnen
sich die Menschen, die unter dem Dach eines konkreten Hauses leben, als sz jing — sie sind ,,ein
Haus* bzw. ,,Menschen eines Hauses*. Zum anderen bezeichnen sich die Menschen, die in be-
nachbarten Schwesterhdusern leben, als /7 jing — auch sie sind ,,ein Haus® bzw. ,,Menschen eines
Hauses“. Anders formuliert ldsst sich sagen, dass sowohl die Bewohner eines konkreten Hauses
als auch die Bewohner von Schwesterhdusern durch die Hausbeziehung (547 jing) verbunden sind.

Entscheidend ist dabei, dass die Hausbezichung die Menschen umschlie3t, die tatsdchlich an
einem Ort leben. Schwestern sind ein Leben lang tiber die Hausbeziehung verbunden — zunichst
weil sie in einem Mutterhaus aufwachsen, spiter weil sie benachbarten Hausern vorstehen. Fur
ihre Briider dndert sich hingegen die Hausbeziehung im Lauf ihres Lebens. Minner verlassen mit
ihrer Heirat ihr Mutterhaus und ziehen in das Mutterhaus ihrer Frauen. Diese Wohnortverlegung
verindert ihre Hausbeziehung. Es heif3t, dass die Minner, die in ein Mutterhaus einheiraten, ,,am
Herd inkorporiert” werden (siche Kapitel ,,Der Vater als Dachpfosten des Hauses®). Minner, die
mit der Heirat ihren Wohnort verlegen, bleiben Mitglied in ihrer £#~Gruppe und in ihrer £poh-

Gruppe, sie werden aber von der jing-Gruppe ihrer Frauen aufgenommen. Dies bezieht sich so-
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wohl auf die jing-Gruppe im Sinn des konkreten Hauses als auch im Sinn der lokalen Gruppe von
Schwesterhdusern. Im Kern der jing-Gruppe steht eine Gruppe uteriner Verwandter, aber diese
allein werden noch nicht als /7 jing — ,,ein Haus® oder ,,Menschen eines Hauses” — bezeichnet.
Die Rede vom ,,einen Haus“ muss wortlich genommen werden: sie bezieht sich nicht auf eine
Deszendenzgruppe, sondern auf eine Haus- und Landeinheit sowie auf die Menschen, die das
Haus dauerhaft bewohnen, das zum Haus gehdrende Land bestellen und eine Herdgruppe bilden.
Die Herdgruppen von Schwestern sind dartiber hinaus als lokale Gruppe verbunden und wie zu
schen sein wird, gelten die Werte und Ideen, die sich an das einzelne Haus kniipfen, auch fir die
lokale Gruppe der Schwesterhiduser (siche Kapitel ,,Das Haus als soziale Gruppe®). Auch wenn
sich die Hauser und das Land in der Obhut der Frauen befinden, sind die Herdgruppen und die
lokalen Gruppen von Schwesterhdusern nicht vollstindig ohne die Ménner, die die Hauser ihrer
Frauen tragen und stiitzen (siche Kapitel ,,Der Vater als Dachpfosten des Hauses®).

Der holistische Charakter des Hauses offenbart sich nicht nur durch die Inkorporation der
von aullen kommenden Minner. Dass das ,,eine Haus nicht als Deszendenzgruppe verstanden
werden kann, zeigt sich auch daran, dass die Hausbeziehung nicht nur Menschen, sondern auch
nicht-menschliche Entititen umschlieBt (siche Kapitel ,,Das Haus als Herdgruppe®). Bevor die
Bezichungen des Hauses auf der Ebene der Herdgruppe und auf der Ebene der lokalen Gruppe
detailliert vorgestellt werden, sollen zunichst die affinalen Beziehungen beleuchtet werden, um

die Vermittlung zwischen den £#-Gruppen und den Hiusern besser verstehen zu kénnen.

5.3 Die Beziehungen zwischen Affinen

Die Heirat zwischen Menschen vom selben Ahnenursprung (shi kur shi kmei) bzw. vom selben
Fleisch und Blut (sh7 doh shi snam) ist ausgeschlossen. Um sich verbinden zu kénnen und die Re-
produktion der Gesellschaft zu gewihtleisten, missen somit affinale Bezichungen zu Menschen
von anderen Ahnenurspriingen eingegangen werden. Es gibt keine positiven Heiratsregeln, die
die Heirat mit einer bestimmten Kategorie von Verwandten vorschreiben. Hiermit geht einher,

dass keine repetitiven Allianzen zwischen feststehenden sozialen Einheiten bestehen.'” Bei der

"% Das Heiratssystem der Khasi-Gruppen wurde bereits verschiedentlich behandelt (vgl. Arhem 1988, 2000; Béck
1998; Das Gupta 1964; Hodson 1921; Nakane 1967; Nongkynrih 2002; Roy 1938; Wagner 2007). Die ausfiihrlichste
Darstellung findet sich bei Arhem (1988, 2000), der selbst aber keine Feldforschung in den Khasi-Bergen durchfiiht-
te. Durch die Interpretation verschiedener Quellen (namentlich Gurdons Monographie von 1906, ein Aufsatz von
Roy von 1938 und Nakanes Studie von 1967) gelangte Arhem zu der Ansicht, dass in den Khasi-Bergen ein asymme-
trisches Allianzsystem vorliegt, bei dem durch die praskriptive matrilaterale Kreuzcousinenheirat (MBD-Heirat) eine

feststehende Anordnung von Eigenen, Frauengebern und Frauennehmern hervorgebracht wird. Auch wenn Athem
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Wahl des Ehepartners sind jedoch einige negative Heiratsregeln zu beachten. Grundsitzlich gilt,
dass die Ehe nur mit Personen derselben Generationsebene geschlossen werden kann. Genera-
tionsgleiche werden als para klassifiziert und damit als nominelle ,,Geschwister”. Die Genera-
tionsgleichen der eigenen Aur-Gruppe werden als para kur klassifiziert. Die Kategorie para kur
umfasst drei Subkategorien: die leiblichen Geschwister (para trai), die Kinder der leiblichen Mut-
terschwestern (para ar kmei) und die Kinder der klassifikatorischen Mutterschwestern (para lai saw
kmel)."> Als ,uterine Geschwister®, die sich auf ein und denselben Ahnenursprung beziehen, sind
sie alle von der Heirat ausgeschlossen. Die Generationsgleichen aller anderen £#-Gruppen wer-
den als para kha Klassifiziert. Sie beziehen sich auf andere Ahnenurspriinge und sind somit dem
Grundsatz nach ,heiratbare Geschwister”. Der Marker &bz muss an dieser Stelle in zweifacher
Hinsicht verstanden werden: er verweist zum einen auf alle ,,Fremden®, die als potentielle Ehe-
partner in Frage kommen, und zum anderen auf bestimmte Verwandte, zu denen bereits affinale
Bezichungen bestehen. In der zweiten Bedeutung umfasst die Kategorie para kha die patrilatera-
len Parallelcousinen/cousins (FBC) sowie die matri- und patrilateralen Kreuzcousinen/cousins
(MBC, FZC). Hinzu kommt, dass die matri- und patrilateralen Kreuzcousinen/cousins dutch
einen spezifischen Begriff gekennzeichnet werden: sie sind para kha und zudem bakba. Auch
wenn die Spezifizierung bakha erneut den Marker £ha enthilt, der auf Affinalitit verweist, lassen
sich hiervon weder eine Priskription noch eine Priferenz ableiten.” In Bezug auf die Kategorie
para kha und auch auf die Subkategorie bakha wird die Wahl des Ehepartners im Gegenteil durch

weitere negative Heiratsregeln eingeschrinkt.

originell argumentiert, halten seine Thesen nicht der empirischen Uberpriifung stand. Problematisch ist zunichst
seine Verwendung der Begriffe ,,Frauengeber” und ,,Frauennehmer®. Auf die Karow kénnen diese nicht tibertragen
werden, denn hier wird explizit von ,,Mannergebern® und ,,Miannernechmern® gesprochen. Wie schon Nakane (1967:
118) feststellte, kommt hinzu, dass sich weder fiir eine priskriptive noch fiir eine priferierte Heirat mit der Tochter
des Mutterbruders Anhaltspunkte finden lassen. Obwohl sich Arhem in anderen Zusammenhingen selbst auf Naka-

ne bezog, hielt ihn ihre klare Aussage aber nicht davon ab, eine solche Heirat zu postulieren.

153 ~e 1o . . . . . o )
Die Kinder der Mutterschwestern sind die matrilateralen Parallelcousinen/cousins, wobei zwischen den Kindern

der leiblichen Mutterschwestern und den Kindern der klassifikatorischen Mutterschwestern getrennt wird. Die erste-
ren sind wortlich ,,Geschwister, zwei Mutter (para ar kmei), die letzteren sind wortlich ,,Geschwister, drei vier Miit-
tet (para lai saw fmei). Zu den Kindern der leiblichen Mutterschwestern besteht eine sehr enge Beziehung, die sich
nur graduell von der Bezichung zu den leiblichen Geschwistern unterscheidet. Zwar wachsen die ,,Geschwister, zwei
Mitter® (para ar kmei) nicht wie leibliche Geschwister (para trai) in einem Haus auf, wohl aber in direkt benachbarten
Hiusern. Auf diese Weise verbringen sie in ihrer Kindheit und Jugend viel Zeit miteinander und bleiben sich auch als
Erwachsene eng verbunden.

" In ungefihr finf von zehn Fillen wird eine Person der Kategorie bakha geheiratet. Von einer expliziten Priferenz

lisst sich aber nicht sprechen.
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Wenn zwischen zwei Mutterhdusern ein Sohn ausgetauscht wurde, darf fiir drei Generatio-
nen keine weitere Heirat zwischen diesen Hiusern stattfinden, da sie sich in dieser Zeit ,,zu nah*
(¢ jan) sind. Wihrend in der miitterlichen £u-Gruppe generell nicht geheiratet werden darf, ist in
der viterlichen £ur-Gruppe somit ein Intervall von drei Generationen zu beachten, in dem die
Heirat ausgeschlossen ist. Heiratsverbindungen, die dieses Intervall nicht beachten, gelten ebenso
wie die Heirat in der eigenen 4#r-Gruppe als Tabubruch (£ sang).'” Das vorgeschriebene Inter-
vall entspricht dem Zeitraum, in dem die durch den Vater Gbertragenen Substanzen Fleisch (ka
dob) und Blut (ka snam) als wirksam betrachtet werden (siche Kapitel ,,Die Bezichungen zwischen
Uterinen®). Solange das Fleisch und das Blut der patrilateralen Verwandtschaft noch nicht ent-
fremdet sind, besteht mit anderen Worten eine Nihe, die eine erneute Heirat ausschlie3t. Da
patrilaterale Verbindungen fir drei Generationen erinnert werden, ergibt sich, dass nicht nur das
Haus bekannt ist, aus dem der Vater (F) kommt, sondern zudem das Haus, aus dem der Vater
der Mutter (MF) kam, und auch das Haus, aus dem der Vater der GroBmutter (MMF) kam."

Die geltenden Heiratsregeln driicken sich in einer asymmetrischen Heiratspraxis aus. Aus der
Perspektive eines Hauses werden Minnergeber (&7 nongai) und Minnernehmer (&7 nongshim) unter-
schieden, die nicht identisch sein dirfen. Da diese Unterscheidung allein auf der Ebene des Hau-
ses relevant ist, lisst sich auch von minnergebenden und minnernehmenden Hiusern sprechen.
Die lokalen Begtiffe 47 nongai und ki nongshim bedeuten wortlich ,,Geber und ,,Nehmer®."”” Ge-
geben und genommen werden Séhne, die zwischen Mutterhdusern ausgetauscht werden. Da in
einem Haus normalerweise mehrere S6hne und T6chter zu verheiraten sind und bei allen Hei-
ratsverbindungen das Drei-Generationen-Intervall beachtet werden muss, ergibt sich, dass jedes

Haus mit mehreren Hiusern affinal verbunden ist. Hauser, zu denen affinale Beziehungen beste-

"> Dass Arhem (1988, 2000) ein System der priskriptiven matrilateralen Kreuzcousinenheirat (MBD-Heirat) vermu-
tete, ist moglicherweise auf den spezifischen Terminus bakha zuriickzufiihren, der die matri-, aber auch die patrilate-
ralen Kreuzcousinen/cousins (MBC, FZC) bezeichnet. Andere Autoren stiitzen Arhems These nicht. Wichtig ist,
dass bei der Heirat mit einer Person der Kategotie bakha, wie auch im Fall der patrilateralen Parallelcousinen/cousins
(FBC), ein Intervall von drei Generationen eingehalten wird. Es wire somit z.B. nicht méglich, die Tochter des leib-
lichen Mutterbruders (MBD) zu heiraten, da diese ,,zu nah® (¢ jan) ist. Eine Heirat mit einer klassifikatorischen MBD,
bei der das Drei-Generationen-Intervall eingehalten wird, stellt hingegen kein Problem dar.

" Die hier beschricbenen Heiratsregeln der Karow stimmen mit den Darstellungen von Bock (1998) und Nongkyn-
rih (2002) iberein. Béck untersuchte die Heirat der Hochland-Khasi in Shillong. Nongkynrih, selbst ein Hochland-
Khasi, beschiftigte sich mit der Heirat der War, einer Khasi-Gruppe in den stdlichen Khasi-Bergen, bei der bereits
Nakane forschte. Beide beschreiben das Exogamiegebot in Bezug auf die mutterliche &#-Gruppe sowie das Drei-

Generationen-Intervall in Bezug auf die vitetliche £#-Gruppe.

157 Nong steht in den Khasi-Sprachen fir das Nomen actoris. Die Verben a7 und shim stehen fiir ,,geben® bzw. ,,neh-

113

men .
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hen, werden als £a jing £ha bezeichnet. Der Begriff des Hauses, £a jing, wird hier um den Marker
kha erginzt, der auf affinale Bezichungen verweist. Ob es sich um ein méinnergebendes oder um
ein minnernehmendes Haus handelt, geht aus dieser Bezeichnung noch nicht hervor. Wenn von
einem affinalen Haus gesprochen wird, muss deshalb immer spezifiziert werden, ob es sich um
ein Haus von Minnergebern oder von Miannernehmern handelt.

Ehen werden grundsitzlich nicht arrangiert. Ein Ausspruch besagt, dass ,,Liebe, die erzwun-
gen wird, keinen Frieden bringt*."”® Am Ausgangspunkt einer Ehe steht immer das Interesse, das
junge Frauen und Minner fiireinander entwickeln. Erst wenn sich eine Frau und ein Mann fir die
Ehe entschieden haben, treten ihre beiden Mutterhduser offiziell in Erscheinung und der Hei-
ratsprozess ist eroffnet. Auf den ritualisierten Ablauf dieses Heiratsprozesses wird noch detailliert
eingegangen (siche Kapitel ,,Der Heiratsprozess und die Verbindung zweier Hiuser®). An dieser
Stelle gentigt es zu sagen, dass der Mann zuerst die Eltern der Frau tber die Heiratsabsichten des
Paares informieren muss. Die Eltern der Frau miissen dann die Eltern des Mannes informieren
und abschlieBend werden die Mutterbriidder beider Seiten hinzugezogen. Den Mutterbridern
kommt die Aufgabe zu, die sogenannten Heiratsgespriche (iakren kurim) zu fithren. Die Ehe kann
nur geschlossen werden, wenn die Heiratsgespriche einen positiven Ausgang nehmen. Die Mut-
terbrider beider Seiten werden explizit als ,,seine Gebet* (&7 nongai leh ) und ,,seine Nehmer® (&7
nongshim leh u) bezeichnet — gemeint ist der junge Mann, der mit der Heirat sein Mutterhaus ver-
lasst und in das Mutterhaus seiner Frau zieht. Bei der EheschlieBung sind Minner ca. 20 bis 22
Jahre und Frauen ca. 18 bis 20 Jahre alt. In einigen Fillen werden Ehen auch zwei bis drei Jahre
friher geschlossen, wobei ein zu junges Heiratsalter nicht gut angesehen ist, da zum Zeitpunkt
der EheschlieSung eine gewisse personliche Reife erreicht sein sollte.

Dass die Initiative zur EheschlieBung von den zukunftigen Ehepartnern selbst ausgeht, be-
deutet auch, dass bei der affinalen Verbindung von Hiusern keine spezifischen strategischen In-
teressen verfolgt werden. Die Statusunterscheidung zwischen den ersten Siedlern (&7 frai shnong)
und den spiteren Siedlern (&7 sob shnong), die auf der Ebene der £ur-Gruppen einer Domine und
auf der Ebene der Hiuser eines Dorfes vollzogen wird, ist im Kontext der Heirat nicht relevant
(siche Kapitel ,,Die Konstituierung der Dorfer). Hiuser betrachten sich in Bezug auf die einzu-
gehenden affinalen Bezichungen als mehr oder weniger statusgleich. Die Idee, den eigenen Status
durch eine Heiratsverbindung zu erhdhen, lisst sich nicht nachweisen und es wird auch betont,

dass durch die Heirat keine materiellen Vorteile erzielt werden sollen. Allgemein gilt, dass Reich-

"% Es heiBt explizit: ,,Erzwungene Liebe kann keinen Frieden bringen. (,,Ka jingieid lyngba ka jingpynbor kam lam ban ia
Jingsuk. ) Der Ausspruch wurde von den Hochland-Khasi iibernommen, weshalb er in deren Sprache verfasst ist und

nicht in der Sprache der Karow.
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tumsunterschiede nicht hervorgehoben, sondern ganz im Gegenteil heruntergespielt werden. Es
existieren verschiedene egalisierende Mechanismen, die greifen, sobald sich Reichtumsunter-
schiede zeigen. GroBler Reichtum ist suspekt und besonders wohlhabenden Hiusern wird nach-
gesagt, dass sie ihren Wohlstand Hausgeistern verdanken, denen sie hinter verschlossenen Tiren
huldigen. Wohlhabende Hiuser sind nicht nur von Geriichten dieser und dhnlicher Art betroffen,
sie werden oft auch konkret gemieden. Diese soziale Meidung erklirt sich ebenfalls im Hinblick
auf die Hausgeister. Es heil3t, dass die Hausgeister von den Hausbewohnern verlangen, Gisten
vergiftetes Essen zu servieren. Kommen die Hausbewohner dieser Forderung nicht nach, riskie-
ren sie, selbst zum Opfer ihrer Hausgeister zu werden. Besonders wohlhabende Hauser sind Ge-
genstand von sehr realen Vergiftungsingsten und auch wenn jedes Haus nach einem moderaten
Wobhlstand strebt, ist es vor dem Hintergrund der sozialen Achtung von Reichtum fiir kein Haus
erstrebenswert, sich zu sehr von anderen Hiusern abzuheben.

Betont wird immer wieder, dass die Bewohner eines Hauses ,,nur das essen sollen, was nach
ithrem eigenen Schweil3 riecht® (bam dala ka umsyep leh dibi). Sie sollen es mit anderen Worten nur
durch ihre eigene harte Arbeit zu etwas bringen und nicht auf andere zuriickgreifen. Die Hauser
sind als soziale Einheiten entworfen, die mit anderen Hiusern gute Bezichungen unterhalten,
aber unabhingig voneinander wirtschaften. Die Autonomie des Hauses und der Hausbewohner
wird in vielen Kontexten betont und stellt einen zentralen kulturellen Wert dar. Evident ist aber
auch, dass jedes Haus darauf angewiesen ist, die S6hne anderer Hiuser zu inkorporieren, denn
deren Zeugungsfihigkeit und Arbeitskraft sind unentbehrlich und ebenfalls hoch bewertet. Ein
Haus kann sich nicht selbst reproduzieren, sondern ist auf ein minnergebendes Haus angewiesen.
Im Hinblick auf diese Abhingigkeit wird von der Uberordnung des minnergebenden iiber das
minnernehmende Haus gesprochen: das erste wird als ,,hart™ (¢h) und das zweite als ,,weich® (je)
bezeichnet. Im tibertragenen Sinn koénnen diese Begriffe mit ,,ibergeordnet™ und ,untergeord-
net bzw. mit ,,statushoch® und ,,statusniedrig tibersetzt werden (siche Kapitel ,,Uber die Ehe-
partner sprechen®). Die Uberordnung des minnergebenden Hauses resultiert aber nicht aus Fi-
genschaften, die dieses Haus per se von seinem minnernehmenden Haus unterscheiden wiirden,
sondern sie ergibt sich erst in der Situation, in der ein Mann zwischen zwei Mutterhdusern ausge-
tauscht wird.

Um Autonomie zu demonstrieren, wird betont, dass die ,,fremden S6hne‘ mit leeren Hin-
den in das Haus kommen sollen. Konkret bedeutet dies, dass der Mann, der mit der Heirat sein
Mutterhaus verldsst und in das Mutterhaus seiner Frau zieht, keine Gegenstinde und keine Ga-
ben mitbringen darf. Von seinen personlichen Habseligkeiten abgesehen, trigt er buchstiblich

nichts bei sich. Signifikant ist zudem, dass keine Hochzeitszeremonie stattfindet. Nachdem die
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Mutterbrider die Heiratsgespriche (iakren kurinz) gefihrt haben, kann der Mann seinen Wohnort
verlegen. Die Begriffe ,,Hochzeit™, ,Braut™ und ,,Brautigam®, die alle auf ein zeremonielles Ge-
schehen verweisen wiirden, haben keine lokalen Entsprechungen. Allein indem der Mann in das
Mutterhaus seiner Frau zieht, gilt das Paar als verheiratet. Es verwundert somit auch nicht, dass
,nheiraten® wortlich ,,als Ehepaar wohnen® (shong £urim) bedeutet. Der Mann darf keine Gegen-
stinde und keine Gaben in das Haus bringen — er selbst ist als Gabe bzw. Leihgabe aber unver-
zichtbar. Es bedarf dieser Leihgabe, um die Reproduktion des Hauses und der £#~-Gruppe zu
sichern. Jedes Haus wiirde sich dagegen verwahren, durch eine eingegangene Heiratsverbindung
auf direkte Weise vom Status und vom Wohlstand eines anderen Hauses profitieren zu wollen.
Zugegeben und anerkannt wird aber, dass der Sohn eines anderen Hauses dem eigenen Haus
dabei verhilft, nicht nur Geburt und Wachstum, sondern auch einen moderaten Wohlstand zu
generieren. Fiir Minner ist wichtig, dass sie ihre Zeugungsfihigkeit unter Beweis stellen und zu-
dem ihre Arbeitskraft fir das Haus ihrer Frauen und Kinder einsetzen. Beide Aspekte bestimmen
nicht nur ihren Stand im Haus, sondern auch ihre Stellung innerhalb der Gesellschatft.

Die Geburt von Kindern ist wichtig, da sie den nominellen Geschwisterstatus, der anfangs
zwischen Ehepartnern besteht, in einen vollwertigen Ehestatus umwandelt. Zuvor wurde darge-
stellt, dass Generationsgleiche wie Geschwister klassifiziert werden. Hinzu kommt, dass sie sich
wie Geschwister anreden. Jeder Mensch erwirbt mit der Geburt seinen Geschwisternamen, der
sich aus der Geburtenreihenfolge in seinem Mutterhaus ergibt. Der erstgeborene Sohn wird als
werstgeborener Bruder® (# Bahheh) bezeichnet, der zweitgeborene Sohn als ,,zweitgeborener Bru-

159 :
Dieses

det* (u Bahdeng), der drittgeborene Sohn als ,.drittgeborener Bruder™ (# Babrif) etc.
Schema ldsst sich beliebig fortfihren und gilt auch fiir die Tochter eines Hauses, die als ,,erstge-
borene Schwester™ (ka Konghebh), ,,zweitgeborene Schwester (ka Kongdeng), ,,drittgeborene Schwe-
ster (ka Kongrii) etc. bezeichnet werden.'® Die Termini sind grof3 geschrieben, da sie tatsichlich
wie Namen verwendet werden. Eltern adressieren ihre Kinder normalerweise mit dem Geschwi-
sternamen und nur selten mit dem Rufnamen. In jedem Fall aber sprechen sich unverheiratete
Generationsgleiche mit dem Geschwisternamen an. Dabei spielt es keine Rolle, ob es sich um

Generationsgleiche der eigenen gur-Gruppe (para fur) oder um Generationsgleiche anderer Aur-

Gruppen (para kha) handelt — in der Anrede sind sie alle ,,Bruder™ (# bah) bzw. ,,Schwester* (ka

Y9 Der Bruder wird als # bah angesprochen. Die Suffixe beh, deng und rit stehen wortlich fir ,,gro3“, ,,mittel” und

,»klein®. Weitere mogliche Suffixe sind #ab (,niedlich®) oder auch zeid (,lieb”). Alle genannten Begriffe werden fest-

stehend auf die Geburtenreihenfolge angewendet.

" Die Schwester wird als £a Kong angesprochen. Kombiniert werden die Suffixe, die bereits in Bezug auf die S6hne

bzw. Briider erklart wurden.
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kong), versehen mit dem jeweiligen Suffix.'”! Hieraus folgt, dass sich auch zukiinftige Ehepartner,
die sich immer als para kha gegeniiberstehen, wie Geschwister anreden. Indem ein Mann in das
Mutterhaus seiner Frau zieht, gelten beide als verheiratet. In der verwandtschaftlichen Klassifika-
tion wird er zu einem Ehemann (# kurinz) und sie zu einer Ehefrau (ka kurinz)) und beide sind
durch die Ehebeziehung (sh7 £urim) verbunden. In der gegenseitigen Anrede schlagt sich dies aber
nicht sofort nieder, denn sie adressieren sich weiterhin mit ihren Geschwisternamen. Erst die
Geburt des ersten Kindes transformiert die nominelle Geschwisterbeziehung, die zwischen ihnen
besteht und stellt einen vollwertigen Ehestatus her.

Nach der Geburt des ersten Kindes greift das Prinzip der Teknonymie, da sich die Ehepart-
ner nun mit Bezug auf ihr erstgeborenes Kind als ,,Mutter des ersten Kindes® und ,,Vater des
ersten Kindes® ansprechen.'” Elternnamen treten folglich an die Stelle von Geschwisternamen.
Wie die Geschwisternamen dienen auch die Elternnamen nicht nur zwischen Ehepartnern und
damit innerhalb des Hauses, sondern auch aullerhalb des Hauses der Anrede. Dass ,,Geschwi-
ster” zu ,,Eltern® werden, ist eine Transformation, die sich notwendigerweise vollzichen muss.
Die Geburt des ersten Kindes bestitigt die Ehebeziehung, macht die Ehepartner zu vollstindigen
Erwachsenen und erlaubt ihnen, einem Haus vorzustehen und eine Herdgruppe zu unterhalten.'”
Die ilteren Tochter eines Hauses kénnen erst auszichen und neue Hiuser grinden, nachdem sie
ein Kind geboren haben, und die jiingste Tochter kann die Kontinuitit des Mutterhauses nur
gewihrleisten, indem sie selbst Mutter wird. Es sei daran erinnert, dass die affinale Bezichung
wortlich ,,ein Gebiren, ein Wachsen® (shi £ha shi man) bedeutet. Bereits sprachlich zeigt sich so-
mit die grofe Bedeutung des gemeinsamen Nachwuchses. Mit der Geburt eines Kindes wird

nicht nur die Bezichung zum mitterlichen Ahnenursprung bestitigt, sondern auch eine Bezie-

' Fiir AuBenstehende ist das System der Geschwisternamen zunichst schwierig zu verstehen, denn wenn innerhalb
eines Dorfes beispielsweise von einer Person namens ,,groB3er Brudet* (# Babheh) gesprochen wird, betrifft dies sehr
viele Individuen. Nur durch den Kontext lisst sich ermitteln, welcher ,,groBe Bruder im konkreten Moment ge-
meint ist.

12 Zwei konkrete Beispiele sollen das Prinzip veranschaulichen. Bekommt ein Ehepaar einen Sohn namens # Deng
wird die Mutter (&a £mei) fortan als Kmeiudeng und der Vater (v kpa) als Pandeng angesprochen. Bekommt ein Ehepaar
eine Tochter namens &« Lin wird die Mutter wiederum als Kweikalin und der Vater als Pakalin angesprochen. Etwas
verwirrend ist in diesem Kontext die Vermischung von Referenz- und Adressbezeichnungen. Die Mutter wird von
ihren Kindern als £a bei angesprochen, in ihrem Elternnamen wird aber die Referenzbezeichnung £a mei verwendet.
Der Vater wird von seinen Kindern als # pa angesprochen. Eben diese Bezeichnung wird auch in seinem Elternna-

men verwendet und nicht die Referenzbezeichnung # &pa.

' Dass die Geburt des ersten Kindes von groBBer Bedeutung ist, wird auch in der Khasi-Ethnographie betont (vgl.

Gerlitz 1988: 155; Mawrie 1981: 65; Nongkynrih 2002: 64f; Roy 1938: 127).
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hung zum viterlichen Ahnenursprung hergestellt. Dass Kinder geboren werden, ist der Normal-
fall. Kinderlose Paare sind selten und werden wegen ihrer ,,Trockenheit™ bedauert. Auch hin-
sichtlich der Erlangung des vollstindigen Erwachsenenstatus ergibt sich fir kinderlose Paare ein
Problem, denn Ehepartner sollen sich nicht zeitlebens als ,,Bruder und ,,Schwester* ansprechen.
Kinderlose Paare sprechen sich deshalb frither oder spiter als ,,Mutter von Niemand® (Knzeimare)
und ,,Vater von Niemand* (Pamare) an.'”* Zumindest sprachlich werden sie auf diese Weise zu
,»Eltern® und erwerben die formale Legitimation, um einem Haus vorstehen zu konnen.'®
Minner mussen ihre Zeugungstihigkeit unter Beweis stellen, da allein die Geburt von Kin-
dern die Kontinuitit des Hauses und der £#~Gruppe sichert. Unter den patrilateralen Verwand-
ten wird, neben den Vaterschwestern (ka nia kha), insbesondere der Vatermutter (ka kmei kha)
Respekt entgegengebracht, denn sie hat den Sohn geboren, der seinerseits Leben gezeugt hat.
Obwohl der Vatermutter Ehre (ka burom) gebuihrt, heil3t es aber, dass eine Mutter fiir die Leihga-
be ihres Sohnes keine handfesten Gegengaben zu erwarten hat. Ein Ausspruch, der die Mutter-
Sohn-Beziehung betrifft, bringt diese Asymmetrie ins Bild: ,,Auch wenn du ihn noch so gut aus-
bildest, auch wenn du noch so hart fiir ihn arbeitest, am Ende bekommst du nur seine Kno-
chen.“'” Angesprochen wird hier, dass die Mutter den Sohn zur Welt bringt, aufzieht und fiir
seine Ausbildung sorgt, aber letztlich nur zusehen kann, wie er mit der Heirat sein Mutterhaus
verlidsst, um in das Mutterhaus seiner Frau zu ziehen. Fortan arbeitet er fur sich und seine Frau
und zeugt Kinder, die zur &#r-Gruppe seiner Frau gehoren. Erst der Tod fithrt wieder zusam-
men, was die Heirat trennte, denn die viterlichen Knochen mussen an das vaterliche Mutterhaus
zurickgegeben werden. Genau genommen, werden sie an den Sohn der jiingsten Vaterschwester
gegeben, der sie, so heil3t es, stellvertretend fiir die Vatermutter entgegennimmt und einem rituel-
len Spezialisten tibergibt, der sie unter dem Knochenstein der viterlichen £#-Gruppe bestattet.
Zuvor wurde beschrieben, dass sich die klassifikatorischen Verwandten einer £#r-Gruppe als
Menschen vom selben Ahnenursprung (shi kur shi fmei) und vom selben Fleisch und Blut (sh7 dob
shi snam) betrachten, die nach dem Tod eine Ahnengruppe bilden. Diese Vorstellung muss nun
um die Komponente des affinalen Tauschs erweitert werden. Im traditionellen System kénnen

sich die verstorbenen Mitglieder einer £#r-Gruppe nur als vollstindige Ahnengruppe konstituie-

164 . . . R . . . .
Der Ausdruck mar e bedeutet wortlich ,,existiert nicht “. Kinderlose Ehepartner sind somit ,,Eltern eines Kindes,

das nicht existiert” bzw. ,,Eltern von Niemand*.
165 . T . . . . . . .
Die Adoption ist nicht institutionalisiert, so dass sich kinderlose Paare in ihr Schicksal fiigen mussen.
166 . . . . - .

Es heif3t explizit: ,,Auch wenn du ihn noch so gut ausbildest, auch wenn du noch so hart fiir ihn arbeitest, am

Ende bekommst du nur seine Knochen. (,Lada pynnang pynstad lada lel shitom pha kattn ka kaba kbatdub te tang ka
shyieng no hoi joh pha. )
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ren, wenn sie auch eine vollstindige Knochengruppe bilden. Dies bedeutet, dass die Knochen der
verliehenen Sohne zu ihren Mutterhausern zurickkehren mussen, damit sie dem Knochenstein
der £ur-Gruppe zugefithrt werden kénnen. Wie sich zeigt, bediirfen die Mdnnernehmer der Min-
nergeber, um ecine Kontinuitit in die Zukunft herzustellen, denn das Haus und die &#-Gruppe
lassen sich nur durch die S6hne erhalten, die ein anderes Haus zur Verfiigung stellt. Die Mdnner-
geber wiederum bediirfen der Midnnernehmer, um eine Kontinuitit in die Vergangenheit herzu-
stellen, denn sie kénnen nur dann eine vollstindige Ahnengruppe bilden, wenn sie die Knochen
der S6hne zurtckerhalten, die an ein anderes Haus gegeben wurden. Auf der Ebene der Ahnen
wird somit die durch die Heirat erzwungene Trennung der Uterinen aufgehoben. Zu erwihnen
bleibt, dass sich die Riickgabe der viterlichen Knochen heute nur noch dort beobachten lisst, wo

der Vater auf traditionelle Weise verbrannt wird (siche Kapitel ,,Die Dinge geben®).

5.4 Das Haus als Herdgruppe

Um das Fortbestehen des Hauses und der £&#~Gruppe zu gewihrleisten, missen Kinder geboren
werden. Von einem Mann, der in ein Mutterhaus einheiratet, wird erwartet, dass er seine Zeu-
gungsfahigkeit unter Beweis stellt. Wenn ein Mann eine iltere Tochter geheiratet hat, ziehen bei-
de nach der Geburt des ersten Kindes aus und begriinden ein eigenes Haus. Wenn ein Mann die
jungste Tochter geheiratet hat, bleiben beide im Haus wohnen und im Regelfall werden sie auch
Nachwuchs bekommen. Die zweite Generation im Haus wird durch die Kinder der Hauseltern
gebildet. Terminologisch werden sie als &hon trai, wortlich ,,Kinder aus einer Wurzel, bezeichnet.
Das Suffix #rai verweist auf eine gemeinsame Wurzel, d.h. auf dieselben Eltern. Aus einer Wurzel
gehen iiblicherweise drei bis vier, nicht selten aber auch fiinf und mehr Kinder hervor.'”” Es wur-
de bereits deutlich, dass sich S6hne mit der Heirat temporir von ihrer Wurzel entfernen. T6chter
hingegen bleiben immer in der Nihe ihrer Wurzel: sie begriinden entweder neue Hiuser in direk-
ter Nachbarschaft des Mutterhauses oder ibernehmen das Mutterhaus. Da die Hauserbin norma-
lerweise noch zu Lebzeiten der Hauseltern Kinder bekommt, kann das Haus bis zu drei Genera-
tionen vereinen. Bis die alteren Tochter das Haus vetlassen, konnen zudem auch auf einer Gene-
rationsebene mehrere Ehepaare vertreten sein. Dauerhaft ist dies aber nicht vorgesehen, denn die
dlteren Schwestern der Hauserbin sollen nach der Geburt auszichen und eigene Héuser begrin-
den. S6hne und Tdchter, die nicht heiraten, bleiben Zeit ihres Lebens in ihrem Mutterhaus woh-

nen und werden spiter von der Hauserbin versorgt.

" Da die Bedeutung von formaler Bildung statk zugenommen hat, verringert sich die Anzahl der Kinder heutzuta-

ge, da Eltern sicher gehen wollen, allen Kindern eine gute Schulausbildung bieten zu kénnen.
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Unabhingig davon, wie viele Ehepaare temporir unter dem Dach eines Hauses leben, gibt es
in einem Haus niemals mehr als einen Herd. An diesem Herd (&a £pe7) nehmen die Bewohner des
Hauses ihre Reismahlzeiten ein. In der Regel essen die Hausbewohner gemeinsam. Ist eine Herd-
gruppe sehr grof3, kann aber auch zu versetzten Zeiten gegessen werden. Wichtig ist in jedem
Fall, dass die Reismahlzeiten am eigenen Herd eingenommen werden, denn der Reis ,,muss im-
mer dort gegessen werden, wo er geerntet wird”. Die Hausbewohner sollen mit anderen Worten
nur den Reis essen, der auf dem eigenen Hausland wichst. Eine Ausnahme bilden rituelle Ereig-
nisse. Bei diesen darf auch in anderen Hiusern Reis gegessen werden. Der Herd kann als definie-
rendes Merkmal des Hauses bezeichnet werden: er reprisentiert die Einheit und die Autonomie
der Hausbewohner und bildet das soziale Zentrum, an dem die Menschen zusammenkommen,
die gemeinsam auf dem Hausland arbeiten und vom Reis genidhrt werden, der dort gedeiht. Wie
schon erwihnt, bezeichnen die Menschen, die in einem Haus leben, das zum Haus gehérende
Land bestellen und an einem Herd essen, ihre Beziechung zueinander als 47 jing und damit wort-
lich als ,,ein Haus“. Im iibertragenen Sinn ldsst sich von den ,,Menschen des Hauses* sprechen.
Der Begriff shi (,ein/e®) ist der lokale Marker verwandtschaftlicher Beziehungen und wird ver-
wendet, um Teile zu einem Ganzen zu fugen. Im vorliegenden Fall bezieht sich dies auf das Haus
und seine Bewohner. Die Hausbezichung (sbi jing) umschlie3t, wie soeben aufgezeigt, zwei bis
drei Generationen uteriner Verwandter sowie die eingeheirateten Minner. Aufgrund des gemein-
samen Herdes konnen die ,,Menschen des Hauses* auch als ,,Herdgruppe® bezeichnet werden.

Ein Haus bildet eine soziookonomische Einheit, aber auch eine soziokosmische Einheit, da
sich nicht nur Menschen, sondern auch nicht-menschliche Entititen auf den Herd eines Hauses
beziechen. Zum einen gehéren zu jedem Haus die Totengeister der verstorbenen Verwandten, die
den Hausbewohnern ihren Namen (ka &yrfeng) gaben (siche Kapitel ,,Der Name®). Diese soge-
nannten Namensgeber (syrmgi kyrteng) konnen, wann immer sie winschen, an den Reismahlzeiten
teilnehmen und bilden auf diese Weise eine Ausdehnung der Herdgruppe in der unsichtbaren
Welt. Zum anderen werden mit jeder Herdgruppe zwei Goéttinnen assoziiert: die Hausgéttin (ka
blei jing) und die Hofgottin (ka blei kyntem), die Haus und Hof bewachen und fiir gute Geschicke
der Hausbewohner sorgen. Die beiden Géttinnen leben innerhalb der Hofumziunung und haben
jeweils einen Lieblingsort: die Hausgottin sitzt gern im Dachgebilk des Kiichenhauses und die
Hofgé6ttin mag es, unter dem Kiichenhaus zu sitzen. Es gibt keinen fest installierten Schrein oder
dhnliches, an dem die beiden Goéttinnen regelmiflige Gaben erhalten wiirden. Der Hintergrund
ist, dass innerhalb des Hauses das Ideal des Teilens (a/ /ang) gilt. Es besagt, dass die Idee von
,»mein“ und ,,dein” im Haus moglichst weit zurtickgestellt werden soll, zugunsten der Idee, dass

das, was erwirtschaftet und in das Haus gebracht wird, allen Mitgliedern der Herdgruppe gemein-
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sam gehort. Fur die Hausgottin und die Hofgottin bedeutet dies, dass sie jederzeit an den Reis-
mabhlzeiten der Herdgruppe teilnehmen kénnen. Erhielten die beiden Géttinnen formale Essens-
gaben, wiirde dies auf einen hausexternen Status verweisen.

Im Alltag wird der Hausgéttin und der Hofgottin wenig Aufmerksamkeit entgegen gebracht
und ihre Anwesenheit wird als selbstverstindlich erachtet. Vor der Christianisierung wurde zum
Neubau eines Hauses ein Hahnenopfer (ka &iiia syiar) fir die Hausg6ttin und eines fiir die Hof-
gottin durchgefithrt. Diese beiden Tieropfer dienten dazu, die Beziehungen zu den Gottinnen
herzustellen und zu bestitigen. In den letzten Jahrzehnten wurden die Hahnenopfer zum Haus-
neubau zuerst von den Christen und spiter auch von den Nicht-Christen aufgegeben. Bei den
Nicht-Christen verlduft der Hausneubau heute ohne rituelle Begleitung, wihrend die Christen
einen Reprisentanten der Kirche rufen, um das Haus einsegnen zu lassen.'” Unabhingig vom
konkreten rituellen Umgang wird in allen Hiusern weiterhin von der Anwesenheit der Hausgot-
tin (ka blez jing) und der Hofgottin (ka blei kyntems) ausgegangen. Wenn in nicht-christlichen und
zum Teil auch in christlichen Hausern Tieropfer fiir hausexterne kosmische Entititen stattfinden,
kommt es hin und wieder vor, dass die zum Haus gehérenden Gottinnen mit einer Blutgabe be-
dacht werden. Das Blut fiir die Hausg6ttin wird an das Dachgebilk des Kiichenhauses getupft
und das Blut fiir die Hofgéttin wird auf den Boden des Kiichenhauses gesprenkelt — beide G6t-
tinnen erhalten ihre Blutgaben somit an ihrem Lieblingsort.

Nachdem die kosmischen Entititen vorgestellt wurden, die zum Haus und zur Herdgruppe
gehoren, wird im Folgenden auf die menschlichen Bewohner des Hauses eingegangen. Beleuchtet
werden sowohl der konkrete Raum des Hauses als auch die sozialen Bezichungen und Prozesse,

die sich an die Herdgruppe binden.

Die Mutter als Hiiterin des Hauses

Jedes Haus wird nach seiner Hausvorsteherin (&a #rai jing) benannt, bei der es sich um die ilteste
Mutter unter dem Dach handelt.'” Ein Sprachpaar weist diese Frau als ,,die Hiitende, die Sehen-
de* (ka nongri ka nongmah) aus. Sie ist diejenige, die das Haus in ihrer Obhut hat und die nach dem
Wohl der Hausbewohner sieht. Die Mutter und Hausvorsteherin halt Haus und Hof sauber,

kiimmert sich um die Mitglieder der Herdgruppe und versorgt die Haustiere (Abb. 12). Es heil3t,

1% Zur Einsegnung von Hiusern wird entweder ein Priester (# phadar) der Mutterkirche oder der Kirchenilteste (#

rangbah balang) der Dotfkirche gerufen (siche Kapitel ,,Der Prozess der Missionierung®).
' HeiBt diese Frau beispielsweise &z Ma, wird das Haus als &a jing leh &a Ma (,,das Haus von &a Ma*) oder kurz a
Jing ka Ma (,,fa Mas Haus*) bezeichnet.
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Abb. 12: Mutter und Hausvorsteherin
Frauen arbeiten bis ins hohe Alter auf den Feldern und verrichten dort dhnlich schwere Arbeiten
wie die Minnet. Sie kimmern sich zudem um Haus und Hof, wobei sie von ihren Téchtern, aber

auch von ihren Minnern und S6hnen, unterstiitzt werden.

dass der achtsame und firsorgliche Blick der Mutter und Hausvorsteherin alle Mitglieder der
Herdgruppe ,,umhiillt und wirmt®. Thr Blick gilt als emotional stabilisierend und sozial anerken-
nend, denn indem sie nach allen Bewohnern des Hauses sieht, bestitigt sie jeden Einzelnen als
Person und als Mitglied der Herdgruppe, in deren Zentrum sie selbst steht. Nicht nur das Haus,
sondern auch das Land, das zum Haus gehort, ist der Mutter anvertraut und wird von ihr verwal-
tet und gehiitet.

Bis vor einigen Jahrzehnten lebte eine Herdgruppe in einem einzigen Gebiude. Alle All-
tagstitigkeiten konzentrierten sich auf dieses eine Gebidude, das in zwei Bereiche unterteilt war: in
einen Koch- und Wohnbereich und in einen Schlafbereich. In den letzten Jahrzehnten wurde
Kochen und Wohnen vom Schlafen getrennt. Typischerweise stehen auf einem Hof heute meh-
rere Gebidude: ein Kiichenhaus (ka jing shet ja), ein Schlathaus (&a jing thih) und ein oder zwei Ne-
bengebiude wie Stille und Schuppen.'”” Hinsichtlich der Bauweise werden drei Haustypen unter-
schieden: das Erdhaus (ka jing £hyndow), das Plankenhaus (& jing lyntang) und das Zementhaus (ka
Jing simen). Das traditionelle Karow-Haus ist das Erdhaus. Dieses Haus trigt seinen Namen nicht,
weil es aus Erde gebaut wire, sondern weil es direkt auf der Erde (ka £hyndow) steht (Abb. 13).

Fir die Errichtung eines Erdhauses wird hauptsidchlich Bambus verwendet, so dass es sich um

""" Zu einem Haus gehoren auch Haustiere. In der Regel handelt es sich um Hunde, Katzen, Hihner und Schweine.

Seltener werden auch Ziegen und Rinder gehalten.
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eine leichtgewichtige Holzkonstruktion handelt. Nur der Rahmen, d.h. die senkrechten Stiitzpfo-
sten und die waagerechten Tragebalken, besteht aus massivem Holz.'"" Das Spitzdach des Erd-
hauses wird traditionell mit Stroh gedeckt. Blechdicher verbreiten sich heute aber zunehmend.
Der zweite traditionelle Haustyp ist das Plankenhaus. Wie der Name sagt, wird dieses Haus aus
Holzplanken (ka lhntang) konstruiert. Im Unterschied zum Erdhaus steht das Plankenhaus nicht
direkt auf der Erde, sondern auf schmalen Monolithen, die ca. einen Meter hoch sind (Abb. 14).
Die erhoht stehenden Plankenhduser, die von einem blechgedeckten Spitzdach tberragt werden,
sind auch im zentralen Hochland und in anderen Teilen der Khasi-Berge verbreitet. Da der Bau
eines Plankenhauses teurer und aufwendiger ist als der Bau eines Erdhauses, wurden Plankenhidu-
ser nur von wohlhabenderen Karow errichtet, die diese Hausbauweise von aullen tibernahmen.
Zementhiuser (ka jing simen) werden seit den 1990er Jahren gebaut. Anfangs konnten sich
nur wenige den Bau solcher Hiuser leisten. Durch den langsam anwachsenden Wohlstand, der
v.a. auf den Ananasanbau zurlickzufithren ist, werden Zementhiuser aber mehr und mehr ublich.
Wer es sich leisten kann, ersetzt Erd- und Plankenhiuser durch Zementhiuser, so dass die tradi-
tionellen Haustypen seltener werden. Alle drei Haustypen lassen sich aber nach wie vor antreffen

2 Bei den Schlafhiusern handelt es sich in

und bedingen das heterogene Aussehen der Dérfer.
vielen Fillen um Planken- oder Zementhiuser. Die Kiichenhiduser sind haufig noch immer Erd-
hiuser, denn das Kiichenhaus ist in der Regel das letzte Haus eines Hofes, das gegen ein moder-
nes Zementhaus ausgetauscht wird.

Die zu einer Herdgruppe gehdrenden Hauser bilden eine raumliche Einheit, die nach aullen

abgegrenzt ist. Der Hof (ka kyntem jing), auf dem die Hiuser stehen, ist von einem ca. zwei Meter

""" Da es sich bei den Erdhiusern um die genuinen Karow-Hiauser handelt, soll hier ihre Konstruktion beschrieben
werden. Fir den Bau eines Erdhauses werden acht massive Holzpfosten, die sogenannten Schulterpfosten (# rishot
wah tympha) in die Erde eingebracht, so dass sie einen rechteckigen Grundriss bilden. Auf die Schulterpfosten werden
Lings- und Querbalken (# pan padu) aufgelegt und befestigt, die den Dachboden (&a &bnong tympan) und das Dach (ka
tnumi) tragen. Fir die Konstruktion des Dachbodens werden Querstreben aus halbierten Bambusrohren auf die
Lings- und Querbalken gelegt. Seitlich werden zwischen den Schulterpfosten Winde (fa #hir) aus aufgespaltenen
Bambusrohren eingezogen, die durch Quer- und Lingsstreben (ka pyrsang) aus halbierten Bambusrohren verstirkt
werden. Fir die Errichtung des Spitzdachs werden in der Mitte der Querseiten zwei Dachpfosten (# rishot tnum) in die
Erde eingebracht, auf denen der Dachfirst aufgelegt wird. Das Dach wird aus Querstreben (&a 7i) und Lingsstreben
(ka lareng) konstruiert und abschlieBend mit Stroh (# phlang) gedeckt. Traditionell wird fir den Bau eines Erdhauses
nicht ein einziger Nagel verwendet. Zur Fixierung dienen Schniire aus Bambusfasern. Das Erdhaus ist komplett
fensterlos. An der Querseite, die als Front auf den Hof gerichtet ist, befindet sich die hélzerne Eingangstiir (ka dwar).
An der Riickseite befindet sich eine kleinere Hintertiir. Uber dem Eingangsbereich der Vordertiir ragt das Strohdach
weit iiber eine leicht ethShte Veranda (&a fyrpong).

172_]6 groBer die Entfernung zur Distrikthauptstadt Nongpoh ist, desto traditioneller wird das Aussehen der Dotfer.
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hohen Bambuszaun umgeben, der die Blicke der Vorbeigehenden abschirmt. Die Umziunung
bildet keinen vollstindigen Sichtschutz und ein Hindurchspihen ist problemlos méglich. Das
Dorf als Ganzes ist nicht von einem Zaun umgeben, sondern setzt sich aus mehreren umzdunten
Hofen zusammen, die sich um einen Dorfplatz gruppieren und an den Rindern in den Bereich
der Felder iibergehen (siche Kapitel ,,Der ethnographische Kontext®). Das Kiichenhaus (ka jing
shet ja) bildet das soziale Zentrum eines Hofes. Unabhingig davon, ob es sich um ein Haus von
traditioneller oder moderner Bauweise handelt, spielt sich auf der Veranda das soziale Leben ab:
Nachbarn sitzen zusammen und tauschen den neusten Dorfklatsch aus, Jugendliche héren den
Erwachsenen zu oder scherzen miteinander und kleine Kinder tollen herum und erfreuen alle.
Am frihen Morgen und am spiten Nachmittag, d.h. vor und nach der Feldarbeit, wire es unge-
wohnlich, wenn sich nichts auf der Veranda regen wiirde. Solange es drauB3en hell ist, findet das

' Erst mit Einbruch der Dunkelheit verlagert sich

Leben vor dem Haus und nicht im Haus statt.
das Leben ins Innere des Kiichenhauses und etwas spiter in das Schlafhaus.

AuBer zu den Reismahlzeiten sind die Bewohner eines Hauses selten allein. Hiufig schauen
die benachbart lebenden Verwandten vorbei und auch weiter entfernt lebende Verwandte und
Freunde kommen regelmiBig zu Besuch. Besucher rufen schon am Hofeingang den Namen eines
Hausbewohners und begeben sich dann zur Veranda des Kiichenhauses. Sich dem Haus schwei-
gend zu nihern, wire unhéflich. Ebenso unhoflich wire es, einem Besucher keinen Sitzplatz auf
der Veranda anzubieten. Die Konvention sieht vor, dass Besuchern ein kleiner Korbhocker (#
mura) oder Holzschemel (ka knor) angeboten wird. Zudem bekommen sie eine Betelnuss (# &woi),
die mit einem Betelblatt (# pathi) und Kalkpaste (# shun) gereicht wird. Dass Besucher ohne Auf-
forderung das Hausinnere betreten, ist nicht tblich. Dies gilt fir das Kiichenhaus, das im Ver-
gleich zur Veranda ein Ort groBerer Privatheit ist, und erst recht fir das Schlathaus, das noch
privater ist. Die Schlafriume werden nur von den Bewohnern des Hauses genutzt und nicht von
Besuchern betreten.'” In vielen Schlathiusern befindet sich neben den Schlafriumen ein Giste-
raum (ka kamra shong kai), der als einziger Raum des Hauses mit modernen Sitzmdbeln ausgestat-
tet ist. Besucher, die im Alltag vorbeikommen, werden nicht in den Giésteraum gebeten, sondern
wie beschrieben auf der Veranda des Kichenhauses platziert. Auch die Hausbewohner selbst
halten sich so gut wie nie im Gisteraum auf. Der Giasteraum ist ausschlieBlich statushohen Besu-

chern, wie z.B. Lehrern, Arzten oder Kirchenreprisentanten, vorbehalten und dient zudem gele-

173 . .. . . . .
Menschen, die sich tagstiber zu lange im Hausinneren aufhalten, provozieren Fragen, da eine solche Absonderung
Krankheit, Trigheit oder Heimlichkeit vermuten ldsst und allgemein suspekt ist.

174 . . . .
Geschlafen wird auf einfachen Holzbetten oder auf Bambusmatten, die tagsiiber zusammengerollt werden.
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Abb. 13: Das Erdhaus

Die aus Bambus gebauten und mit Stroh gedeckten Hiuser werden zunehmend seltener, da sie
nach und nach durch Zementhiuser ersetzt werden. In den meisten Dorfern mischen sich moder-
ne Zementhiduser und traditionelle Bambushiuser. Die letzteren werden auch Erdhduser genannt,

da sie im Unterschied zu den traditionellen Plankenhiusern direkt auf der Erde stehen.

gentlichen Feiern.'” Im Alltag ist der Gisteraum leer und hat einen fast musealen Charakter. Der
Verlassenheit des Gisteraums und der Ruhe der Schlafriume steht somit das bewegte Leben
rund um das Kiichenhaus gegeniiber.

Das Kiichenhaus trigt seine wichtigste Funktion bereits im Namen: es handelt sich wortlich
um das ,,Haus des Reiskochens® (ka jing shet ja). Die Mutter und Hausvorsteherin wird eng mit
dem Kiichenhaus assoziiert. Ein zweites Sprachpaar weist die Mutter als ,,die Kochende, die Er-
nihrende® (ka nongshet ka nongtiew) aus. Die Lebendig- und Geselligkeit auf der Veranda vor dem
Kichenhaus entsteht in erster Linie durch die Interaktion mit hausexternen Personen, d.h. mit
Besuchern und Gisten, die regelmifig vorbeikommen. Das Innere des Kiichenhauses ist demge-
geniiber ein Ort groBerer Privatheit, der durch das intern erzeugte Leben charakterisiert wird.
Der Herd (ka £pez) im Kiichenhaus bildet das Zentrum des gesamten Haus- und Hofkomplexes:

hier betitigt sich die Mutter und Hausvorsteherin als Kochin und hier kommen die Mitglieder der

175 . . . . R . .
Zu Beginn meiner Feldforschung wurde auch mir das Essen im Gisteraum serviert. Aufgrund der damit verbun-

denen Foérmlichkeit war mir dies unangenehm, zumal alle anderen Hausbewohner im Kiichenhaus alen. Erst nach
einigen Tagen und auf meine ausdriickliche Bitte hin wurde mir erlaubt, mit der Herdgruppe im Kiichenhaus zu
essen. Spiter realisierte ich, dass ich mit dieser Erlaubnis die erste Hiirde genommen hatte, um dauerhaft im Haus

akzeptiert zu werden.
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Abb. 14: Das Plankenhaus
Die Plankenhiuser stehen nicht auf der Erde, sondern auf Monolithen, die ca. einen Meter hoch
sind. Wohlhabende Karow haben diese Hausbauweise von aullen iibernommen. Wie die Erdhauser

werden auch die Plankenhiuser nach und nach durch Zementhiuser ersetzt.

Herdgruppe zu allen Reismahlzeiten zusammen.'”® Als Kéchin und Erndhrerin wird die Mutter
nicht nur mit dem Kichenhaus und dem Herd, sondern auch mit dem Reis assoziiert. Der geern-
tete Reis lagert auf dem Dachboden des Kiichenhauses, der durch eine Auslassung erreichbar ist.
Es heif}t, dass der Reis zwischen dem Dachboden und dem dariiber aufragenden Spitzdach ,,wie
in einer Gebarmutter (kum ha ka kpob) ruht. Der Ort, an dem der Reis lagert, bildet damit den
innersten Bereich des Hauses, das in seiner Ganzheit durch die Mutter reprasentiert wird.

Formal hat nur die Mutter und Hausvorsteherin Zugang zum Dachboden. Nur sie darf die
Reissidcke vom Dachboden nehmen, um das Reisgefdl3 (# &long khaw) zu fillen, aus dem der lau-
fend verwendete Reis entnommen wird. Das Reisgefal3 steht im hinteren Teil des Kiichenhauses.
Es handelt sich um einen ausgehéhlten Flaschenkiirbis (# £long), der funfzehn bis zwanzig Kilo
Reis (# khaw) fasst. Allen hausexternen Personen ist es strengstens untersagt, das Reisgefil3 zu
bertihren oder auch nur in seine Nihe zu kommen. Zum einen missbilligen die Ahnen die Berth-
rung durch Fremde. Zum anderen muss auch die Reisgbttin (ka blei lukbmi) respektiert werden.
Es heif3t, dass die Reisg6ttin im Inneren des Hauses keine Stérung vertrigt, weshalb sich Fremde
vom Dachboden und vom Reisgefidl3 fernhalten sollen. Das gern getrunkene Reisbier (ka &yiad

um), das insbesondere bei Ritualen nicht fehlen darf, wird ebenfalls ausschlieflich von der Mutter

176 o S . . .
Der Herd besteht entweder aus drei Steinen oder aus drei Eisenzinken, die in den Erdboden eingelassen sind.

Zwischen diese Steinen bzw. Eisenzinken werden die abgerundeten Kochtépfe gehangen.
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und Hausvorsteherin zubereitet, was eine weitere Verbindung zum Reis aufzeigt. Zusammenfas-
send ldsst sich von einer Analogie zwischen der Mutter, dem Kiichenhaus, dem Herd, der Ort der
Reislagerung, dem Reisgefd3 und dem Reis selbst sprechen. Diese Analogie verweist auch auf die
Fruchtbarkeit, die sich mit den Ahnen verbindet, durch deren Gunst der Reis wichst und gedeiht
(siehe Kapitel ,,Die Beziehungen zwischen Uterinen®).

Die beschriebene Assoziation zwischen der Mutter und dem Herd bedeutet aber nicht, dass
Frauen auf das Haus beschrinkt wiren. In den Morgen- und Abendstunden, d.h. vor und nach
der Feldarbeit, sind Frauen in der Regel am Herd zu finden, um ihren hauslichen Pflichten und
Verantwortungen nachzukommen. Tagsiiber bleiben nur die Mitter von kleinen Kindern und die
Greisinnen zu Hause. Alle anderen Frauen gehen auf die Felder, um dort dhnlich schwere Arbei-
ten wie die Ménner zu verrichten.'”” Die Kinder, die noch nicht zur Schule gehen, werden entwe-
der mit zur Feldarbeit genommen oder im Dotf bei einer Verwandten zuriickgelassen, die kleine
Kinder hat und ohnehin zu Hause bleibt. Solange sie kérperlich dazu in der Lage sind, arbeiten
auch iltere Frauen auf den Feldern. Je dlter die Frauen werden, desto mehr Koch- und Hausar-
beit wird ihnen von den noch im Haus lebenden Téchtern abgenommen. Altere Frauen, d.h.
Grofmitter, mussen in den Morgen- und Abendstunden nicht mehr arbeiten, sondern haben
Zeit, mit den Enkeln zu spielen oder Verwandte und Freunde in anderen Hausern zu besuchen.

Prinzipiell kann sich eine Karow-Frau zu jeder Zeit an jeden Ort begeben, ohne hiertiber
Rechenschaft ablegen zu mussen. So wie Manner innerhalb des Hauses von keinem Raum und
keiner Titigkeit ausgeschlossen sind, so missen sich Frauen auBlerhalb des Hauses von fast kei-
nem Raum und fast keiner Tatigkeit fernhalten. Middchen und unverheiratete junge Frauen unter-
stehen der Autoritit ihrer Eltern. Dies ist aber nicht ihrem Geschlecht geschuldet, sondern trifft
fir Jungen und unverheiratete junge Manner gleichermalen zu. Mit der Heirat und der Geburt
des ersten Kindes wird der Erwachsenenstatus erlangt. Die Frau, die als Mutter und Hausvorste-
herin im Zentrum einer Herdgruppe steht, ist geachtet und respektiert. Als Hiterinnen der Hau-
ser und des Landes haben Frauen eine starke Position in der Gesellschaft. Auch als Erwachsene
achten Frauen das Wort ihrer Eltern und ihrer Mutterbrider und sie beraten sich bei wichtigen
Entscheidungen zudem mit ihren Eheminnern und Geschwistern. Sie unterstehen aber nicht der
Autoritit oder Kontrolle der genannten Verwandten, sondern kénnen autonome Entscheidungen
auf dem Gebiet der Produktion und der Reproduktion treffen. Frauen haben das Sagen in der

Verwaltung des Landes, in der Einteilung der Feldarbeit und im Umgang mit den Produkten der

7 Einige junge Frauen gehen auch einer Lohnarbeit nach. Sie arbeiten als Lehrerinnen in staatlichen oder kirchli-
chen Dorfschulen oder als Schreibkrifte in staatlichen Verwaltungseinrichtungen in Nongpoh. In Nongpoh ist es

zudem iiblich, dass Frauen kleine Restaurants betreiben.
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Feldarbeit. Sie verfiigen zudem tber ihren eigenen Korper und ihre Sexualitit und kénnen prin-
zipiell zu nichts gendtigt werden.

In zwei Kontexten sind Frauen Einschrinkungen auferlegt. Zum einen durfen sie keine ritu-
ellen Spezialisten werden und zum anderen durfen sie nicht an den Zusammenkiinften des Dot-
trats (ka dorbar shnong) und des Dominenrates (ka dorbar raid) teilnehmen (siche Kapitel ,,Die
Konstituierung der Dorfer®). Die Rituale und die offizielle Politik liegen somit in den Hinden der
Minner. Frauen sind von rituellen und politischen Prozessen dennoch nicht vollstindig ausge-
schlossen. Als Hausvorsteherinnen entscheiden sie mit ihren Minnern, wann welche Rituale im
Haus stattfinden. Sie legen nicht nur den Zeitpunkt der Rituale fest, sondern bereiten diese auch
vor. Das Reisbier, das bei Ritualen unverzichtbar ist, darf nur von ihnen selbst zubereitet werden.
In der vorchristlichen Zeit riefen sie im Anschluss an die Vorbereitungen ihren dltesten Bruder
und baten ihn, als Hausopferer zu agieren. Heute rufen sie alternativ einen hausexternen rituellen
Spezialisten und bitten diesen, ihren iltesten Bruder als Hausopferer zu vertreten (siche Kapitel
,»Rituelle Spezialisten, Heiler und Hausopferer®). Im gewissen Mal} tiben Frauen auch politischen
Einfluss aus, denn sie diirfen wie ihre mannlichen uterinen Verwandten am Rat der &#~Gruppe
teilnehmen und dort offen ihre Stimme erheben (siche Kapitel ,,Die Beziechungen zwischen Ute-
rinen®). Uber ihre Minner, Briider und S6hne nehmen sie dariiber hinaus indirekten Finfluss auf

die Dinge, die beim Dorf- und Dominenrat besprochen und beschlossen werden.

Der Vater als Dachpfosten des Hauses

Die soeben vorgestellte Hausvorsteherin wird durch das Femininum £z #rai jing bezeichnet. Der
Begrift ka trai trigt zwei Bedeutungen: er steht zum einen fir die ,,Herrin® und zum anderen fir
die ,,Wurzel“. Je nach Konnotation ist die Hausvorsteherin die ,,Herrin des Hauses®, aber auch
die ,,Wurzel der nachfolgenden Generation®. Allein kann die Hausvorsteherin keine Wurzel sein.
An ihrer Seite steht ihr Ehemann — der alteste Vater unter dem Dach, der auch als Hausvorsteher
(u trai jing) bezeichnet wird. In der Khasi-Ethnographie wird ausschlief3lich von der Hausvorste-
herin gesprochen. Der Begriff des Hausvorstehers erscheint nicht, da von einer marginalen Posi-
tion Vaters ausgegangen wird (siche Kapitel ,,Der theoretische Rahmen®). Auch bei den Karow
wird das Haus nach der Mutter benannt und von ihrer Obhut in die der jingsten Tochter gege-
ben. Dennoch wird betont, dass der Hausvorstand durch die Hauseltern und somit dutch die
Mutter und den Vater gebildet wird und der letztere hat keineswegs eine schwache Stellung in-
nerhalb des Hauses. In Bezug auf das Mutterhaus wird der Vater als ,,der Tragende, der Stutzen-

de® (u nongkit u nongbah) bezeichnet. Er verkauft die Erzeugnisse, die im Haus und auf den Fel-
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dern produziert werden, und er versorgt das Haus mit allem, was bendétigt wird, aber nicht selbst
produziert werden kann.'” Ein guter Vater bewegt sich stindig von innen nach auen und von
auflen nach innen: er schligt Holz fur das Herdfeuer, arbeitet auf den Feldern, verkauft und kauft

Dinge auf dem Markt oder geht einer Lohnarbeit nach.'”

Der Vater, so sagt ein Ausspruch, ist
,wie der Dachpfosten des Hauses (&um u rishot tnum)."™ Ohne den Dachpfosten kann das Haus
nicht stehen und ebenso ist das Haus ohne den Vater nicht zu denken. Ein Mann ist als Vater
und Hausvorsteher fest im Haus verankert. Ein guter Vater ist dennoch relativ hdufig abwesend,
denn es heil3t, dass nur der Mann, der aullerhalb des Hauses seinen Pflichten nachkommt, das
Haus von innen wie ein Dachpfosten tragen und stiitzen kann.

Die Position, die Minner gegeniiber dem Haus einnehmen, muss in prozessualer Perspektive
gesehen werden. Der Mann, der an der Seite seiner Frau einem Haus vorsteht, wird als # #raz jing
und damit als ,,Herr des Hauses™ und ,,Wurzel der nachfolgenden Generation® bezeichnet. Der
Mann aber, der mit der Heirat sein Mutterhaus verlisst und in das Mutterhaus seiner Frau zieht,
ist zundchst weder das eine noch das andere. Wie zuvor beschrieben, bleibt der Mann, der seinen
Wohnort verlegt, Mitglied in seiner £#-Gruppe und in seiner £pob-Gruppe. Mit seinem Mutter-
haus ist er aber nicht mehr tiber eine Hausbeziehung (547 jing) verbunden, da er durch das Mutter-
haus seiner Frau umschlossen wird und Mitglied in ihrer jing- bzw. Hausgruppe wird. Die Min-
ner, die in ein Haus einheiraten, werden mit dem Reis verglichen. Solange der Reis auf den Fel-
dern steht, wird er durch das Maskulinum # £ba bezeichnet. Der geerntete und gereinigte Reis ist
ebenfalls miannlich und wird durch das Maskulinum # &baw bezeichnet. Erst wenn der Reis in das
Haus geholt und am Herd gekocht wird, dndert er sein Geschlecht und wird im eigentlichen Sinn
nihrend: der gekochte Reis ist weiblich und wird durch das Femininum £« ja bezeichnet. Es
heif3t, dass es sich mit den Minnergebern und den von ihnen zur Verfigung gestellten Miannern
dhnlich verhilt. Die affinale Beziehung wird mit einer spezifischen Qualitit von Fruchtbarkeit
assoziiert, die zunachst aber nur von potentieller Natur ist. Wirksam wird sie erst, wenn ein Mann

in das Haus geholt wird, der ein Kind zeugt und auf diese Weise einen Geburts- und

'8 Zu den Dingen, die der Vater verkauft, gehéren die landwirtschaftlichen Erzeugnisse und Gegenstinde wie Kor-

be, Matten und dhnliches Handwerk, das aus natiirlichen Materialien gefertigt wird. Zu den Dingen, die der Vater
kauft, geh6ren Kleidung, Haushaltsgegenstinde und anderes, was nicht selbst hergestellt werden kann und auf dem
Markt erworben werden muss. Die Manner sind nicht die einzigen, die auf den Markt gehen und Dinge kaufen und

verkaufen. Sehr hiufig tibernehmen die Frauen diese Aufgabe auch selbst.
' Die Mehrheit der Karow sind Bauern. Einige Minner gehen aber auch einer Lohnarbeit nach. Sie arbeiten z.B. als
Lehrer in staatlichen oder kirchlichen Dotfschulen oder als Angestellte in staatlichen Verwaltungseinrichtungen in

Nongpoh. Andere Minner haben kleine Unternehmen, z.B. Bau- oder Fuhrunternehmen.

18 Vollstindig heilt es: ,,U &pa u dei u rishot tnum leh ka jing. “ (,,Der Vater ist der Dachpfosten des Hauses.®)
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Wachstumsimpuls setzt. So wie der Reis aullerhalb des Hauses nur potentiell nihrend ist, so ist
die affinale Bezichung auBlerhalb des Hauses nur potentiell fruchtbar. Der Reis entfaltet seine
nihrenden Eigenschaften, indem er am Herd gekocht wird. Ahnliches gilt fiir die entlichenen
Sohne anderer Mutterhiuser, die ,,am Herd inkorporiert™ werden und gemeinsam mit den T6ch-
tern des Hauses zur Wurzel einer neuen Generation werden sollen.

Es wurde bereits erwihnt, dass das Reisgefdl3 (v £long khaw) eines Hauses nicht von hausex-
ternen Personen berithrt werden darf. Dass der eingeheiratete Mann durch das Mutterhaus seiner
Frau umschlossen wird, zeigt sich nicht zuletzt daran, dass er das Reisgefi3 dieses Hauses beriih-
ren darf. In seinem eigenen Mutterhaus ist ihm dies ab dem Zeitpunkt seiner Wohnortverlegung
untersagt. Hin verheirateter Mann darf den Reis weder in seinem Mutterhaus, das spiter von sei-
ner jingsten Schwester weitergefithrt wird, noch in den Hiusern seiner dlteren Schwestern. Eine
Ausnahme ergibt sich fir den Mann, der in den Hiusern seiner Schwestern als Hausopferer bzw.
inzwischen nur noch als Assistent des hausexternen rituellen Spezialisten auftritt, denn rituelle
Titigkeiten erfordern die Berihrung des Reises (siche Kapitel ,,Rituelle Spezialisten, Heiler und
Hausopferer®). Erwidhnt wurde auch, dass der Ort der Reislagerung mit der Gebdrmutter vergli-
chen wird. Es handelt sich um eine ,,Gebarmutter®, die sich nur durch die Gunst der Ahnen fillt,
die den Reis wachsen und gedeihen lassen. Auch wenn der eingeheiratete Mann von einem ande-
ren Ahnenursprung kommt, gilt er im Haus und gegentiber den Ahnen seiner Frau nicht mehr als
wFremder®: er darf das Reisgefd3 berthren und profitiert davon, dass die Ahnen, und auch die
Reisgottin, immer wieder dafiir sorgen, dass sich dieses Reisgefd3 fillt. Im Gegenzug muss der
eingeheiratete Mann jedoch der Fruchtbarkeit zu Recht verhelfen, die die affinale Beziechung cha-
rakterisiert. Die Gebdrmutter der Frau, und mit ihr das Haus, fillt sich durch die Affinen, genau-
er gesagt durch die Minnergeber, die den Mann zur Verfiigung stellen, der einen Geburts- und
Wachstumsimpuls setzt. Der in das Haus geholte Reis und der in das Haus geholte Mann verwei-
sen somit auf zwei wichtige lebengebende Beziechungen — die Ahnenbeziehung und die affinale
Beziechung. Kinder wurden bis vor wenigen Jahrzehnten neben dem Herd zur Welt gebracht und
damit dort, wo der Reis gegessen wird."™ Der Herd bildete somit die Achse, an der sich die mit
den Ahnen und die mit den Affinen assoziierte Fruchtbarkeit iberschnitten.

Nach seinem Einzug untersteht der eingeheiratete Mann zunichst den Eltern und Geschwi-
stern seiner Frau. Er wird als Person respektiert, sein Wort zihlt aber noch nicht viel. Sein Status

erhoht sich, nachdem er das erste Kind gezeugt hat. Indem ein Mann mit seiner Frau zur Wurzel

""" Seitdem der Schlafbereich vom Wohnbereich getrennt wurde, kommen Kinder meistens im Schlafhaus und nur
noch selten im Kiichenhaus zur Welt. Dennoch wird betont, dass der Platz neben dem Herd der eigentliche Ort der

Geburt ist.
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einer neuen Generation wird, erwirbt er die formale Legitimation, um Hausherr werden zu kon-
nen. Nur wer zur Wurzel wird, kann einem Haus vorstehen und eine eigene Herdgruppe unter-
halten, was wiederum bedeutet, dass das Haus durch die Ehebeziehung nicht vollstindig entwor-
fen ist, sondern erst durch die Eltern-Kind-Beziehung komplett wird (siche Kapitel ,,Die Bezie-
hungen zwischen Affinen®). Auch wenn die Frau und der Mann, die einem Haus vorstehen, un-
terschiedliche Ahnenurspriinge und Wurzeln haben, bilden sie eine Einheit. Die Einheit der Hau-
seltern zeigt sich nicht zuletzt daran, dass die Konstruktionsweise des traditionellen Karow-
Hauses mit den charakteristischen Eigenschaften der Hausmutter und des Hausvaters in Bezie-
hung gesetzt wird. Es heif3t, dass die flichigen Strukturen des Hauses, d.h. der Dachboden (4a
khnong tympan), die Winde (ka thir) und die verstirkenden Gitterkonstruktionen des Dachs und
der Winde (ka pyrsang, ka mi, ka lareng) mit dem weiblichen Artikel £z versehen sind, da sie der
,yumsorgenden und und umhillenden Funktion® der Mutter entsprechen. Weiter heil3t es, dass
die tragenden Strukturen des Hauses, d.h. die Schulterpfosten (# rishot wah tympah), der Dachpfo-
sten (u rishot tnum) und die Dachbalken (# pan padu) mit dem minnlichen Artikel # versehen sind,
da sie der ,,tragenden und stiitzenden Funktion® des Vaters entsprechen.

Auch die Aufteilung der Innenrdume ist instruktiv, denn die Hauser weisen nur ein Mini-
mum an raumlicher Teilung auf, mit der eine geringe Differenzierung zwischen weiblichen und
minnlichen Arbeitsbereichen einhergeht. Wie zuvor dargestellt, wird das Kiichenhaus (&a jing shet
Ja) stirker mit der Hausvorsteherin und den anderen weiblichen Hausbewohnern assoziiert. Diese
Assoziation schliefft den Hausvorsteher und die anderen minnlichen Hausbewohner aber nicht
grundsitzlich aus. Das Innere des Kiichenhauses besteht aus einem groflen ungeteilten Raum, in
dem die weiblichen und minnlichen Hausbewohner und auch die Besucher und Giste des Hau-
ses zusammenkommen und ungezwungen miteinander umgehen. Die hiusliche Arbeitsteilung ist
nicht starr. Im Alltag kochen iberwiegend die Frauen. Auch die Minner beherrschen aber das
Kochen. Im Alltag kochen Minner cher selten, es kommt aber durchaus vor. Auffillig ist jedoch,
dass sie sehr hiufig in rituellen Kontexten kochen. Nicht nur im Kiichenhaus, sondern auch im
Schlafthaus (ka jing thib) zeigt sich eine geringe Differenzierung zwischen weiblichen und mannli-
chen Bereichen. Solange die Kinder klein sind, schlafen sie mit ihren Eltern in einem Raum. Mit
der Geschlechtsreife ziechen die Kinder in einen eigenen Raum. Zum Teil schlafen Brider und
Schwestern in einem Raum, zum Teil aber auch in getrennten Riumen. Sobald die Eheminner
der Tochter in das Haus ziechen, bekommen die Ehepaare jeweils einen eigenen Raum im Schlaf-
haus zugestanden, in dem nach einiger Zeit ihr erstes Kind zur Welt kommt.

Immer wieder wird die Einheit von Mann und Frau betont, die gemeinsam zur Wurzel der

nachsten Generation werden und damit auch einem Haus vorstehen dirfen. Die Einheit und die
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Symmetrie, die in Bezug auf die Hauseltern hervorgehoben werden, lassen sich auch auf gesell-
schaftlicher Ebene wiederfinden. Minner und Frauen sind fiir unterschiedliche soziale Bereiche
zustindig, zwischen denen diverse Uberschneidungen existieren. Frauen dominieren den 6kono-
mischen Bereich, indem sie die Hauser und das zu den Hausern geh6rende Land verwalten und
huten, die Arbeit auf den Feldern koordinieren und iber die landwirtschaftlichen Erzeugnisse
verfigen. Minner dominieren den politischen Bereich, indem sie die offizielle Politik in den
Dorf- und Dominenriten gestalten, an denen die Frauen nicht teilnehmen diirfen. Beide Berei-
che kénnen letztlich aber nicht getrennt betrachtet werden, sondern greifen auf vielfiltige Weise
ineinander. Die Frauen sind nicht die alleinigen Verwalterinnen und Hiterinnen der Hauser und
des Landes, sondern sie werden von ihren Minnern unterstitzt. Auch wenn die Frauen in 6ko-
nomischen Fragen das letzte Wort haben, beraten sie sich mit ihren Minnern, die ebenfalls auf
die Koordination der Arbeit und den Verkauf der erarbeiteten Produkte Einfluss nehmen. Um-
gekehrt sind die Frauen nicht vollstindig aus der Politik ausgeschlossen, denn sie wirken tber
Gespriche und Diskussionen mit ihren minnlichen Verwandten auch auf die inhaltliche Ausrich-
tung der Dorf- und Dominentrite ein.

Allgemein ist zu sagen, dass die ,,weiblichen Hauser* nicht in Opposition zu einer ,,minnli-
chen Offentlichkeit* gesehen werden diirfen. Das Haus, unter dessen Dach das Weibliche und
das Minnliche eine fruchtbare Verbindung eingehen, wird vielmehr als Geburtsort allen Lebens
und als Ausgangspunkt aller sozialen Prozesse betrachtet. Die Frauen sind als Hausvorsteherin-
nen somit auch alles andere als sozial marginalisiert, sondern nehmen wie die Minner eine aktive
Position im gesellschaftlichen Leben ein. Entscheidend ist, dass sich die Macht- und Einflussfel-
der, die jeweils von den Frauen und den Minnern dominiert werden, in einer Balance befinden

und dass es nicht zur Ausprigung einseitiger Macht- und Autorititsverhaltnisse kommt (vgl. Lenz

1990: 43 — 55).

Die Aufgaben des Mutterbruders

In Bezug auf matrilineare Gesellschaften wurde wiederholt postuliert, dass zwischen Matrigrup-
pen Konflikte entstehen, da die Autorititsanspriiche von Bridern mit denen von Eheminnern
kollidieren (siche Kapitel ,,Der theoretische Rahmen®). Bei den Karow greift diese These nicht,
da weder Brider noch Eheminner Autorititsanspriiche gegentber ihren Schwestern bzw. Ehe-
frauen stellen und somit auch nicht in Konflikt geraten. Es wurde weiterhin postuliert, dass Min-
ner in matrilinearen Gesellschaften ihre Verantwortlichkeiten gegentiber ihren Schwestern und

ihren Ehefrauen nur unter Mithen vereinbaren konnen. Auch diese These lasst sich nicht auf die
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Karow anwenden. Die Karow sagen, dass der Mann, der zu heiraten beschlief3t, ,,starke Schultern
und starke Waden® (¢h ka tyrpeng ka khobwah) haben muss.'™ Diese physische Analogie themati-
siert die Verantwortungen als Ehemann und Vater sowie als Bruder und Mutterbruder. Der
Mann braucht ,,starke Schultern, um im Haus seiner Frau und seiner Kinder zum Dachpfosten
werden zu konnen, der das Haus im Alltag tragt und stitzt. Er braucht aber auch ,,starke Wa-
den®, um regelmifBig in die Hiuser seiner Schwestern und Schwesterkinder gehen zu kénnen und
auch hier seinen verschiedenen Pflichten nachzukommen.

Die Pflichten des Bruders bzw. Mutterbruders wurden bereits zuvor angesprochen. Allge-
mein heil}t es in Bezug auf die vorchristliche Zeit, dass ,,alle schwere Arbeit™ (baroh ki kanm bakbie)
beim Mutterbruder lag. Diese Aussage bezieht sich in erster Linie auf die rituellen Aufgaben, die
dem Mutterbruder zufielen. Wie beschrieben, agierte einer der Mutterbriidder — im Ideal der ilte-
ste — als Hausopferer (siche Kapitel ,,Rituelle Spezialisten, Heiler und Hausopferer). Der Haus-
opferer wurde fiir alle Rituale gerufen, die auf der Ebene des Hauses stattfanden, und war somit
fiir mindestens so viele Hauser zustindig wie er Schwestern hatte. Da ein Mann nicht immer im
selben Dorf oder Dorfteil wie seine Schwestern lebte, war das traditionelle System relativ auf-
wendig und es wurde nicht grundlos von der ,,schweren Arbeit des Mutterbruders gesprochen.
Mit der Christianisierung verdnderte sich die rituelle Funktion des altesten Mutterbruders. Inzwi-
schen liegen die Rituale des Hauses entweder in den Hinden der verbliebenen rituellen Speziali-
sten oder in den Hinden der Kirchenreprisentanten. Vor diesem Hintergrund heil3t es, dass der
Mutterbruder ,,nur noch leichte Arbeit® (fang &i kam basting) hat. Diese Aussage muss in Relation
zur vorchristlichen Zeit verstanden werden, denn auch wenn die Rituale heute nicht mehr in der
Hand des iltesten Mutterbruders liegen, hat ein Mann nach wie vor Pflichten gegeniiber den
Hiusern seiner Schwestern.

Die wichtigste Aufgabe der Mutterbriider ist das Fihren der Heiratsgespriche (iakren kurim),
wobei dem iltesten Mutterbruder auch in diesem Kontext das letzte Wort zukommt (siche Kapi-
tel ,,Uber die Ehepartner sprechen®). Eine weitere wichtige Aufgabe ist die des Ratgebers. Zwei
Sprachpaare weisen den Mutterbruder explizit als Ratgeber aus: er ist ,,der Beratende, der Unter-
stutzende® (# nongsneng u nongkyntu) und ,,derjenige, der das Sehen lehrt, derjenige, der das Schau-
en lehtt™ (u nongpynji n nongpynmah). Der Mutterbruder fithrt in das soziale Leben ein und erklirt,
wie die Welt betrachtet und verstanden werden sollte. Sowohl im christlichen als auch im nicht-
christlichen Kontext wird den Mutterbridern nach wie vor Gehor geschenkt und Respekt ge-

zollt. Gegeniiber der vorchristlichen Zeit gibt es aber auch Verinderungen. Wenn die Mutterbri-

2 B3 heibBt explizit: ,,Der Mann, der zu heiraten beschliet, braucht starke Schultern und starke Waden.“ (,U bru 2

bala mut ban lei shong kurin u dei eb ka tyrpeng ka khobwab. ")
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der selbst nicht oder nur wenige Jahre zur Schule gegangen sind, werden sie inzwischen seltener
um Rat gefragt. Festzustellen ist eine Entwicklung, bei der zunehmend mehr Wert auf formale
Bildung gelegt wird und bei der die traditionellen Instruktionen durch die Mutterbrider nach und
nach in den Hintergrund treten. Am deutlichsten zeigt sich dies im Zusammenhang mit dem ritu-
ellen Wissen, das einst vom dltesten Mutterbruder an den dltesten Schwestersohn weitergegeben
wurde und heute kaum noch relevant ist (siche Kapitel ,,Rituelle Diskontinuititen®). In vielen
christlichen Hiusern werden inzwischen nicht nur in rituellen Kontexten, sondern auch bei all-
gemeinen Lebensfragen seltener die Mutterbriider und hiufiger die Kirchenreprisentanten kon-
sultiert.'™ In nicht-christlichen Hausern werden die Mutterbriider nach wie vor hiufig konsultiert
und bei Ritualen als Assistenten hinzugezogen.'™ Dennoch lisst sich auch im nicht-christlichen
Kontext eine zunehmende Betonung von formaler Bildung beobachten. Dass der Mutterbruder
offiziell als Ratgeber bezeichnet wird, bedeutet nicht, dass dem Vater keine beratenden Funktio-
nen zukommen. Minner zeugen nicht nur Kinder, sondern sie haben auch grof3en Anteil an ihrer
Erziehung. Neben der Mutter ist der Vater im tdglichen Leben mit der Firsorge und Erziehung
der Kinder betraut, wihrend der entfernt lebende Mutterbruder die Aufgabe eines Ratgebers
tbernimmt, der die Dinge aus einer gewissen Distanz beurteilen kann und nur bei gro3eren Fra-
gen konsultiert wird.

Allgemein ldsst sich formulieren, dass sich Minner als Viter und als Mutterbriider die Arbeit
teilen, die zum Erhalt des Hauses und zum Wohlergehen der Hausbewohner notwendig ist. Es
gehort zum Minnlichkeitsideal der Karow, dass Manner ihr Gepick gut schultern. Minner wol-
len sowohl ihrer Verantwortung als Ehemann und Vater als auch ihrer Verantwortung als Bruder
und Mutterbruder gerecht werden. Sie beklagen sich nicht und formulieren keinen Konflikt, son-
dern sie versuchen, ihre gesellschaftlich vorgesechene Position in den Hausern ihrer Frauen und
Kinder und in den Hiusern ihrer Schwestern und Schwesterkinder auszufullen. Ein Mann, der
nicht in der Lage ist, das Haus seiner Frau zu unterstiitzen und den Hiusern seiner Schwestern
ein guter Helfer zu sein, setzt sich dem offentlichen Spott aus. Die Position, die ein Mann im
Haus einnimmt, bestimmt im hohen Maf3 seinen sozialen Status und den Respekt, den er in der

Offentlichkeit erwarten kann. Ist ein Mann im Haus anerkannt, wird er auch auBBerhalb des Hau-

193 Allgemeine Lebensfragen betreffen z.B. die Wahl der Schule oder die Wahl der medizinischen Behandlung im

Krankheitsfall. Insbesondere bei schulischen Fragen werden die Minner, die selbst keine formale Bildung erfahren
haben, nur noch selten um Rat gefragt.
"% Wenn in christlichen Hiusern Tieropfer oder Rituale stattfinden, wird der dlteste Mutterbruder ebenfalls als ritu-

eller Assistent hinzugerufen.
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ses, z.B. im Dorf- oder Dominenrat, angehért und ernstgenommen.'® Eine respektierte Stellung
auflerhalb des Hauses wirkt wiederum positiv darauf zuriick, wie ein Mann von seiner Frau und
seinen Schwestern gesehen wird und bestimmt sein Ansehen innerhalb des Hauses. Einmal mehr
zeigt sich, dass das Haus und die Offentlichkeit nicht in Opposition zueinander stehen, sondern
dass hiusliche und 6ffentliche Prozesse und Ereignisse einander durchdringen und beeinflussen.
Dass Minner trotz ihrer zweigeteilten Verantwortlichkeiten keinen Konflikt und keine Uber-
forderung beschreiben, liegt nicht zuletzt daran, dass ihre Hauszugehérigkeit eindeutig geklart ist.
Bis zu seiner Heirat gehort ein Mann zu seinem Mutterhaus, in dem er mit seinen Schwestern
aufwichst. Nach seiner Heirat gehért er zum Mutterhaus seiner Frau, an dessen Herd er inkorpo-
riert wird. Die Integration der von aullen kommenden Minner wird durch den Wert der Haus-
einheit bestimmt. Streit zwischen Ehepartnern und allgemein innerhalb des Hauses ist schlecht
angesehen und sollte méglichst vermieden werden. Hinzu kommt, dass es zwischen den Min-
nernechmern und den Minnergebern ebenfalls keinen Streit und keine Konflikte geben sollte, da
sich diese negativ auswirken kénnen. Es gentigt nicht, dass ,,fremde S6hne* in das Haus geholt
werden, um Kinder zu zeugen. Wichtig ist zudem, dass gute Bezichungen zu den Minnergebern
unterhalten werden. Das Wohlergehen der Kinder wird in einem nicht geringen Mal3 als Funkti-
on der Bezichungsqualitit zwischen dem minnernechmenden und dem minnergebenden Haus
betrachtet." Die affinale Beziehung (shi &ba shi man) muss stets gut und ausgeglichen sein, denn
es handelt sich nicht nur um die Bezichung, die ,,die Geburt ermdglicht™ (£ha), sondern auch um
die Beziehung, die ,,fiir Wachstum sorgt™ (man). Dennoch ist die Bezichung zu den Minner-
gebern nicht frei von Ambivalenzen. Vom Ehemann und Vater werden groBe Anstrengungen
erwartet und unternommen, um das Haus zu tragen und zu stitzen. Die Abhingigkeit von den
Fahigkeiten und Leistungen des Ehemanns und Vaters wird zu keiner Zeit negiert. Dennoch wird
gegentiber den Minnergebern in vielen Situationen Autonomie demonstriert. Ihnen gebiihrt Ehre

(ka burom), da sie den Mann zur Verfugung gestellt haben, der dem Haus und der £#~-Gruppe

"% Minner, die ihre Frauen schlagen, sind extrem schlecht angesehen, wobei Handgreiflichkeiten gegeniiber Frauen
sehr selten sind. Ein Mann, der sich im Haus nur durchsetzen kann, indem er Gewalt anwendet, verletzt den Wert
der Hauseinheit und wird nicht als fihig erachtet, sich in der Offentlichkeit durchzusetzen, sondern er wird bemitlei-
det und belichelt.

"% In der Khasi-Ethnographie wird dieser Aspekt nur wenig beleuchtet. Explizit betont wird er aber bei Bock (1998).
Bock, die bei den Hochland-Khasi in Shillong forschte, beschreibt, dass den Minnergebern gro3er Respekt entge-
gengebracht wird, da von ihnen der Mann kommt, der die Kinder zeugt (vgl. Béck 1998: 123). Bock erwihnt dariiber
hinaus, dass von den Minnergebern ein ,,Segen® kommt, der sich im Wachstum und in der guten Entwicklung der

Kinder ausdriickt (vgl. Béck 1998: 126).
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den Fortbestand gewihrleistet. Betont wird aber auch, dass der Mann die einzige Gabe bzw.
Leihgabe ist und dass dartiber hinaus keine Anspriiche gestellt werden.

Nachdem wiederholt auf die rituellen Aufgaben des Mutterbruders eingegangen wurde, ist
abschlieSend die Position des Vaters in rituellen Kontexten zu beleuchten. Nongbri (1988: 77)
beschrieb fur die Hochland-Khasi, dass der Vater von den Ritualen des Hauses ausgeschlossen
ist, da er im rituellen Sinn zu einem eigenen Mutterhaus bzw. zu den Hausern seiner Schwestern
gehort. Bei dieser Darstellung folgt die rituelle Zugehorigkeit den Deszendenzverhiltnissen und
dem Faktor des konkreten Wohnorts wird keine Bedeutung eingerdumt. Fur die Karow ldsst sich
diese Sichtweise nicht ibernehmen. Auch wenn die Bruder-Schwester-Beziehung fiir die Organi-
sation und Durchfithrung von Ritualen wichtig war und in eingeschrinkter Form noch immer
wichtig ist, ldsst sich nicht sagen, dass der Vater und Hausvorsteher von den Ritualen ausge-
schlossen ist. In der Tat fihrt der Vater im eigentlichen Sinn keine rituellen Handlungen aus. Als
Hausvorsteher entscheidet er aber zusammen mit der Mutter und Hausvorsteherin, welche Ritua-
le im Haus stattfinden und wann der geeignete Zeitpunkt fiir deren Durchfiihrung ist. Der Vater
ist an der Vorbereitung der Rituale beteiligt und kimmert sich wihrenddessen um alle anfallen-
den Arbeiten. Seine Hilfe ist in rituellen Kontexten somit ebenso unverzichtbar wie in alltdgli-
chen Kontexten. Rituale finden entweder fir einen einzelnen Hausbewohner oder fiir alle Haus-
bewohner zusammen statt. In beiden Fillen betrachten sich die Hausbewohner als eine solidari-
sche Einheit, denn die Krankheit oder Schwichung eines Einzelnen kann sich negativ auf alle
Anderen auswirken und betrifft somit niemals nur eine Person allein. In bedrohlichen Situationen
ist es wichtig, Einheit zu demonstrieren und den jeweils betroffenen Hausbewohner sowie das
Haus als Ganzes zu stirken, um Gefahren abzuwenden. Der ilteste Mutterbruder muss, zumin-
dest im traditionellen System, als ritueller Dienstleister gesehen werden, dem in Bezug auf das
Wohlergehen der Hausbewohner eine enorm wichtige Aufgabe zukommt: die Vermittlung mit
den Entititen der unsichtbaren Welt. Es wire aber falsch, hiervon abzuleiten, dass der Vater von
den Ritualen ausgeschlossen ist. Das Haus muss als holistische Einheit gesehen werden, denn die
Rituale betreffen nicht nur die uterinen Verwandten, sondern auch die Minner, die in das Haus

eingeheiratet haben.

Die Kinder aus einer Wurzel

Die Bedeutung des Nachwuchses wurde bereits mehrfach angesprochen. Ein Haus ist durch die
Ehepartner noch nicht vollstindig, sondern es missen Kinder geboren werden, um das Haus zu

komplettieren. Leibliche Kinder werden, wie schon beschrieben, als &bon trai — ,,Kinder aus einer
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Wurzel”“ — bezeichnet. Fureinander sind diese Kinder para trai — ,,Geschwister aus einer Wurzel®.
Die Beziehung zwischen leiblichen Geschwistern wird als fast ebenso nah beschrieben, wie die
Bezichung zwischen Eltern und Kindern. Es heif3t, dass sich Geschwister nah stehen, da sie ,,das
erste Haus® (ka jing nyngkong) — gemeint ist die Gebarmutter — teilen. Eine enge Bindung besteht
aber nicht nur zur Mutter, sondern auch zum Vater. Es wird formuliert, dass der Vater zwar , au-
Berhalb der Gebirmutter, aber ,,innerhalb des Hauses® steht. Angesprochen wird der Umstand,
dass der Vater nicht zur £poh- bzw. Gebirmuttergruppe seiner Frau und seiner Kinder gehort,
aber sehr wohl zu ihrer jing- bzw. Hausgruppe. Solange leibliche Geschwister in ihrem Mutter-
haus leben, sind sie durch die Hausbeziehung (s47 jing) verbunden. Die S6hne verlassen mit ihrer
Heirat das Haus und ziehen zu ihren Frauen. Auch die dlteren T6chter verlassen nach der Geburt
des ersten Kindes das Haus, um in direkter Nachbarschaft neue Hauser zu begriinden. Sprachlich
wird dieser Prozess mit dem Austreiben von Pflanzentrieben verglichen, denn es heif3t, dass die
alteren Tochter ,,neue Hauser sprieBen lassen® (muit jing thymmai).

Mit ihrem Auszug erhilt die dltere Tochter einen Teil des mitterlichen Ahnenlands. Es han-
delt sich um ein vorgezogenes Erbe, das ihr und ithrem Mann eine Existenzgrundlage bieten soll.
Da das Land nicht immer grof} genug ist, nimmt das Paar spiter oft noch Gemeinschaftsland in
Nutzung, um die nach und nach wachsende Herdgruppe ernihren zu kénnen (siche Kapitel ,,Das
nicht-sozialisierte Land®). Welche Landstiicke die dltere Tochter erhilt, wird von den Hauseltern

entschieden, wobei der Mutter und Hausvorsteherin das letzte Wort zukommt.'”’

Zu betonen ist,
dass die Bruder der Hausvorsteherin, d.h. die Mutterbrider, normalerweise keinen Einfluss auf
die Landverteilung nehmen. Sie schalten sich nur ein, wenn die Mutter und Hausvorsteherin frith
verstorben ist, um gemeinsam mit den noch lebenden Schwestern, aber auch mit dem gegebenen-
falls hinterbliebenen Ehemann tiber die Landverteilung zu befinden.

Wihrend die dlteren Tochter ,,neue Hauser sprieBen lassen®, ist es die Aufgabe der jungsten
Tochter, das Mutterhaus in die Obhut zu nehmen. Als Heranwachsende etlernen alle Tochter
von der Mutter die wichtigsten Aufgaben einer Hausvorsteherin, denn alle werden zukinftig ei-
nem Haus vorstehen und eine Herdgruppe unterhalten. Die jungste Tochter steht der Mutter
aber besonders nah und hat schon in jungen Jahren eine besondere Verantwortung gegeniiber

dem Haus. Nach dem Tod der Mutter ibernimmt sie das Haus und den zum Haus gehdrenden

beweglichen Besitz, wie Haustiere, Hausrat, Arbeitsgerite und Schmuck.'™ Mit dem Haus wird

187 1~ . o . )
¥ Die Landverteilung witd a7 bynta — ,,den Anteil geben® — genannt.

"% Im Fall des Hauses, das das erste Mutterhaus der kur-Gruppe reprisentiert, ibernimmt die Hauserbin auch die
walten Dinge® (k7 fiar myndai) und damit die Gegenstinde, die den Ahnenursprung matkieren (sieche Kapitel ,,Die

rituellen Orte der £ur-Gruppen®).
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auch das verbliebene miitterliche Ahnenland ibernommen. Die jingste Tochter erhilt generell
das meiste Land, was damit begriindet wird, dass sie ,,die Leichen der Hauseltern wischt®. Es ist
die Pflicht und Verantwortung der Hauserbin, der Mutter und dem Vater das Todesritual auszu-

richten, was in der Regel mit erheblichen finanziellen Aufwendungen einhergeht.'

Die jlungste
Tochter wird terminologisch als &a &hon khatdub — ,Jletzte Tochter* — bezeichnet. Kurz wird sie
ka khatdub — ,,die Letzte® — genannt. Das Verb &bat steht fur ,,zusammensammeln® und das Suf-
fix dub verweist auf das ,,Letzte”. Die jungste Tochter ist somit wortlich ,,diejenige, die das Letzte
zusammensammelt®, was sich auf ihre rituelle Verantwortung gegeniiber den Hauseltern bezieht.

Bei der reguliren Weiterfithrung des Hauses spielen Sohne keine Rolle, da sie das Haus mit
der Heirat verlassen und in anderen Hausern Kinder zeugen, die zu anderen £ur-Gruppen geho-
ren. Was aber geschicht, wenn in einem Haus keine Tochter geboren wird, die das Mutterhaus
weiterfithren kénnte? In diesem Fall wird einer der S6hne — vorzugsweise der jungste — dazu an-
gehalten, als Tochter zu agieren. Er wird mit anderen Worten gebeten, das Haus nicht zu verlas-
sen, sondern eine Frau in das Haus zu holen. Karow-Frauen ziehen grundsitzlich nicht zu ihren
Minnern. Hieraus folgt, dass der Sohn eine auswirtige Frau in sein Mutterhaus holen muss. Es
handelt sich hierbei nicht um Einzelfille, sondern um eine etablierte Praxis, die als shaw Bhoi —
»eine Auswirtige holen — bezeichnet wird. Das Femininum £a Bho/ dient in diesem Kontext als
Sammelbezeichnung fiir auswirtige Frauen. ,,Auswirtig® bezieht sich auf Frauen der benachbart
lebenden Karbi und Marngar, aber auch auf Frauen aus der benachbarten Brahmaputra-Ebene,
die in die Kategorie ,,Dkhar® fallen (siche Kapitel ,,Der ethnographische Kontext™). Um auswir-
tige Frauen zu finden, begeben sich die betreffenden Minner in Begleitung einiger Freunde auf
den lokalen Wochenmarkt in der Distrikthauptstadt Nongpoh oder auch auf die Wochenmairkte
am Ful} der Berge. Fir die ausgewihlten Frauen stellt es den Regelfall dar, mit der Heirat in das
Haus des Ehemannes zu ziehen, so dass die Eheverbindung mit einem Karow-Mann fir sie nicht
problematisch ist.

Die Kinder, die aus solchen Verbindungen hervorgehen, werden entgegen dem matrilinearen
Regelfall Mitglieder in der £#-Gruppe ihres Vaters. Aus der Perspektive der auswirtigen Mutter
stellt dies ebenfalls kein Problem dar, da sie aus einem Milieu stammt, in dem die Kinder regulir
zur Gruppe des Vaters gehoren. Fir ein Haus ohne Tochter ist das Entscheidende, dass die Hei-
rat des Sohnes mit einer auswirtigen Frau die Kontinuitit des Hauses sichert und sein Ausster-

ben verhindert. Wer in einem Karow-Haus geboren wird, ist ein Karow. Dies bedeutet, dass be-

189 (. . . . . .
Die rituelle Verantwortung der Hauserbin bezieht sich auch auf alle anderen Personen, die im Haus leben. Ge-
schwistern, die nicht geheiratet haben und noch immer im Haus wohnen, muss die Hauserbin ebenfalls das Todesti-

tual ausrichten.
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reits in der nichsten Generation wieder die gewohnten Verhiltnisse vorliegen und die jingste
Tochter das Haus weiterfithren kann. Dass die Mutter von auswirts kam, ist dennoch nicht ginz-
lich unerheblich, denn obwohl die Kinder eines Karow-Mannes und einer auswirtigen Frau im-
mer Karow sind, wird eine Differenzierung zwischen ,,Kindern von gutem Ursprung® (&7 &hon
binong) und ,,Kindern von auswirtigem Ursprung® (&7 &hon bhoi) getroffen. Im Alltag ist diese
Unterscheidung nicht von Belang. Bestimmte politische und rituelle Positionen, z.B. die Position
des Dorfiltesten (# rangbah shnong) oder auch des Kircheniltesten (# rangbah balang), dirfen aber
nur von Personen ausgefilllt werden, die eine Karow-Mutter haben und somit ,,von gutem Ut-
sprung® sind."”

Immer wenn eine auswirtige Frau in das Haus einheiratet, muss ein Ritual stattfinden, das als
pynkhla klong khaw — ,,den Reis wenden® — bezeichnet wird. Nach ihrem Einzug gilt die Frau zu-
nichst noch als Hausexterne. Wie allen anderen Hausexternen ist es ihr verboten, die Kochuten-
silien und insbesondere das Reisgefal3 (# &long khaw) zu bertihren. Dieses Verbot gilt solange, bis
der alteste Bruder der Hausvorsteherin in das Haus kommt, um das Ritual pynkbla klong khaw
durchzufithren. Im Rahmen des Rituals nimmt er die rechte Hand der eingeheirateten Frau und
steckt sie in das Reisgefd3, um mit ihr gemeinsam ,,den Reis zu wenden®. Vor der Christianisie-
rung opferte der alteste Bruder der Hausvorsteherin in seiner Funktion als Hausopferer anschlie-
Bend ein Ferkel und sprenkelte sein Blut an das Reisgefd3. Heute greift die bereits bekannte ritu-
elle Arbeitsteilung. Der ilteste Bruder der Hausvorsteherin ist nach wie vor derjenige, der ge-
meinsam mit der eingeheirateten Frau den Reis wendet. Das Tieropfer fihrt er aber nicht mehr
durch, sondern es wird ein hausexterner ritueller Spezialist gerufen, der das Opfern tibernimmt.
Es handelt sich um ein ,, Tieropfer, das die Verstorbenen informiert™ (ka &iia pyntip syrgi). Ge-
meint sind die Ahnen der £&#~Gruppe, denen von der neuen Hausbewohnerin berichtet wird. Sie
selbst wird nicht in die £#~Gruppe ihres Mannes aufgenommen, wohl aber ihre Kinder, die zu-

kinftig geboren werden.

5.5 Das Haus als lokale Gruppe

Wie zuvor beschrieben, bildet jedes konkrete Haus eine sozio6konomische und eine soziokosmi-
sche Einheit. Angesprochen wurde zudem, dass die Hiuser von Schwestern durch eine enge so-
ziale und 6konomische Beziehung verbunden sind. Die lokale Gruppe der Schwesterhduser kann

in mehrfacher Hinsicht als eine Ausdehnung des konkreten Hauses betrachtet werden. Innerhalb

190 . . e L .
Nach einer Generation ist der ,,Makel des Auswirtigen™ wieder aufgebhoben, denn bereits die Enkel einer aus-

wirtigen Frau gelten wieder als vollwertige Karow.
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des Hauses herrscht das Ideal des Teilens (a7 /ang) (siche Kapitel ,,Das Haus als Herdgruppe®). In
abgeschwiichter Form basieren die Bezichungen zwischen Schwesterhdusern auf demselben Ide-
al. Ein Beispiel hierfir ist der Austausch von Reismahlzeiten. Normalerweise wird am Herd des
eigenen Hauses gekocht und gegessen. Zwischen Schwesterhdusern ist es aber moglich, gekoch-
tes Essen auszutauschen, z.B. wenn in einem Haus zu wenig gekocht wurde oder wenn aus Zeit-
grinden gar nicht gekocht werden konnte. Ein solcher Austausch von Reismahlzeiten wird nur
zwischen Schwesterhdusern vollzogen und ist mit anderen Nachbarhdusern nicht méglich. Auch
andere Praktiken verweisen auf die grof3e soziale Nihe zwischen Schwesterhdusern. Wie zuvor
dargestellt, ist jeder Hof durch einen Bambuszaun begrenzt (siche Kapitel ,,Die Mutter als Hiite-
rin des Hauses®). Die benachbart stehenden Schwesterhduser sind somit wie alle anderen Héuser
rdumlich voneinander getrennt. Im Unterschied zu allen anderen Héiusern entfallen bei Schwe-
sterhdusern aber die formalen Besuchsregeln. Die Bewohner von Schwesterhdusern gehen gegen-
seitig ein und aus und unterstitzen einander auf vielfiltige Weise bei den Arbeiten, die im Alltag
anfallen. Die Bewohner eines konkreten Hauses bestellen ihr eigenes Hausland und wirtschaften
weitgehend autonom. In Zeiten von Not und Knappheit helfen sich Schwesterhduser aber ge-
genseitig, ohne dass diese Hilfe entlohnt oder unmittelbar erwidert werden misste. Insbesondere
von der Erbin des Mutterhauses, d.h. von der jingsten Schwester in einer Schwesterngruppe,
wird Grof3zugigkeit erwartet, da sie den gro3ten Teil des miitterlichen Ahnenlandes verwaltet und
in den meisten Fillen wohlhabender ist als ihre dlteren Schwestern. Es kommt haufig vor, dass
die jingste Schwester ihren ilteren Schwestern Landstiicke zur Bewirtschaftung tberldsst, ohne
hierfir eine Pachtgebiihr oder eine andere Gegenleistung zu verlangen.

In Bezug auf ihre Kinder teilen sich Schwestern den Mutterstatus. Dies zeigt sich zunichst
terminologisch. Die Mutter wird als &a &wzei bezeichnet und als £a bei angesprochen. Alle klassifi-
katorischen Schwestern (para kur) der Mutter werden als ,,grof3e Mutter (ka beibeh) angespro-
chen, wenn sie alter sind als die eigene Mutter, und als ,,kleine Mutter® (ka bezdon), wenn sie jin-
ger sind als die eigene Mutter. Insbesondere bei leiblichen Schwestern (para trai) ist der geteilte
Mutterstatus nicht allein terminologisch, sondern auch faktisch relevant. Schwestern teilen sich in
Bezug auf die Betreuung und Erzichung ihrer Kinder viel Verantwortung. Die Beziehung zu den
cigenen Kindern (&hon trai) ist zweifelsohne am engsten. Zu den Kindern der Schwester (&hon ar

191

kmei) besteht aber ebenfalls eine sehr enge und liebevolle Bezichung. ™ Die Mutter tritt in der

! Die leiblichen Kinder werden als &bon #rai und damit als ,Kinder aus einer Wurzel“ bezeichnet. Eine Frau be-
zeichnet die Kinder ihrer leiblichen Schwestern als &hon ar kmei und damit als ,,Kinder, zwei Miitter. Die Kinder

von klassifikatorischen Schwestern bezeichnet sie als &bon lai saw kmei und damit als , Kinder, drei vier Mitter. So-
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Erziehung eher streng auf und animiert die Kinder, ihren Aufgaben und Pflichten nachzukom-
men. Die Mutterschwestern sind im Gegensatz hierzu nachsichtiger und treten cher wie unter-
stitzende und beratende dltere Schwestern oder Freundinnen auf. Wihrend der Rat der entfernt
lebenden Mutterbrider bei gré3eren Lebensfragen eingeholt wird, sind die benachbart lebenden
Mutterschwestern in das tigliche Leben involviert und werden somit auch haufig um Rat gefragt.

Die Minner, die eine Schwester der Mutter, d.h. eine kleine oder eine grole Mutter, geheira-
tet haben, fallen wie der eigene Vater in die Kategorie &pa bakha. Das Maskulinum # £pa bezeich-
net den Vater, der als # pa angesprochen wird. Der Zusatz bakba beinhaltet den Marker £ba, der
auf Affinalitdt verweist. Im Ubertragenen Sinn ldsst sich somit von den ,,angeheirateten Vitern®
sprechen. Analog zu den Mutterschwestern werden die angeheirateten Viter als ,,grof3e Viter™ («
paheh) angesprochen, wenn sie eine ,,grofle Mutter™ (ka beiheh) geheiratet haben, und als ,kleine
Viiter (# padon), wenn sie eine ,kleine Mutter™ (ka beidon) geheiratet haben. Die Briider des Va-
ters werden ebenso wie die Manner der Mutterschwestern als grof3e bzw. kleine Viter angespro-
chen; je nach dem, ob sie idlter oder jinger sind als der eigene Vater. Im Erwachsenenalter ist die
Bezichung zwischen Bridern weniger eng als die Bezichung zwischen Schwestern, aber auch
weniger eng als die Beziehung zwischen Briidern und Schwestern. Brider leben in verschiedenen
Détrfern oder in verschiedenen Teilen eines Dorfes und treffen im Alltag eher selten aufeinander.
Sie kommen aber zu rituellen Anldssen in den Hiusern ihrer Schwestern zusammen oder begeg-
nen sich beim Rat der £#~Gruppe oder bei 6ffentlichen Veranstaltungen. Trotz ihrer rdumlichen
Trennung sind Brider aber wie Schwestern durch das Ideal der Geschwistersolidaritit verbun-
den.

Aus den Residenzverhiltnissen ergibt sich, dass die Beziechungen zu den angeheirateten Vi-
tern bedeutend enger sind als zu den Vaterbrudern, die zur jing- bzw. Hausgruppe ihrer Frauen
gehoren und in der Regel tiber mehrere Dorfer oder Dorfteile verstreut sind. Zu den angeheirate-
ten Vitern (kpa bakha), d.h. zu den Minnern der Mutterschwestern, besteht eine enge und liebe-
volle Beziehung, die sich nur graduell von der Beziehung zum eigenen Vater unterscheidet. Wah-
rend der Vater, dhnlich wie die Mutter, eher streng auftritt, besteht zu den Minnern der Mutter-
schwestern ein lockeres und vertrautes Verhaltnis und eine fast freundschaftliche Nahe. Wie zu-
vor beschrieben, stlitzt der Vater tatkriftig das Haus seiner Frau und seiner Kinder (siche Kapitel
,Der Vater als Dachpfosten des Hauses®). Die Minner, die Schwestern geheiratet haben und auf
diese Weise in benachbarten Hauser leben, sind durch das Ideal der Hauseinheit verbunden. Ge-

meinsam tragen und stitzen sie die lokale Gruppe der Schwesterhduser, indem sie in den zugeho-

wohl die eigenen Kinder als auch die Kinder von Schwestern werden mit ihrem Geschwisternamen, mit ihrem Ruf-

namen oder mit einem ihrer Spitznamen angesprochen.
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rigen Hausern bei allen anfallenden Arbeiten helfen und nicht nur fiir ihre eigenen Kinder, son-
dern auch fir die Schwesterkinder ihrer Frauen wichtige erzieherische Aufgaben tibernehmen.

Die Bezichung zu den Vaterschwestern (ka nia kha) ist enger als zu den Vaterbriiddern, aber
nicht so eng wie die Beziehung zu den Mutterschwestern, die zur eigenen jing-Gruppe gehéren.
Die Vaterschwestern leben in einem benachbarten Dorf oder in einem anderen Teil des eigenen
Dortfes. Neben den Eltern des Vaters und insbesondere neben der Vatermutter (ka &mei kha) sind
die Vaterschwestern die patrilateralen Verwandten, die am meisten respektiert und geehrt werden
(siche Kapitel ,,Die Bezichungen zwischen Affinen®). Der Vater bleibt seinen Schwestern und
ihren Kindern ein Leben lang verpflichtet. Die Autoritit des Mutterbruders hat im Zusammen-
hang mit der Christianisierung zwar abgenommen, aber die Beziehung zwischen einem Mann und
den Hiusern seiner Schwestern gestaltet sich nach wie vor eng. Ein Mann sucht die jing-Gruppe
seiner Schwestern regelmifig auf, um seinen Aufgaben nachzukommen, d.h. seinen Funktionen
als Ratgeber, Heiratsvermittler und ritueller Assistent (siche Kapitel ,,Die Aufgaben des Mutter-
bruders*). Okonomisch betrachtet, hat ein Mann gegeniiber den Hiusern seiner Schwestern aber
keine Verpflichtungen und er hat ebenso kein Recht, sich ungefragt in Wirtschaftsangelegenhei-
ten einzumischen. Im wirtschaftlichen Sinn arbeitet ein Mann nur fir das Haus, in dem er mit
seiner Frau lebt, und er unterstiitzt dartiber hinaus die lokale Gruppe der Schwesterhiuser, der er
selbst auch angehort.

Die jing-Gruppe der Vaterschwestern wird regelmifig aufgesucht; sowohl zu rituellen Anlis-
sen als auch im Alltag. Bei den Besuchen muss immer zuerst das Mutterhaus des Vaters bzw. das
Haus der jiingsten Vaterschwester betreten werden und erst danach die Hiuser der ilteren Vater-
schwestern. Wihrend zwischen Schwesterhdusern, d.h. innerhalb einer jing-Gruppe, das Ideal des
Teilens gilt, bei dem formale Gaben entfallen, werden zwischen affinal verbundenen Héusern auf
formale Weise Gaben ausgetauscht. Bei gegenseitigen Besuchen werden Naturalien, wie Reisbier,
Betelniisse und Frichte, und kleinere Geldbetrige ausgetauscht. Es wird darauf geachtet, dass die
ausgetauschten Gaben gleichwertig sind und in den tberwiegenden Fillen geht man mit genauso
vielen Dingen, wie man gekommen ist. Man méchte sich keineswegs geizig zeigen und die ausge-
tauschten Gaben kénnen durchaus umfangreicher sein. Je grofer die Gabe ist, desto gréBer wird
aber auch die Gegengabe sein, denn es wird betont, dass zwischen affinal verbundenen Hiusern

offensichtliche Ungleichgewichte vermieden werden sollen.
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6 DIE KONSTITUIERUNG DER PERSON UND DIE RI-
TUALE DES LEBENSZYKLUS

6.1 Die Konstituierung der Person

Der Mensch, bezeichnet durch das Maskulinum # bru, ist keine Kreation aus dem Nichts, sondern
eine charakteristische Verbindung von Personenkomponenten, die mit der Geburt eine sichtbare
Form annehmen. Insgesamt werden fiinf Personenkomponenten unterschieden: (1.) der Korper
(ka meb), (2.) der Atem (ka mynsiens), (3.) der Name (ka kyrteng), (4.) der Schatten (ka syrmgu) und
(5.) die Gestalt (ka rynjeng). Die finfte Personenkomponente ist von besonderem Charakter, denn
sie integriert und umschlieBt die vier anderen Personenkomponenten. Das Femininum £a rynjeng
beschreibt den Menschen ,,vom Scheitel bis zur Sohle und kann nicht nur als Gestalt, sondern

auch als Ganzheit der Person bezeichnet werden.

Die Gestalt

Ohne Gestalt bestiinde der Mensch nur aus Einzelkomponenten ohne tibergeordneten Zusam-
menhang. Ein gestaltloser Mensch wire nicht nur undenkbar, sondern auch unsichtbar. Erst die
Gestalt verleiht dem Menschen das Attribut der Sichtbarkeit, indem sie alle anderen Personen-
komponenten ,,in ein vollstindiges Bild“ figt. Der holistische Charakter zeigt sich auch daran,
dass der Begriff der Gestalt (ka rynjeng) hiufig mit dem Begriff s/ (,,ein/e) kombiniert wird, der
immer dann verwendet wird, wenn sich Teile zu einem Ganzen fligen (siche Kapitel ,,Das Uni-
versum der Verwandtschaft™). Es wird somit nicht nur von der ,,Gestalt des Menschen® (ka
rynjeng leh u bru), sondern von der ,,einen Gestalt des Menschen® (shz rynjeng leh u bru) gesprochen,

192 . .
Die vier anderen Personen-

die alle anderen Personenkomponenten integriert und umschlief3t.
komponenten werden nicht mit dem Begriff s/ kombiniert, da sie von umschlossenem Charakter

sind. $47 jing — wortlich ,,ein Haus* — wurde zuvor als die Beziehung beschrieben, die die Bewoh-

"2 Wenn iiber die Person als Ganzes gesprochen wird, kann dies auf zweierlei Weise geschehen. Wird beispielsweise
auf eine Frau namens 4a De/ Bezug genommen, heiB3t es £a rynjeng leh ka Del (,,die Gestalt von ka Del) oder shi rynjeng
leh ka Del (,,die eine Gestalt von ka De/*). Hiufiger wird die zweite Formulierung verwendet, bei der der Begriff 57

(,,ein/e“) den Charakter der Ganzheit hervorhebt.
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ner eines Hauses sowie die Bewohner von Schwesterhdusern verbindet. $4z rynjeng — wortlich ,,ei-
ne Gestalt — kann nun als die Beziechung verstanden werden, die die Komponenten der Person
verbindet. Interessanterweise wird nicht nur von der ,,einen Gestalt des Menschen® (shz rynjeng leh
u bru), sondern auch von der ,einen Gestalt des Hauses® (sbz rynjeng leh ka jing) gesprochen. Der
Begriff der Gestalt wird ausschlieBlich auf Menschen und Hiuser angewendet und verweist auf
die intime Bezichung, die zwischen beiden besteht. Die ,,eine Gestalt des Menschen® fligt die
Komponenten der Person zu einem Bild. Die ,,eine Gestalt des Hauses* wiederum integriert das
Haus und seine Bewohner in einem Bild.

Der Korper (ka med), der Atem (ka mynsiens), der Name (ka kyrteng) und der Schatten (ka syr-
ngu) figen sich bereits im Mutterleib zusammen. Wenn ein Kind das Licht der Welt erblickt, ist
die Gestalt (ka rynjeng) bereits vorhanden, denn das Kind wire ansonsten nicht sichtbar. Es heif3t
aber, dass die Personenkomponenten, die durch die Gestalt umschlossen werden, zu Beginn nur
lose verbunden sind. Die endgtltige Zusammenfiigung und Festigung der Gestalt vollzieht sich
in dem Moment, in dem der Blick eines anderen Menschen auf das neugeborene Kind fillt. Bei
der Geburt wird eine Frau ublicherweise von einer Mutterschwester, d.h. von einer , kleinen Mut-
ter" (ka beidon, MyZ) oder einer ,,grolen Mutter* (ka beheh, MeZ), unterstitzt. Genau genommen
ist die Mutterschwester der Gebirenden die erste, die das Neugeborene sicht. Der Blick, der die
Gestalt des neugeborenen Kindes zusammentfiigt, wird dennoch eher der Gebirenden selbst zu-
geschrieben, denn diese ist die erste, die das Kind in den Arm nimmt und liebevoll ansieht.

Unabhingig davon, wer den ersten Blick auf das Neugeborene witft, offenbart die Idee, dass
sich die Gestalt des Menschen erst in den Augen eines anderen Menschen zusammenfiigt und
festigt, etwas zutiefst Soziales. Wie sich zeigt, kann der Mensch seine Vollstindigkeit nicht selbst
erwerben, sondern er wird erst durch die visuelle Anerkennung, die ihm seine Mitmenschen zu-
teil werden lassen, zur kompletten Person (vgl. Platenkamp 2006: 80, 83f). Es sei daran erinnert,
dass die Mutter als ,,die Hiitende, die Sehende® (ka nongri ka nongmah) bezeichnet wird (siche Ka-
pitel ,,Die Mutter als Huterin des Hauses®). Der umhtllende und wirmende Blick der Mutter ist
ein Leben lang von Bedeutung. Kurz nach der Geburt wird ihm aber eine besondere Kraft bei-
gemessen, denn durch ihn flgt sich die Gestalt des neugeborenen Kindes zusammen. Das Per-
sonliche und das Soziale sind an dieser Stelle untrennbar verbunden: die Gestalt, die den einzel-
nen Menschen charakterisiert und komplettiert, fiigt sich erst in den Augen eines anderen Men-

schen zu einem eigenen und vollstindigen Bild."”

" 1n Bezug auf die Personenkomponente £a rynjeng weicht meine Darstellung von den Darstellungen in der Khasi-
Ethnographie ab. In der Khasi-Ethnographie witd £a rynieng (die Khasi-Schreibweise von £a rynjeng) mit ,,Statur®

(stature) ibersetzt. Diese ,,Statur® wird nicht im Sinn einer umschlieBenden Personenkomponente beschrieben, son-
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Nicht nur fir die Gestalt, sondern auch fiir die vier anderen Personenkomponenten gilt, dass
diese nicht aus sich selbst heraus existieren. Der ontologische Status der Person begriindet sich
stattdessen durch die Beziehungen, in die der Mensch eingebunden ist."”* Diese konstitutiven
Bezichungen speisen sich aus verschiedenen Urspringen des soziokosmischen Universums. Die
Gestalt (ka rynjeng) und der Korper (ka met) sind zwei Komponenten, die durch Beziehungen in
der sichtbaren Welt zusammengefiigt bzw. erworben werden. Der Atem (ka mynsiens), der Name
(ka kyrteng) und der Schatten (ka symgr) sind Komponenten, die durch Beziehungen zur unsicht-
baren Welt erworben werden. Die umschlieBende Komponente der Gestalt ist zu Lebzeiten un-
verdnderlich. Die vier umschlossenen Komponenten kénnen sich hingegen graduell verdndern.
Die Grinde hierfiir sind vielfaltig und umfassen alle sozialen und kosmischen Einflisse, denen
ein Mensch im Lauf seines Lebens ausgesetzt ist. Die Beeinflussung und Verinderung einzelner
Personenkomponenten driickt sich als Schwiche oder Krankheit aus und muss je nach Kontext
medizinisch oder rituell behandelt werden (siche Kapitel ,,Rituelle Spezialisten, Heiler und Haus-
opferer). Ziel dieser Behandlungen ist, ein vorzeitiges Auseinanderfallen der Personenkompo-
nenten zu verhindern, denn dieses wiitde den Zerfall der Gestalt und damit den Tod bedeuten.

Uber jedem Menschen wacht der Gott der Gestalt (u blei rynjeng). So wie die Hausgottin (ka
blei jing) das Haus und seine Bewohner schiitzt, so wacht der Gott der Gestalt iiber den Zusam-
menhalt der Personenkomponenten und damit tiber die Person als Ganzes. Wenn sich in Folge
duBerer Bedrohungen und Beecinflussungen ein Auseinanderfallen der Personenkomponenten
abzeichnet, wird der Gott der Gestalt um seinen integrierenden Schutz gebeten. In vielen Fillen

kann er dem Menschen helfend zur Seite stehen. Ist ein Mensch jedoch so krank oder alt, dass

dern als ,,physisches Element® verstanden, das Gber den viterlichen Samen auf das Kind Gbertragen wird. Erstmalig
erscheint diese Idee bei Roy (1938: 124ff), spiter wurde sie von Arhem (1988: 265f, 269f), Béck (1998: 127), Nong-
bri (1988: 74) und Wagner (2007: 127) aufgegriffen. Aufgrund meiner Vertrautheit mit der Khasi-Ethnographie neig-
te ich anfangs ebenfalls dazu, die Personenkomponente £a rynjeng mit dem Vater und der patrilateralen Verwandt-
schaft in Verbindung zu bringen. Da diese Assoziation aber von den Karow zuriickgewiesen wurde, lieB3 sie sich
nicht lange aufrecht erhalten. Die Karow rdumen ein, dass iiber den viterlichen Samen Fleisch und Blut tibertragen
werden (siche Kapitel ,,Der Kérper™). Die Personenkomponente £a rynjeng wird aber nicht mit dem Vater assoziiert
und ist nicht Gbertragbar. Allgemein ist zu sagen, dass die Konzeptualisierung der Person in der Khasi-Ethnogtraphie
nur oberflichig behandelt wurde. Arhem (1988, 2000) und Nongbri (1988) befassten sich eingehender mit der The-
matik. Dartiber hinaus lassen sich aber nur verstreute Hinweise finden, die zum Teil widerspriichlich sind (vgl.
Gerlitz 1984: 139; Mawrie 1981: 24f; Nongkynrih 2002: 149; Roy 1936: 289, 1938: 124ff, 131; Wagner 2007: 127). Es
ist davon auszugehen, dass in den Khasi-Bergen auch hinsichtlich der Konzeptualisierung der Person lokale Varia-

tionen existieren, die sich nicht durch ein einheitliches ,,Khasi-Modell* erfassen lassen.

194 . L. . . . . . o . .
Die hier eingenommene relationale Sichtweise auf die Person bezieht Inspiration bei Autoren wie Barraud (1990),

Iteanu (1990), Mauss (1985), Strathern (1988) und Platenkamp (2010).
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sich sein Atem vom Korper 16st, kann der Gott der Gestalt nichts mehr ausrichten. Die Ablo-
sung des Atems bricht die Einheit der Person auf und fihrt unweigerlich zum Tod. Die Leiche
eines Menschen wird als ,,toter Korper® (ka met jap) bezeichnet. In Bezug auf eine Leiche kann
nicht mehr von der Gestalt und somit von der Ganzheit der Person gesprochen werden, denn die
unsichtbaren Komponenten des Atems, des Namens und des Schattens haben sich bereits von
der noch immer sichtbaren Komponente des Korpers gel6st. Der Ubergang von der sichtbaren
zur unsichtbaren Welt verbindet sich mit einer Transformation der Bezichungen und Kompo-
nenten, die die Person in ihrer totalen Existenz bedingen. Der Tod steht fir das Ende des
menschlichen Lebens in der sichtbaren Welt, aber nicht fir das Ende der Existenz, die sich in der

unsichtbaren Welt in anderer Form fortsetzt.

Der Korper

Kinder kommen mit ihrer Gestalt zur Welt, die ihre finale Zusammenfiigung und Festigung
durch den Blick eines Mitmenschen, genau gesagt durch den Blick der Mutter, erfihrt. Die Ge-
stalt konstituiert sich somit durch die Integration eines neugeborenen Kindes in die sozialen Be-
ziechungen der sichtbaren Welt. Auch der Korper (ka mef) ist eine Personenkomponente, die
durch die Beziehungen in der sichtbaren Welt erworben wird. Jeder Mensch hat einen Kérper,
der sich aus Fleisch (ka doh) und Blut (ka snam) zusammenftigt. Es heil3t, dass der Vater vermittels
seines Samens sein Fleisch und sein Blut in den Leib der Mutter iibertrigt, wo sich beide Sub-
stanzen mit dem Fleisch und dem Blut der Mutter vermischen und zu einem neuen Wesen her-
anbilden (siche Kapitel ,,Die Beziehungen zwischen Uterinen®). In den Monaten der Schwanger-
schaft wichst das Kind im Muttetleib heran. Dem Vater kommt wihrend dieser Zeit keine spezi-
fische Aufgabe zu. Selbstverstindlich ist aber, dass er sich aufmerksam und firsorglich um die
werdende Mutter und das heranwachsende Kind kiimmert.

In einem neugeborenen Kind sind das Fleisch und das Blut der Mutter und das Fleisch und
das Blut des Vaters untrennbar verbunden. Das auf den Menschen angewendete Sprachpaar £a
dob ka snam (,,das Fleisch, das Blut) kann mehr oder weniger synonym zum Begriff des Korpers
(ka met) verstanden werden. Exakt betrachtet, wird das Femininum £a met in zwei Bedeutungen
verwendet. Im engeren Sinn steht es fiir den Rumpf, d.h. fiir den Teil des Korpers, der die inne-
ren Organe birgt. Der Kopf (ka £blieh) und die Extremititen, d.h. die Arme (ka £#) und die Beine
(ka kjab), schlieBen sich an den Rumpf an. Die Einheit aus Rumpf, Kopf und Extremititen wird
ebenfalls als &a met bezeichnet und steht fir den Korper im erweiterten Sinn. Der Korper (ka mzel)

darf aber nicht mit der Gestalt (ka rynjeng) verwechselt oder gleichgesetzt werden. Der aus Fleisch
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und Blut bestehende Kérper bildet die ,,Substanz® des Menschen. Thr Wert ergibt sich erst mit
Bezug auf die Ganzheit, die durch die Gestalt beschrieben wird und alle Personenkomponenten
zu einem vollstindigen Bild fugt. Dass es sich bei der Gestalt und dem Korper um zwei verschie-
dene Aspekte handelt, zeigt sich auch daran, dass es nicht nur einen Gott der Gestalt (# blei
rynjeng), sondern auch eine Géttin des Korpers (ka blei mef) gibt. Die Goéttin des Korpers wacht
tber die physische Konstitution des Menschen. Zeigen sich kérperliche Schwichungen und Er-
krankungen, wird die G6ttin um ihren Schutz gebeten. Dies geschieht im Rahmen von Heilungs-

ritualen, die nach Bedarf durchgefiihrt werden.

Der Atem

Fleisch (ka doh) und Blut (ka snam) sind vitale Substanzen, die mit jeder Generation neu aufgebaut
werden. Mit seinem Samen Ubertrigt der Vater sein Fleisch und sein Blut und beide Substanzen
mischen sich, wie dargelegt, mit dem Fleisch und dem Blut der Mutter. Die Verbindung aus miit-
terlichen und viterlichen Substanzen ergibe aber nichts als einen ,,Jeblosen Klumpen®, wiirde der
héchste Gott # Blez dem Wesen, das entstehen will, nicht Atem (&a zynsiems) einhauchen. Seit der
mythischen Schaffung des ersten Menschenpaars gibt # Blez den Menschen Atem (siche Kapitel
,,Die Niederlegung der moralischen Ordnung®). Vor der Geburt kommt der Atem aus dem Haus
von # Blei (ka jing u Blei) und belebt das im Muttetleib heranwachsende menschliche Wesen und
nach dem Tod kehrt der Atem des verstorbenen Menschen zu seinem kosmischen Ursprung im
Haus von # Blei zurtck.

Die erste Bewegung des ungeborenen Kindes gilt als Bestitigung, dass # B/ das Kind beleb-
te. Durch den Atem entfaltet sich das Leben, der Kérper wichst heran und schliellich kann ein
Kind geboren werden. Teilweise wird der Atem im Herzen (ka &long snam) oder in der Leber (ka
dobnud) lokalisiert. Allgemein wird der prizisen Lokalisierung des Atems aber keine grof3e Bedeu-
tung beigemessen. Das von # Blei gegebene Leben (&a #m) ist noch nicht sozial markiert, denn #
Blei stattet nicht nur die Menschen, sondern auch die Tiere mit Atem aus. Die Kombination aus
Korper (ka mel) und Atem (ka mynsiem) teilen die Menschen mit den Tieren. Im Unterschied zu
den Menschen haben die Tiere aber weder eine Gestalt (ka rynjeng) noch einen Namen (ka kyrieng)

oder Schatten (ka syrngu).
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Der Name

Jeder Mensch trigt mehrere Namen. Diese Namen charakterisieren nicht nur den einzelnen Men-
schen, sondern zeugen auch von dem Beziehungssystem, in das der Mensch eingebunden ist. Der
Name wird durch das Femininum £z &yrfeng bezeichnet. Je nach Kontext kommen diesem Begriff
verschiedene Bedeutungen zu und es muss immer differenziert werden, um was fiir einen Namen
es sich handelt. Jeder Mensch trigt den Namen seiner miitterlichen £#-Gruppe wie einen Nach-
namen (siche Kapitel ,,Die Beziehungen zwischen Uterinen®). Dieser Name steht schon vor der
Geburt fest und ist ein wichtiger Marker der sozialen Identitit. Einige Tage nach der Geburt ge-
ben die Eltern dem Kind seinen persénlichen Namen. Dieser Name wird in offiziellen Kontex-
ten, z.B. in der Schule oder Kirche, verwendet. Im Alltag wird er jedoch eher selten gebraucht,
denn jeder Mensch hat mindestens ein bis zwei Spitznamen, die hiufiger verwendet werden als
der personliche Name. Hinzu kommt, dass Menschen hdufig mit ihrem Geschwisternamen
(,,groBler Bruder®, ,,grolle Schwester” etc.) und ab der Geburt des ersten Kindes mit threm El-
ternnamen (,,Vater des ersten Kindes®, ,,Mutter des ersten Kindes®) angesprochen werden (siche
Kapitel ,,Die Beziehungen zwischen Affinen®).

Zu Lebzeiten ist der personliche Name relativ unbedeutend. Wichtig wird dieser Name aber
nach dem Tod. Wie bereits bekannt, wird mit jedem kiirzlich Verstorbenen ein Totengeist assozi-
iert (siche Kapitel ,,Die Toten®). Es handelt es sich um ein gestalt- und korperloses Wesen, das
aus Atem (ka mynsiens) und Namen (ka kyrteng) besteht. Gemeint ist der von den Eltern verlichene
personliche Name, durch den die Verstorbenen erinnert werden. Der Atem der Verstorbenen
strebt wie schon beschrieben zu seinem kosmischen Ursprung und damit zum Haus von # Blez, in
dem die Vereinigung mit den Ahnen (&7 kmei ki kiaw) stattfindet. Der Atem kann aber erst in den
kosmischen Ursprung eingehen, wenn sich der Name zuvor vom Atem trennt und zu den Le-
benden zurtickkehrt. Damit aus ruhelosen Totengeistern friedvolle Ahnen werden kénnen, mus-
sen die Totengeister thren Namen bei den Lebenden abgeben, denn die Ahnen sind nicht nur als
friedvolle, sondern auch als namenlose Entititen entworfen. Vor diesem Hintergrund muss sich
im Verlauf jeder Schwangerschaft der Prozess der Namensriickkehr (wan kyrteng) vollziehen, bei
dem der Name eines Verstorbenen zu den Lebenden zuriickkehrt.'”” Die Ahnennamen, die zu
den Lebenden zurtickkehren, sind die Namen, die die Verstorbenen als Ahnen nicht mehr tragen.

Fir das zur Welt kommende Kind ist der Ahnenname nicht nur ein personliches Attribut. Er

195 .. « . ’ . .
Das Verb wan steht fiir ,,kommen® bzw. ,,zurickkommen® und das Femininum £« &yrfeng bezeichnet den ,,Ah-

nennamen®. Im ibertragenen Sinn lisst sich von der ,,Namensriickkehr® sprechen. Fur die Karow ist das Konzept

der Namensriickkehr von sehr groer Bedeutung. In der Khasi-Ethnogtraphie wird es an keiner Stelle erwihnt.
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bildet eine Personenkomponente, die durch die Beziehung zu einem verstorbenen Verwandten

konstituiert wird und umschlossener Bestandteil der Gestalt (ka rynjeng) ist.

Die Namensriickkehr

Wie vollzieht sich der Prozess der Namensriickkehr konkret? Jede Schwangerschaft weckt die
Aufmerksamkeit der ruhelosen Totengeister, die ihren Namen abgeben wollen, um friedvolle
Ahnen werden zu kénnen. Die Totengeister der verstorbenen Verwandten, die der Schwangeren
sozial und emotional besonders nah standen, haben das Vorrecht, dem sich ankiindigenden Kind
ihren Namen geben zu dirfen. Da das Kriterium der sozialen und emotionalen Nihe aber nicht
eindeutig festgelegt ist, kommt es unter den Totengeistern, die sich angesprochen fihlen, regel-
miBig zum Streit. Es heil3t, dass sie sich heftige Wortgefechte liefern und erst kurz vor der Ge-
burt des Kindes zu einer Einigung gelangen, welcher von ihnen seinen Namen abgeben darf. Das
Element des Streits, das die Bezichungen zwischen den Totengeistern kennzeichnet, steht im
Kontrast zum Ideal der Lebenden. In der sichtbaren Welt ist Streit zwischen nahen Verwandten,
d.h. Streit innerhalb des Hauses oder zwischen nah verwandten Hiusern, sehr schlecht angese-
hen. Die Totengeister haben keine Héuser, sondern werden mit dem Bereich jenseits der Dérfer
assoziiert, in dem sie ,,ohne Dach iiber dem Kopf* ruhelos irrlichtern (siche Kapitel ,,Die To-
ten®). Was ihnen fehlt, ist die sozialisierende Wirkung des Hauses und sie geraten folglich schnel-
ler in Streit als die Lebenden. Auch wenn die Totengeister keine eigenen Hauser haben, sind sie
in zweifacher Hinsicht auf die Hiuser von anderen bezogen: um zu friedvollen und namenlosen
Ahnen im Haus von # Blez werden zu kénnen, miussen sie noch einmal den Weg tber die Hiuser

ihrer lebenden Verwandten gehen und dort ihren Namen abgeben.

Die Beziehung zum Namensgeber

Der Name (ka kyrteng) eines verstorbenen Verwandten, der auch als Ahnenname bezeichnet wer-
den kann, wird wihrend der Zeit im Muttetleib erworben und kutrz nach der Geburt rituell be-
stimmt. In den Tagen nach der Geburt werden Neugeborene teilweise mit ihrem Ahnennamen
angesprochen. Nach einigen Tagen geben die Eltern dem Kind seinen persénlichen Namen, der
solange der Anrede dient, bis weitere Spitznamen hinzukommen. Synchron betrachtet, trigt jeder
Mensch einen Ahnennamen, den er mit einem verstorbenen Verwandten teilt, und einen persoén-
lichen Namen, den ihm seine Eltern gaben. In diachroner Perspektive hebt sich diese Unter-

scheidung auf, denn der persénliche Name eines Menschen witrd fir die nachfolgenden Genera-
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tionen zum Ahnennamen.'”® Auch wenn der Ahnenname im Alltag nicht der Anrede dient, ist er
einem weiten Kreis von Verwandten und Freunden bekannt. Der Ahnenname ist nicht nur als
ein personliches Attribut zu verstehen, sondern es handelt sich um eine Beziehung, die sich nicht
nur fir den Triger dieses Namens, sondern auch fiir sein soziales Umfeld mit der Erinnerung an
einen verstorbenen Menschen verbindet.

Der Namensgeber wird als syrgi kyrteng bezeichnet. Wie die Sprache anzeigt, handelt es sich
um den spezifischen Totengeist (# syrngr), der einem Menschen seinen Namen (ka kyrieng) gibt.
Der Prozess der Namensriickkehr ist nicht im Sinn einer Reinkarnation zu verstehen. Die Toten-
geister kehren nicht leiblich zu den Lebenden zuriick. Sie verbleiben in der unsichtbaren Welt
und geben lediglich ihren Namen ab. Ebenso wird nicht davon ausgegangen, dass Personlich-
keitsmerkmale des Namensgebers auf die Persénlichkeit des Namenstrigers abfirben. Teilweise
wird auf korperliche Ahnlichkeiten wie z.B. Leberflecke oder Muttermale verwiesen. Diese Ahn-
lichkeiten werden als Kennzeichnungen verstanden, die der Namensgeber vornimmt, um zu zei-
gen, mit welchem Nachfahren er sich identifiziert. Die Beziehung zwischen dem Namensgeber
und dem Namenstriger ist ein Leben lang von Bedeutung. Der Namensgeber gilt als personlicher
Schutzpatron, der dem Namenstriger seit frithester Kindheit moralische Unterweisungen gibt.
Dass die Totengeister zu den Lebenden sprechen (£rer), wurde bereits als ein allgemeines Merk-
mal dieser Entitdten beschrieben (siche Kapitel ,,Die Toten®). Ihre Worte kdnnen aber nicht ver-
standen werden, sondern dullern sich in Form von Schwiche- und Krankheitszustinden. Mit den
Namensgebern verhilt es sich nicht anders: obwohl ihnen gute Absichten bescheinigt werden,
verursachen ihre moralischen Unterweisungen Schwichungen und Erkrankungen. Hieraus ergibt
sich die zunichst paradoxe Situation, dass der Namensgeber, der als personlicher Schutzpatron
gilt, besonders oft als Verursacher von Leid und Unheil identifiziert wird. Auch wenn die Bezie-
hung zum Namensgeber somit nicht frei von Ambivalenzen ist, wird davon ausgegangen, dass
der Namensgeber — dhnlich wie der Gott der Gestalt (# blez rynjeng) und die Gottin des Korpers
(ka blei mel) — ein Leben lang iiber dem Menschen wacht, der seinen Namen trigt.

Indem die Totengeister ihren Namen abgeben und sich mit einem Nachfahren identifizieren,
werden sie zum Schutzpatron eines Menschen. Hinzu kommt, dass sie erneut in einem Haus pri-
sent sind. Solange ein Mensch lebt, wird auch sein Namensgeber erinnert. Erst wenn ein Mensch
gestorben ist und sein personlicher Name zum Ahnennamen fir die nachfolgenden Generatio-
nen wird, kann sein eigener Ahnenname vergessen werden. Bei einigen Verstorbenen gentigt die

einmalige Namensriickkehr. Weitaus haufiger kommt es vor, dass ein Name zwei bis drei Mal zu

" Es verwundert somit nicht, dass der personliche Name und der Ahnenname durch ein und denselben Begriff —

das Femininum £a &yrfeng — bezeichnet werden.
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den Lebenden zurtickkehrt und erst dann vergessen wird. In einem Haus sind immer so viele
Namensgeber vertreten, wie es Bewohner gibt. Die Namensgeber der Hausbewohner kénnen als
Ausdehnung der Herdgruppe in der unsichtbaren Welt betrachtet werden. Wie alle anderen To-
tengeister befinden sich auch die Namensgeber nicht permanent im Haus, sondern sie irtlichtern
als ruhelose Wesen jenseits der Dorfgrenzen. Es wird aber davon ausgegangen, dass die Namens-
geber haufiger als andere Totengeister in das Haus kommen, da sie ihren Namenstragern nah sein
wollen. Die Namensgeber werden im Alltag nicht mit formalen Gaben bedacht. Wie die Haus-
gottin (ka blei jing) und die Hofgbttin (ka blei kyntems) konnen sie jederzeit an den Reismahlzeiten

der Herdgruppe teilnehmen (siche Kapitel ,,Das Haus als Herdgruppe®).

Der Schatten

Neben dem Atem (ka mynsiens), dem Korper (ka mef) und dem Namen (ka £yrteng) ist der Schatten
(ka symgu) die vierte und letzte Personenkomponente, die durch die Gestalt (ka rynjeng) integriert
und umschlossen wird. Die Personenkomponente des Schattens wird durch denselben Begriff
bezeichnet, wie der Schatten, den ein Gegenstand im Licht wirft. Es handelt sich aber um zwei
verschiedene Konzeptionen, die nicht miteinander in Beziechung stehen. Der Schatten im Sinn
der Personenkomponente wird wihrend der Zeit im Mutterleib erworben. Gemeinsam mit dem
Namen kommt der Schatten aus der unsichtbaren Welt. Gleich einem unsichtbaren Schutzschild
legt sich der Schatten um den Menschen und bestimmt seine Personlichkeit und Konstitution.
Der Schatten kann in zwei Zustandsformen vorliegen: als ,,weicher Schatten® (jesz syrngu) und als
,harter Schatten® (eh symgu). Ein weicher Schatten kann als weiches Schutzschild verstanden wer-
den, das eine schwache Personlichkeit und Konstitution bedingt und ausdriickt. Ein harter Schat-
ten kann wiederum als ein hartes Schutzschild verstanden werden, das eine starke Personlichkeit
und Konstitution bedingt und ausdriickt.

Die Zustandsformen des menschlichen Schattens sind nicht statisch zu verstehen, sondern
sie unterliegen stindigen Verinderungen. Bei der Geburt ist der Schatten weich, denn das neuge-
borene Kind ist schwach und verletzlich und noch nicht in Schutzbeziechungen eingebunden. Wie
zuvor beschrieben, wacht iiber jedem Menschen der Gott der Gestalt (# blez rynjeng), die Gottin
des Korpers (ka blei mef) und der Namensgeber (syrmgi kyrteng). Die Beziehungen zu diesen drei
kosmischen Entititen bestehen bereits bei der Geburt. Damit aus ihnen stabile Schutzbeziehun-
gen werden, missen sie rituell bestitigt werden, was in den ersten Wochen nach der Geburt ge-
schieht (siche Kapitel ,,Den Schatten hirten®). Durch Rituale wird der weiche Schatten von Neu-

geborenen Schritt fir Schritt gehirtet, wodurch sich die Personlichkeit und die Konstitution des
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Kindes nach und nach festigen. Ein einmal gehirteter Schatten stellt aber keinen permanenten
Zustand dar. Durch ungiinstige soziale und kosmische Konstellationen kann ein harter Schatten
jederzeit wieder weich werden, was die erneute rituelle Hirtung erforderlich macht. Nicht nur ein
temporirer Ruckzug der schiitzenden kosmischen Entititen, sondern auch Streit, Erniedrigungen
und Beleidigungen kénnen dazu fithren, dass aus einem harten Schatten ein weicher Schatten
wird. Der Schatten kann somit nicht unabhingig von den soziokosmischen Beziechungen betrach-
tet werden, in die der Mensch eingebunden ist.

Der Schatten ist die einzige Personenkomponente, die zu Lebzeiten beweglich ist. Wenn sich
der Atem vom Korper 16st, hat dies das Auseinanderfallen der Gestalt und damit den Tod zur
Folge. Der Schatten hingegen kann sich temporir vom Korper trennen und auf Wanderschaft
gehen. Triume sind als nichtliche Schattenreisen entworfen. Das Traumgeschehen wird als Reise
beschrieben, bei der der Schatten den Koérper verldsst und fir eine begrenzte Zeit in die ,,andere
Welt™ (kawei pat ka pyrthei) geht. Was auf den Schattenreisen erlebt wird, gilt als ebenso real wie
das Tagesgeschehen. Wer z.B. von einem verstorbenen Verwandten trdumt, geht davon aus, dass
er diesem in der unsichtbaren Welt begegnet ist. Die Zeiten, in denen sich der Schatten auf Wan-
derschaft befindet, gelten als gefihrlich. Wie einleitend gesagt, ist der Schatten als unsichtbarer
Schutzschild des Menschen konzipiert. Schidigende Aufleneinfliisse miissen sich immer zuerst
mit dem Schatten auseinandersetzen, bevor sie auf die anderen Personenkomponenten wirken
konnen. Ist der Schatten abwesend, liegt folglich eine sensible Situation vor, in der der Mensch
besonders verletzlich ist. In der Nacht werden sorgfiltig die Tiren und Fenster verschlossen.
Diese Maf3nahme hilt den Schatten nicht davon ab, auf Reisen zu gehen, aber sie soll den poten-

7 Die Schattenreisen konnen nicht

tiell gefihrdeten Menschen vor Fremdeinfliissen schiitzen.
unterbunden werden. Durch sie hat der Mensch schon zu Lebzeiten Anteil an der Welt, in die er
mit dem Tod eingeht. Mit dem Tod bricht die Einheit der Person auseinander: die Gestalt (ka
rynjeng) des Menschen zerfillt und der Schatten (ka syrngn), der den Menschen wie ein Schutz-

schild umgab, 16st sich auf.

"7 Der Schatten kann sich nicht nur in der Nacht, sondern auch am Tag vom Koérper entfernen. Am Tag geschieht
dies immer nur fur kurze Zeit. Nach Unfillen rufen die Menschen: ,,Schnell mein Schatten, komm wieder ins Haus!*
(., Kurr syrngn, wan ha jing!”) Es wird davon ausgegangen, dass sich der Unfall nur ereignen konnte, da der Schatten fiir
einen Moment abwesend war und den Menschen schutzlos zurticklieB. Im zitierten Ausruf wird der Korper meta-

phorisch als ,,Haus® bezeichnet, was erneut auf die intime Beziehung zwischen Menschen und Hausern verweist.
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6.2 Das Haus betreten: die Geburt und die Integration in die Welt

Die vorangegangene Darstellung der Personenkonzeption ist keine Rekonstruktion der vorchrist-
lichen Verhiltnisse. Bis heute gehen die Nicht-Christen und die Christen davon aus, dass sich die
Person aus insgesamt finf Komponenten zusammensetzt, von denen vier einen umschlossenen
und die fiinfte einen umschlieBenden Charakter aufweist. Eine Sonderstellung nimmt die Kom-
ponente des Atems (ka mynsiens) ein, die inzwischen fast ausschlief3lich als ,,Seele® bezeichnet wird
(siche Kapitel ,,Die Bedeutung des christlichen Gotts®). Die christliche Begriffsverwendung lasst
aber nicht den Schluss zu, dass die komplexe lokale Personenkonzeption nicht mehr giltig wire.
In Bezug auf die Rituale, die den Lebenslauf begleiten und strukturieren, haben sich mit der Chri-
stianisierung zahlreiche Verinderungen ergeben. Die Schwangerschaft und die Geburt wurden in
der vorchristlichen Zeit von verschiedenen Ritualen begleitet. Viele dieser Rituale wurden inzwi-
schen vollstindig aufgegeben. Anhand der Erinnerungen von alteren Menschen lassen sich diese
Rituale noch immer rekonstruieren, was aber nicht Gegenstand der vorliegenden Arbeit ist. An-
dere Rituale finden in christlichen Hausern nicht mehr statt, werden aber in nicht-christlichen
Hiusern nach wie vor durchgefiihrt. Wieder andere Rituale finden bis heute sowohl in nicht-
christlichen als auch in christlichen Hiusern statt, haben aber in beiden Kontexten Verinderun-
gen durchlaufen. An dieser Stelle geht es nicht um eine Rekonstruktion der vorchristlichen Ver-
hiltnisse, sondern um die Darstellung der gegenwiirtigen Situation, die sich sehr heterogen gestal-
tet.

Die Schwangerschaft wird als eine wenig problematische Zeit betrachtet. Es existieren keine
spezifischen Verbote oder Gebote, die diese Zeit der guten Hoffnung betreffen. Sowohl die Mut-
ter als auch der Vater nehmen bis unmittelbar vor der Geburt am regulidren Alltags- und Arbeits-
leben teil und gehen nach der Geburt des Kindes sofort wieder zu diesem tiber. Die Geburt eines
Kindes ist ein Ereignis, das relativ wenig soziale Aufmerksamkeit hervorruft. In fritheren Zeiten,
als eine Herdgruppe in einem einzigen Gebaude lebte, galt der Platz neben dem Herd als bevor-
zugter Geburtsort (siche Kapitel ,,Der Vater als Dachpfosten des Hauses™). Bis heute werden
Kinder zu Hause geboren, jedoch nicht mehr zwangslaufig im Kiichenhaus (&a jing shet ja), son-
dern eher im Schlathaus (ka jing thih). Der Geburtsvorgang wird in keiner Weise als verunreini-
gender Prozess betrachtet, d.h. vor- oder nachbereitende Reinigungsrituale sind nicht erforder-
lich. Die Funktion der Hebamme ist nicht institutionalisiert. Als Geburtshelferinnen treten die
weiblichen Verwandten auf, die sich zum Zeitpunkt der Geburt in der Nihe befinden. In den
meisten Fillen handelt es sich um eine benachbart wohnende und bereits geburtserfahrene Mut-
terschwester der Gebidrenden, d.h. um eine ,,kleine Mutter (&a beidon, MyZ) oder um eine ,,gro3e

Mutter (ka beibeh, MeZ). Die Mutter und die Schwestern der Gebirenden befinden sich ebenfalls
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in der Nihe. Sie fungieren aber nicht als Geburtshelferinnen, sondern treffen im Hintergrund alle
notwendigen Vorbereitungen fiir die Ankunft des Kindes. Die Mutter der Gebirenden wird geru-
fen, wenn das Kind zur Welt gekommen ist und abgenabelt werden kann. Zum Abnabeln wird
ein Bambusmesser verwendet. Ergeben sich bei der Geburt Komplikationen, wird ein Heiler (#
jha) gerufen (siche Kapitel ,Rituelle Spezialisten, Heiler und Hausopferer)."”® Die Heiler sind
stets ménnlich, was im Zusammenhang mit der Geburt aber kein Problem darstellt. Auch der
Vater befindet sich wihrend der Geburt in der Nihe. Wie die Mutter und die Schwester der Ge-
birenden agiert er im Hintergrund und wird nur im Fall von Problemen gerufen, um seiner Frau

beizustehen.

sDen Ahnennamen bestimmen*

Die erste rituelle Handlung, die im Leben eines Menschen vollzogen wird, ist die Bestimmung
seines Ahnennamens. In der vorchristlichen Zeit war hierfir der dlteste Mutterbruder (# 77 heb)
zustindig. Heute wird in nicht-christlichen Hdusern nach der Geburt ein hausexterner ritueller
Spezialist gerufen, der wihrend der Austibung seiner rituellen Dienste als dltester Mutterbruder
adressiert wird. Zur Bestimmung des Ahnennamens fihrt der rituelle Spezialist eine Divination
mittels ungekochtem Reis (# £haw) durch (sieche Kapitel ,,Die Ursache erfragen®). Alternativ ver-
wendet er das ,,Gefdl} zum Fragen® (ka shanam lub), um den Ahnennamen auszupendeln. Die
Frage, die die Divination beantworten soll, lautet: ,,Wessen Name kam zurtick?* (,,Juje bawan kyr-
teng?) In christlichen Hiusern wird zur Bestimmung des Ahnennamens selten ein ritueller Spe-
zialist gerufen. In den meisten Fillen nehmen die Frauen diese Aufgabe selbst in die Hand, wofir
sie eine Methode entwickelt haben, die £hot £yrteng — ,,den Ahnennamen rufen — genannt wird."”’
Um den Ahnennamen zu rufen, versammeln sich vier bis funf weibliche Verwandte unmittelbar
nach der Geburt um die Mutter und das neugeborene Kind. Der Kreis der Verwandten ist nicht
exakt festgelegt, sondern ergibt sich aus den Frauen, die zum Zeitpunkt der Geburt im Haus und
in den benachbarten Schwesterhdusern anwesend sind. In der Regel handelt es sich um die Mut-
ter der Gebirenden, um ein oder zwei Schwestern sowie um ein oder zwei Mutterschwestern.

Nachdem sich einige Frauen zusammengefunden haben, legt die Mutter das Neugeborene erst-

198 . .. . . . .
Nur in Ausnahmefillen kommen Kinder im Krankenhaus zur Welt. Frauen suchen zum Teil das staatliche Kran-
kenhaus in Nongpoh auf, wenn eine schwere Geburt zu erwarten ist oder wenn wihrend der Geburt Komplikatio-

nen auftreten, die nicht von einem Heiler behandelt werden kénnen.

1 - 3 fnt : «
% Das Verb &hot steht fiir »tufen und das Femininum £a &yrteng bezeichnet den ,,Ahnennamen®.
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malig zum Stillen an. In diesem Moment beginnt eine der anwesenden Frauen die Namen der
verstorbenen Verwandten zu rufen, die als Namensgeber des Kindes in Frage kommen.

Gerufen werden die Namen von verschiedenen Verwandten, die in den letzten Jahren und
Jahrzehnten verstarben. In Ubereinstimmung mit dem Geschlecht des Kindes werden die Namen
von minnlichen oder weiblichen Verwandten gerufen. Die Bestimmung des Ahnennamens ver-
bindet sich auf diese Weise mit der ersten geschlechtlichen Festlegung der Person.”” Der Na-
mensgeber kann sowohl ein matrilateraler als auch ein patrilateraler Verwandter sein, wobei die
Namen von matrilateralen Verwandten haufiger gerufen werden. Beim Rufen des Ahnennamens
werden Hinweise aus der Schwangerschaft beachtet. Triumte die Schwangere wiederholt von
einem bestimmten Verwandten, wird dessen Name zuerst gerufen. Liegt kein eindeutiges Traum-
geschehen vor, werden die Namen der Verwandten gerufen, die der Gebidrenden sozial und emo-
tional besonders nah standen, denn es wird angenommen, dass diese am chesten ihren Namen
abgeben wollen (siche Kapitel ,,Der Name®). Es werden solange Namen gerufen, bis das Kind
anfingt, an der Brust der Mutter zu trinken. Der verstorbene Verwandte, dessen Name im Mo-
ment des ersten Milchflusses gerufen wird, gilt als Namensgeber des Kindes. Es heif3t, dass der
Totengeist dieses verstorbenen Verwandten dem Neugeborenen seinen Namen gab, um auf diese
Weise seine eigene Transformation zum namenlosen Ahnen einzuleiten. Auch wenn im christli-
chen Kontext nach der Geburt eines Kindes nur noch selten ein ritueller Spezialist gerufen wird,
hat sich die Idee der Namensriickkehr nicht verindert. Ohne Ahnennamen kénnten in christli-
chen Hiusern keine Kinder geboren werden. Dass die Frauen den Ahnennamen inzwischen
selbst bestimmen, demonstriert einmal mehr ihre starke soziale Position und verweist dartiber
hinaus auf die Méglichkeit ritueller Innovationen.

Wie bereits beschrieben, dient der Ahnenname in den ersten Tagen nach der Geburt teilwei-
se der Anrede des neugeborenen Kindes (siche Kapitel ,,Der Name®). Nach einigen Tagen geben
die Eltern dem Kind seinen persénlichen Namen, der den Ahnennamen tberdeckt. Der Ahnen-
name wird im weiteren Leben nur noch in rituellen Kontexten verwendet, wenn es darum geht,
mit dem Namensgeber zu kommunizieren. Im Alltagsleben wird der Ahnenname nur sehr selten
zur Anrede gebraucht. Dies geschieht in emotionalen Momenten, in denen sich die Lebenden
intensiv an den Namensgeber erinnern und den Namenstriger direkt mit seinem Ahnennamen
ansprechen. Die Namensgebung ist heute ein unspektakulirer Akt, der von den Eltern des Kin-
des vollzogen wird. In der vorchristlichen Zeit wurde die Namensgebung von einem Ritual be-

gleitet, fiir das der élteste Mutterbruder ( &7 heb) zustindig war. Dieser fithrte ein Trankopfer

200 g L . L . . .
Mir ist nicht bekannt, wie mit anatomischen Mehrdeutigkeiten umgegangen wird. Kulturell sind zwei Geschlech-

ter vorgeschen, so dass ein neugeborenes Kind nur ,,miannlich® oder ,,weiblich“ sein kann.
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durch, das suit syieng — ,,den Ingwer iiberschiitten — genannt wurde.””! Hierfiir schnitt er eine
Ingwerwurzel klein, Gberschiittete die Stiicke mit Wasser und verkiindete den Ahnen der Awr-
Gruppe die Geburt des Kindes. AnschlieBend wurde der Ingwer zerkleinert, zusammen mit ge-
trocknetem Fisch zerstampft und die entstandene Paste wurde von der Herdgruppe verspeist.
Das Ritual informierte auf diese Weise nicht nur die Ahnen tber das neue Mitglied der Aur-
Gruppe, sondern bestitigte auch die Einheit der Herdgruppe, die ebenfalls um ein Mitglied
wuchs. Nur die Alteren kénnen sich noch an das beschriebene Ritual erinnern, sie sind aber nicht
in der Lage, die Bedeutung des Ingwers und des Fischs zu erkliren, die in dieser Kombination in
keinem anderen Ritual verwendet werden.

Im christlichen Kontext folgt auf die Namensgebung frither oder spiter die Taufe (ka baptis-
ma).”” Taufen finden als Sammeltaufen in der Dorfkirche statt; insgesamt ca. drei bis vier Mal pro
Jahr. Die Nicht-Christen geben ihren Kindern die charakteristischen einsilbigen Karow-Namen,
2.B. ka Hir und ka Wit fiir ein Madchen oder # Be/ und # Krit fiir einen Jungen.”” Die Christen
wihlen fiir Madchen in der Regel christliche Namen, z.B. &a Teresia oder ka Kristina. Fur Jungen
haben sich im christlichen Kontext Namen verbreitet, die englische Begriffe aufgreifen, z.B.
Diamond oder n Morningstar. Die mehrsilbigen christlichen und englischen Namen werden aber
sowohl bei Middchen als auch bei Jungen bald durch Spitznamen erginzt, die dem traditionellen
Muster der einsilbigen Namen entsprechen. Fiir die Wahl des persénlichen Namens gelten keine
spezifischen Regeln, sondern es ist den Eltern frei gestellt, wie sie ihr Kind nennen méchten. Der
personliche Name tberdeckt den Ahnennamen, der eine permanente Verbindung mit der ,,ande-
ren Welt™ (Rawei pat ka pyrthei) bildet. Mit der Namensgebung erfolgt eine soziale Differenzierung
zwischen den Neugeborenen, die noch keinen persénlichen Namen tragen und noch stark unter
dem Einfluss der unsichtbaren Welt stehen, und den etwas dlteren Neugeborenen, die bereits

einen personlichen Namen tragen und damit stirker in die sichtbare Welt eingebunden sind.

201 . .. o . . ) . . . .
Das Verb suit steht fur ,,schiitten bzw. ,,uberschiitten® und das Maskulinum # syieng bezeichnet den ,, Ingwer®.

** Die Taufe wird durch das Femininum £a baptisma bezeichnet. Das Ritual der Taufe wird a7 baptisma — ,,die Taufe
geben® — genannt. Von a7 baptisma wird nur bis zu einem Alter von neun bis zehn Jahren gesprochen. AnschlieBend
wird von rung balang — ,in die Kirche eintreten® — gesprochen (siche Kapitel ,,Der soziale Aspekt der Konversion®).

" Bei den beispiclhaft genannten Namen wird die Bedeutung des Artikels ersichtlich. Ohne Artikel ist die ge-

schlechtliche Differenzierung nicht eindeutig, denn weibliche und minnliche Namen dhneln sich stark. Der Artikel

wird bei Namen immer mitangegeben und betont die Unterscheidung der zwei Geschlechter.

220



sDen Ahnennamen verankern

Neugeborene werden nicht sofort der Offentlichkeit prisentiert. In den ersten Tagen nach der
Geburt verbleiben sie im Haus und dirfen nur von nahen Verwandten gesechen werden. Fir das
Neugeborene bildet das miitterliche Haus eine Erweiterung der Gebarmutter. Nach einer Geburt
ist das Haus ein intimer Schutzraum, in dem sich alle Hausbewohner leise und achtsam bewegen
und von dem Fremde ferngehalten werden. Nach ca. einer Woche werden Neugeborene erstma-
lig nach draullen gebracht, wobei darauf geachtet wird, dass sie vollstindig im Tragetuch verbor-
gen bleiben. An dieser Stelle zeigt sich ein Kontrast: wihrend es fiir die Zusammenfiigung und
Festigung der Gestalt (ka rynjeng) von groller Bedeutung ist, dass sich der Blick eines nahen Ver-
wandten — speziell der Blick der Mutter — auf das Kind richtet, wird fremden Blicken in den Ta-
gen nach der Geburt eine potentiell gefihrdende Wirkung zugeschrieben. Der Sozialitit des Hau-
ses, die nach der Geburt durch eine besonders gro3e Nidhe und Wirme zwischen den Hausbe-
wohnern und dem Neugeborenen gekennzeichnet ist, steht eine Offentlichkeit gegeniiber, gegen
die das Neugeborene noch nicht widerstindig ist.

Neugeborene befinden sich in einem prekiren Zustand, da die Personenkomponente des
Schattens (ka symgu), die zusammen mit dem Namen aus der ,,anderen Welt™ (kawei pat ka pyrther)
kam, bei ihnen noch ,,weich® (jes) ist. Neugeborene werden sorgsam gehiitet, denn ein weicher
Schatten (jewz syrmgu) macht nicht nur seinen Triger, sondern das gesamte Haus anfillig fir schi-
digende AuBleneinfliisse. Die Vorsicht, die die Tage nach der Geburt bestimmt, steht somit im
auffilligen Gegensatz zur relativen Sorglosigkeit, die die Zeit der Schwangerschaft prigte. Im
Idealfall ist der Schatten ,,hart™ (¢), was immer dann gegeben ist, wenn der Mensch auf geordne-
te Weise in ein Netz aus soziokosmischen Bezichungen eingebunden ist. Die hier angesprochene
Ordnung ergibt sich nicht von allein, sondern sie muss rituell hergestellt und erhalten werden.
Neugeborene stehen noch immer stark unter dem Einfluss der unsichtbaren Welt, von der sie
noch nicht vollstindig abgegrenzt sind. Sie sind noch nicht umfassend in das Haus und die Welt
integriert, so dass sich in Bezug auf Neugeborene von einer unvollstindigen Sozialitit sprechen
lasst. Fir die Integration von Neugeborenen stellt die Namensgebung einen wichtigen Schritt dar.
Wichtig ist dartiberhinaus die rituelle Abgrenzung von der unsichtbaren Welt, unter deren Ein-
fluss sie stehen.

Um neugeborene Kinder diesem Einfluss zu entziechen, muss einige Tage nach der Namens-

gebung ein Ritual stattfinden, das pynskem kyrteng — ,,den Ahnennamen verankern™ — genannt
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wird.*" Zuvor wurde beschrieben, dass sich die Totengeister erst nach langem Streit darauf eini-
gen konnen, wer von ihnen dem sich ankiindigenden Kind seinen Namen gibt (siche Kapitel
,Der Name®). Auch nachdem ein Ahnenname in die sichtbare Welt zurtickgekehrt ist und rituell
bestimmt wurde, geht der Streit in der unsichtbaren Welt weiter, da die Totengeister, die mit ih-
rem Namen nicht zum Zug kamen, die gefallene Entscheidung revidieren wollen. Durch seinen
Ahnennamen ist ein neugeborenes Kind mit der Welt der Totengeister verbunden. Damit sich
der anhaltende Streit der Totengeister nicht negativ auf das Kind auszuwirken beginnt, muss das
Ritual pynskem kyrteng durchgefiihrt werden: es gentigt nicht, den Ahnennamen nur rituell zu be-
stimmen, sondern er muss auch verankert werden. Dies geschieht, indem die Beziehung zwischen
dem Neugeborenen und seinem Namensgeber rituell bestitigt wird. In nicht-christlichen Hiu-
sern findet zu diesem Zweck ein Hahnenopfer (ka ksia syiar) statt. Dem bekannten Muster fol-
gend, wurde dieses Hahnenopfer in der vorchristlichen Zeit vom altesten Mutterbruder (# 47
heh) durchgefihrt. An seiner Stelle wird heute ein hausexterner ritueller Spezialist gerufen. In
christlichen Hausern findet das Ritual pynsken kyrteng ebenfalls statt. Christen opfern in den mei-
sten Fillen aber keinen Hahn, sondern kaufen einen Hahn auf dem Markt, der regulir geschlach-
tet wird. Das Fleisch des geopferten bzw. geschlachteten Hahns wird in kleine Stiicke geschnitten
und mit Reis gekocht. Diese Mahlzeit aus Reis und Fleisch wird zuerst dem Neugeborenen gege-
ben. Bis heute ist es der ilteste Mutterbruder, der das Kind hilt und futtert. Das Fittern wird nur
angedeutet, da das Kind noch zu klein ist, um feste Nahrung essen zu kénnen. Wihrend der Fut-
terung halt der rituelle Spezialist eine Ansprache, in der er sich an das Kind und seinen Namens-
geber richtet und beide bittet, ,,schén und friedlich miteinander zu essen (iabam sngowbha).””
Durch die erste gemeinsame Mahlzeit werden der Namensgeber in der unsichtbaren Welt und
der Namenstriger in der sichtbaren Welt miteinander vertraut gemacht und identifiziert. Nach-
dem beide gegessen haben, wird die restliche Mahlzeit unter den Hausbewohnern aufgeteilt.

Das rituelle Geschehen kann in zweifacher Hinsicht interpretiert werden. Durch das Ritual
wird sowohl eine Abgrenzung als auch eine Integration vollzogen. Die Abgrenzung bezieht sich
auf die unsichtbare Welt: indem der Totengeist eines verstorbenen Verwandten als Namensgeber
bestitigt wird, werden die Anspriche der anderen Totengeister zurlickgewiesen, die ihren Streit
beilegen und sich zurtickzichen. Fur das neugeborene Kind ergibt sich hiermit eine klarere Ab-

grenzung von der unsichtbaren Welt und es ist diese Abgrenzung, die zur ersten Hirtung seines

2 . ; L .. .
" Das Verb pynskem steht fur ,,verankern® oder auch ,,befestigen” und das Femininum £a &yrfeng bezeichnet den

,Ahnennamen*.

205 ) . o « . .
Das Verb iabam steht fir ,,miteinander essen®. Das Advetb sugowbha hat mehrere Bedeutungen. Zwei davon sind

,,schon® und ,,friedlich*.
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Schattens (&a syrngr) fuhrt. Indem die diffusen Anspriiche der Totengeister zuriickgewiesen wet-
den und ein Totengeist als personlicher Schutzpatron gewonnen und bestitigt wird, kann sich die
Personlichkeit und Konstitution des Kindes festigen. Das Ritual zielt aber nicht allein darauf ab,
die Anspriiche der Totengeister zuriickzuweisen, die mit ihrem Namen nicht zum Zug kamen,
sondern auch darauf, den bestitigten Namensgeber in das Haus zu integrieren und zu sozialisie-
ren. Der Mensch ist durch den Namen, den er mit einem verstorbenen Verwandten teilt, perma-
nent mit der ,,anderen Welt* (kawe: pat ka pyrthei) verbunden. Damit sich die kosmischen Einflis-
se nicht negativ auswirken kénnen, muss der Namensgeber im Lauf des Lebens immer wieder in
seinem sozialen und schiitzenden Aspekt angesprochen werden. Das Ritual pynskem kyrteng legt
hierfiir den Grundstein, indem es den Namensgeber nicht nur als personlichen Schutzpatron des

Namenstrigers bestitigt, sondern auch als unsichtbares Mitglied der Herdgruppe einbindet.

Exckurs: Der spdte Wechsel des Namensgebers

An dieser Stelle muss erwiahnt werden, dass es in seltenen Fallen auch zu einem spiten Wechsel
des Namensgebers kommt. Dieses Phinomen steht im Zusammenhang mit familidren Streitfal-
len, was an einem Beispiel veranschaulicht werden soll. Wihrend meiner Feldforschung lernte ich
ein zehnjihriges Madchen kennen, das an einer chronischen Krankheit litt. Das Mddchen war seit
seiner Geburt krank, was auch die Beziehung der Eltern belastet hatte. Schliefllich kam es zum
Zerwurfnis und der Vater verlie3 im Streit das Haus. Nach seinem Weggang verschlechterte sich
der Gesundheitszustand des Madchens drastisch. Der konsultierte Heiler (# jha) erfragte die zu-
grunde liegende Ursache (ka daw) und stellte ein Problem unter den verstorbenen Verwandten
heraus. Nach der Geburt des Madchens wurde die GroB3mutter viterlicherseits (ka beimen kha) als
Namensgeberin herausgestellt. Als der Heiler die Namensgeberin Gberpriifte, stellte er fest, dass
es sich nun um die verstorbene GroBmutter mitterlicherseits (£a beimen) handelte. Der Wechsel
wurde von den uterinen Verwandten des Midchens aus der Perspektive der Totengeister erklirt.
Von Anfang an hatte es unter den Totengeistern Streit gegeben, wer dem Madchen seinen Na-
men geben darf. Insbesondere stritten sich die Totengeister der beiden Grofmiitter, wobei die
matrilaterale GroBmutter der patrilateralen Grofmutter letztlich den Vortritt lie3. Der Streit der
Totengeister bedeutete fir das Madchen eine schlechte Ausgangssituation im Leben. Sein Schat-
ten (ka syrgu) blieb weich (jez) und wurde nicht zu einem festen Schutzschild. Dies bedingte die
schwache Personlichkeit und Konstitution des Midchens und seine chronische Krankheit. Als
auch noch der Vater das Haus verlie3, kam es zu einer erneuten Schwichung des Beziehungsnet-

zes. Um die Schwichung auszugleichen, dringte die matrilaterale GroBmutter die bisherige Na-
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mensgeberin, ihren Platz als Schutzpatronin zu rdiumen, wozu es schliellich auch kam. Fur das
zehnjihrige Midchen und seine neue Namensgeberin wurde das Ritual pynsken kyrteng (,,den Ah-
nennamen verankern®) durchgefiihrt, das normalerweise einige Tage nach der Geburt stattfindet.
Das Midchen wurde in eine neue und stabile Schutzbeziehung eingebunden und nach einiger
Zeit verbesserte sich sein Gesundheitszustand merklich.

Das Beispiel zeigt, dass der Wert der Hauseinheit nicht nur die Bezichungen zwischen den
Lebenden bestimmt, sondern auch die Beziehungen zwischen den Lebenden und den Toten. Die
schwache Personlichkeit und Konstitution des Middchens wurde mit der seit langem gestérten
Bezichung zwischen den beiden Grof3miittern sowie mit der angespannten Beziehung der Eltern
in Verbindung gebracht. Nachdem der Vater im Streit das Haus verlassen hatte und nicht zur
Riickkehr bewegt werden konnte, erschien es nicht mehr passend, dass eine patrilaterale Ver-
wandte als Namensgeberin fungierte und damit auch unsichtbares Mitglied der Herdgruppe war.
Die Auflésung der Ehe und die Trennung der affinalen Hauser zog auch in der ,,anderen Welt*
(kawei pat ka pyrthei) eine Trennung nach sich und fithrte zu einem Wechsel der Namensgeberin.
Der hier geschilderte Fall, der in dhnlichen Konstellationen hin und wieder beobachtet werden
kann, ldsst aber nicht den Riickschluss zu, dass sich die Auflsung von Ehen immer mit einen

Wechsel des Namensgebers verbindet.

,Den Schatten hirten*

Wie zuvor beschrieben, werden Kinder im Zustand des ,,weichen Schattens® (jewz syrngn) geboren
(siche Kapitel ,,Der Schatten®). Ein primires Ziel besteht darin, ihren Schatten zu hirten, um sie
widerstindiger zu machen und fiir das Leben zu stirken. Die Hirtung des Schattens muss rituell
vollzogen werden, wobei es sich nicht um ein einmaliges Ereignis, sondern um einen graduellen
Prozess handelt. Erstmalig wird der Schatten durch das bereits vorgestellte Ritual pynskem kyrteng
(,,den Ahnennamen verankern®) gehirtet, das kurz nach der Geburt stattfindet. Dieses Ritual
bestitigt die Bezichung zum Namensgeber und gewinnt ihn als persénlichen Schutzpatron. Der
Namensgeber ist nicht die einzige kosmische Entitit, die tiber dem Menschen wacht. Hinzu
kommen die Gottin des Korpers (ka blei mef) und der Gott der Gestalt (# blei rynjeng). Schon bei
der Geburt befinden sich beide Gottheiten an der Seite des Kindes. Die Bezichungen sind zu-
nichst aber lose und unstrukturiert und nicht nur der Namensgeber, sondern auch die Géttin des
Korpers und der Gott der Gestalt missen in feste Austausch- und Schutzbeziehungen eingebun-

den werden. Diese Einbindung fithrt zu einer weiteren Hirtung des Schattens und wird im Rah-
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men des Rituals pyneh syrngu (,,den Schatten hirten®) vollzogen, das einen Monat nach der Geburt
stattfindet.

Das Ritual richtet sich erneut an den Namensgeber (syrmgi £yrteng) und erstmalig auch an die
Gottin des Korpers und den Gott der Gestalt. Die Gottin des Kérpers wacht iiber die physische
Konstitution des Menschen und der Gott der Gestalt wacht tiber dem Zusammenbhalt der einzel-
nen Personenkomponenten und somit iber die Person als Ganzes. Die vierte und letzte adres-
sierte Entitdt ist der Gott # juphan. Es handelt sich um den Gott der Bewegung, der den Men-
schen immer dann beschiitzt, wenn er seine gewohnte Umgebung verlisst und in fremdes Ter-
rain geht. Gemeinsam bilden die vier adressierten kosmischen Entititen ein Gotterhaus (siche
Kapitel ,,Die Goétter™). Es wird davon ausgegangen, dass sie zusammenarbeiten und einander
dabei helfen (zarap), den Menschen zu schiitzen und zu stirken. Das Ziel des Rituals pyneh syrngu
besteht zum einen darin, die Beziechung zwischen dem neugeborenen Kind und dem schiitzenden
Goétterhaus zu bestitigen. Zum anderen geht es darum, die Beziehungen zu den vier kosmischen
Entititen des schitzenden Gotterhauses zu ordnen, was dadurch geschieht, dass die vier in einer
festgelegten Reihenfolge und auf jeweils spezifische Weise angesprochen werden. Die rituelle
Bestitigung und Ordnung der soziokosmischen Bezichungen, die fiir jeden Menschen wichtig
sind, fihrt zur Hirtung des Schattens (&a syrmgn), der sich wie ein Schutzschild um ihn legt und in
ihn seiner Personlichkeit und Konstitution stirkt. Auch an dieser Stelle zeigt sich, dass das Per-
soOnliche und das Soziale nicht voneinander zu trennen sind, denn der Mensch ist dann am stark-
sten und am meisten er selbst, wenn seine Beziehungen ausgewogen und geordnet sind. Dies
betrifft zum einen die hier angesprochenen Bezichungen zu den kosmischen Entititen der ,,ande-
ren Welt™ (kawei pat ka pyrther) und zum anderen die Bezichungen zu den Mitmenschen, denn der
Schatten wird nicht nur dann weich, wenn sich die schutzenden kosmischen Entititen zurlickzie-
hen, sondern auch dann, wenn ein Mensch Streit, Erniedrigungen und Beleidigungen ausgesetzt
ist (sieche Kapitel ,,Der Schatten®).

In vorchristlicher Zeit wurde das Ritual pyneh syrngn vom altesten Mutterbruder (# &iii heb)
durchgefithrt. An seiner Stelle wird heute ein hausexterner ritueller Spezialist gerufen, wobei der
Mutterbruder weiterhin als ritueller Assistent agiert. Der rituelle Spezialist adressiert zuerst den
Namensgeber des Kindes, der als Hausvorsteher des schiitzenden Gétterhauses gilt. Auch wenn
es sich beim Namensgeber um den Totengeist eines verstorbenen Verwandten handelt, wird die-
ser wie ein Gott angesprochen. Die finfminiitige Ansprache zielt einmal mehr darauf ab, den
Namensgeber als Schutzpatron zu bestitigen. Ein Auszug soll die Art und Weise der Ansprache
veranschaulichen. Der Auszug stammt aus einem Ritual, das fir einen kleinen Jungen durchge-

fihrt wurde.
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,Konig der Namensgeber! Du bist gestorben und hast diesem Jungen deinen Namen
gegeben. Heute sind wir zusammengekommen, um dir zu geben, was wir dir schulden.
Wir geben dir ein Schwein und eine Reismahlzeit. Kénig der Namensgeber, nimm beide
Dinge und arbeite mit deinen drei Helfern, der Géttin des Korpers, dem Gott der Ge-
stalt und dem Gott der Bewegung, um den Schatten dieses Jungen hart werden zu las-
sen. Seid mit diesem Jungen! Helft diesem Jungen! Wenn er zum Markt geht, wird er
Fehler machen. Wenn er mit anderen Menschen spricht, wird er Fehler machen. Wenn
er anderen Menschen gibt und von anderen Menschen nimmt, wird er Fehler machen.
Aber seid dennoch mit ihm! Schitzt diesen Jungen vor den Geistern, die ihm andere
Menschen senden. Schiitzt ihn vor den Bewohnern der Ebene. Schiitzt ihn vor Frem-
den. Wenn er alter wird, gebt ihm eine gute Hand mit dem Reis, so dass andere Men-
schen sagen konnen: ,,Seht nur, er hat eine gute Hand mit dem Reis!” Konig der Na-
mensgeber, arbeite gemeinsam mit deinen drei Helfern und schiitze diesen Jungen und

. 206
sein Haus!“

Dieser Auszug verdeutlicht, inwiefern der Namensgeber und seine Helfer als Schutzpatrone agie-
ren sollen. Angesprochen werden soziale Handlungen: der Besuch des Marktes, das Gesprich mit
anderen Menschen oder auch die Akte des Gebens und Nehmens, die das Leben durchziehen.
Die einst von # Blei niedergelegte moralische Ordnung (&a nem) legt zwar den richtigen Weg (ka
rukom) des Handelns fest, aber es ist dennoch unvermeidlich, dass die Menschen hin und wieder
vom richtigen Weg abweichen und Fehler machen. Auch wenn das Ideal etwas anderes vorsieht,
kommen die alltdglichen sozialen Interaktionen nicht ohne Konflikte aus, die sich negativ auf die
Personlichkeit und die Konstitution eines Menschen auswirken, da sie seinen Schatten (ka syrngu)
weich werden lassen und ihn angreifbar machen. In dieser Situation ist es umso wichtiger, dass
der Namensgeber und seine drei Helfer an der Seite des Menschen bleiben. Bei Neugeborenen,
deren Schatten weich ist, muss der Schutz der vier kosmischen Entititen grundsitzlich hergestellt
werden. Da ein rituell gehirteter Schatten durch ungtnstige soziale und kosmische Konstellatio-
nen jederzeit wieder weich werden kann, findet das Ritual pyneh syrngn (,,den Schatten hirten®)
aber nicht nur in den ersten Wochen nach der Geburt, sondern noch viele weitere Male im Ver-

lauf des Lebens statt. Jedes Mal wird zuerst dem Namensgeber ein Schwein (# sning) geopfert und

% Der Namensgeber eines Menschen wird in Ritualen hiufig als ,,K6nig™ (# syiems) angesprochen. Diese Anrede ist

ebenso bei Gottern tiblich.
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eine Reismahlzeit angeboten. Danach erhalten die Gottin des Korpers, der Gott der Gestalt und
der Gott der Bewegung jeweils einen Hahn (# syiar) sowie einen Flaschenkiirbis mit Reisbier.””

Auffillig ist, dass im Rahmen des Rituals pyneh syrngn auch die Hausgottin (ka blei jing) und die
Hofgottin (ka blei kyntens) angesprochen und mit einer Gabe bedacht werden (siche Kapitel ,,Das
Haus als Herdgruppe®). Zuerst fithrt der rituelle Spezialist die Tieropfer fiir die vier kosmischen
Entitdten des schiitzenden Gétterhauses durch. AnschlieBend tupft er fir die Hausg6ttin und die
Hofgéttin etwas Blut der Opfertiere an die Dachbalken des Kiichenhauses. In einer rituellen An-
sprache bittet er die beiden Gottinnen, das Haus vor Leid und Unheil zu bewahren und fir gute
Geschicke der Hausbewohner zu sorgen. Der Hintergrund ist, dass das Haus eine solidarische
Einheit bildet. Der weiche Schatten (jenz symgn) eines Hausbewohners bildet eine durchlissige
Stelle und ist auch fiir alle anderen Hausbewohner eine potentielle Gefihrdung. Angriffe von
Geistern (k7 ksuid), die aus eigenem Antrieb Leid und Unheil verursachen oder von Menschen
instrumentalisiert werden, um anderen Menschen zu schaden, sind in dieser Zeit der Schwichung
hiufiger zu erwarten und kénnen sich besonders negativ auswirken (siche Kapitel ,,Die Geister™).
Es ist somit verstindlich, dass das Ritual pyneh syrngn (,,den Schatten hirten) nicht nur darauf
abzielt, den im betreffenden Moment geschwichten Hausbewohner zu stirken, indem seine
Schutzbeziehungen bestitigt und geordnet werden, sondern auch darauf, die solidarische Einheit
des Hauses zu stirken, indem die Hausgottin und die Hofg6ttin in ihrer schitzenden Funktion
angesprochen werden.

Das Ritual pyneh syrngu lisst sich nicht nur in nicht-christlichen Hédusern beobachten. Viele
christliche Hiuser halten ebenfalls an dem Ritual fest. Aufgrund der Tieropfer wird es aber vor
den Augen der Offentlichkeit verborgen (siehe Kapitel ,,Rituelle Kontinuititen®). In den christli-
chen Hiusern, die das Ritual vollstindig aufgegeben haben, zeichnet sich die Tendenz ab, den
christlichen Gott in Gebeten als Schutzgott zu adressieren, der den Schatten (ka syrngu) hirten
soll. Der christliche Gott wird in diesem Zusammenhang zum Vertreter des Namensgebers und

seiner drei Helfer.

7 Die drei Gétter werden dhnlich angesprochen wie der Namensgeber. Gegentiber dem Gott der Bewegung heil3t
es beispielsweise: ,,Wir geben dir einen Hahn und einen Flaschenkiirbis mit Reisbier. Bitte beschiitze im Gegenzug
diesen Jungen. Wir sind nur Menschen. Wir mussen kommen und wir missen gehen und wir werden immer Fehler
machen. Die Art, wie dieser Junge spricht, wird andere verletzten. Die Art, wie dieser Junge lduft, wird anderen miss-
fallen. Sei aber dennoch mit ihm! Beschiitze ihn vor denen, die ihm Ubel wollen! Steh an seiner Seite und lass seinen

Schatten hart werden!
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»Das Zeichen geben*

Wenn tiber die Rituale der Kindheit gesprochen wird, ist ein weiteres Ritual von groler Bedeu-
tung, das bis heute in allen Hiusern stattfindet. Genau genommen, handelt es sich nicht um ein
Lebenszyklus-, sondern um ein Heilungsritual. Da das Ritual aber nur in der Kindheit stattfindet
und fir jedes Kind mindestens einmal, in der Regel aber mehrere Male, durchgefiihrt wird, trigt
es den Charakter eines Lebenszyklusrituals und kann unter dieser Uberschrift behandelt werden.
Das Ritual findet als Reaktion auf ein bestimmtes kindliches Verhalten statt: wenn ein Kind ohne
ersichtlichen Grund hiufig weint, schreit und quengelt und dazu diinn und krinklich wirkt, su-
chen die Eltern einen rituellen Spezialisten auf. Die beschriebenen unspezifischen Symptome
fihren in vielen Fillen zu einer Diagnose, die wat thoh — ,,nach einem Zeichen fragen™ — genannt
wird.””® Lautet die Diagnose war thoh kann nur auf einem Weg Heilung erlangt werden: das Ritual
ai thobh — ,,das Zeichen geben® — muss stattfinden.”” Wer fragt nach einem Zeichen, wer muss das
Zeichen geben und was hat dies mit dem erkrankten Kind zu tun? Nach einem Zeichen (ka #hoh)
fragt nicht das erkrankte Kind, sondern der Namensgeber (syrngi &yrteng) dieses Kindes. Die To-
tengeister und so auch der Namensgeber sprechen aus verschiedenen Griinden zu den Lebenden
und ihr Sprechen 16st unvermeidlich Krankheiten aus (siche Kapitel ,,Die Toten®). Zu den hiu-
figsten Griinden gehort, dass ein Totengeist moralische Unterweisungen gibt. Ebenso kann ein
Totengeist auf eine Schuld (éz ram) hinweisen, die noch nicht beglichen ist (siche Kapitel ,,Der
Tag des Todes). Moglich ist aber auch, dass ein Totengeist ohne spezifischen Grund die Auf-
merksamkeit und Anerkennung seiner Nachfahren erlangen mdéchte und eben dieser Fall liegt
vor, wenn ein ritueller Spezialist die Diagnose wat thob stellt.

Es wird davon ausgegangen, dass ein Kind erkrankt, da sein Namensgeber zu den Lebenden
spricht und nach der Aufmerksamkeit und Anerkennung eines bestimmten Verwandten verlangt.
Der Namensgeber will von diesem Verwandten beachtet werden und fragt ihn nach einem Zei-
chen. Wenn die Diagnose wat thoh erstellt wird, ist diese immer zweistufig. Im ersten Schritt wird
herausgestellt, dass sich der Namensgeber des Kindes zu Wort meldet und auf diese Weise
Krankheitssymptome verursacht. Im zweiten Schritt wird herausgestellt, von welchem konkreten
Verwandten der Namensgeber ein Zeichen erfragt. Es ist dieser Verwandte, der das Ritual a7 #hob

veranstalten muss, denn wer von einem Totengeist nach einem Zeichen gefragt wird, muss dieses

208 . . . L o . . . .
Die Krankheitsursache wird durch Divination herausgestellt, wobei die bereits beschriebenen rituellen Techniken

zum Einsatz kommen (siehe Kapitel ,,Die Ursache erfragen®).

2 Das Verb wat steht fiir »fragen® und das Verb 4 fiir ,,geben®. Das Femininum £a #hob steht fur das ,,Zeichen®, die

»Markierung® oder den ,,Fleck®. Seit der Christianisierung wird der Begriff zudem im Sinn von ,,Schrift™ verwendet.
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Zeichen auch geben. Das Zeichen ist ein weilles Baumwolltuch (ka jaii sala), das dem erkrankten
Kind tberreicht wird, aber letztlich fiir den Namensgeber des Kindes bestimmt ist. Sobald die
Diagnose wat thoh feststeht, informieren die Eltern des erkrankten Kindes den Verwandten, der
nach dem Zeichen gefragt wird und bitten ihn, das Ritual a7 #hoh auszurichten. Die Gesundheit
des Kindes stabilisiert sich in den meisten Fillen bereits kurz nach der erstellten Diagnose. Damit
der Gesundheitszustand stabil bleibt, muss der Namensgeber des Kindes aber frither oder spiter
sein erfragtes Zeichen erhalten. Geschicht dies nicht, meldet er sich erneut zu Wort und verur-
sacht neue Krankheitssymptome.

Zwischen der Erstellung der Diagnose und der Durchfithrung des Heilungsrituals kénnen
mehrere Wochen, aber auch mehrere Monate liegen.”’” Das Ritual findet im Haus des Verwand-
ten statt, der nach dem Zeichen gefragt wurde. Da die Totengeister der kiirzlich Verstorbenen
von den Verwandten beachtet werden wollen, denen sie zu Lebzeiten eng verbunden waren, be-
trifft das Ritual a7 #hoh in der Regel nahe Verwandte. Eine Beispielkonstellation ist die folgende:
ein kleines Midchen erkrankt, da sich seine Namensgeberin, die GroBmutter miitterlicherseits (ka
beimen), zu Wort meldet und ein Zeichen der Aufmerksamkeit und Anerkennung verlangt. Sie
verlangt dieses Zeichen von ihrer dltesten Tochter, bei der es sich um die dlteste Mutterschwester
(ka beiheh) des erkrankten Madchens handelt. Damit das Miadchen gesund werden kann, muss
seine dlteste Mutterschwester das Ritual a7 #hob veranstalten, bei der sie der erkrankten Tochter
ihrer jiingeren Schwester das Zeichen tibergibt, das eigentlich fiir ihre eigene Mutter bestimmt ist.
Wie die meisten Rituale erstreckt sich auch das Ritual a7 #hoh Gber zwei Tage. Der rituelle Ablauf
ldsst sich sinnvollerweise anhand des soeben eingefithrten Beispiels nachzeichnen.

Am Abend des ersten Tages gehen die Eltern mit ihrer erkrankten Tochter in das Haus der
Veranstalterin. Sie brauchen nur das Nachbarhaus aufzusuchen, denn die Veranstalterin ist die
dlteste Schwester der Mutter und Schwesterhduser stehen wie bereits beschrieben immer neben-
einander (siche Kapitel ,,Das Haus als lokale Gruppe®). Das Ritual muss im Kiichenhaus (& jing
shet ja) stattfinden. Eingeladen werden nicht nur das erkrankte Mddchen und seine Eltern, son-
dern noch weitere nahe Verwandte aus der Gruppe der Schwesterhduser. Auch entfernte Ver-
wandte und Freunde koénnen teilnehmen, wobei der Kreis der Anwesenden eher intim bleibt und
ca. zehn bis fiinfzehn Personen umfasst.

Den Auftakt des Rituals bildet ein Tieropfer. Es kann sich um ein Schweine- oder auch um
ein Hahnenopfer handeln, was von den Wiinschen des verstorbenen Verwandten abhingt und
bereits im Rahmen der Eingangsdivination bestimmt wurde. In der vorchristlichen Zeit wurde

das Tieropfer vom iltesten Mutterbruder (# £ heh) durchgefithrt. Heute wird — wie fiir alle ande-

" Vor Ablauf eines Jahres sollte das Ritual stattgefunden haben.
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! Beim Ritual @/ #hoh wird aber darauf

ren Rituale — ein hausexterner ritueller Spezialist gerufen.
geachtet, dass der Mutterbruder als Assistent fungiert und dem rituellen Spezialisten zur Hand
geht. Nachdem die Giste mit Reisbier begriifit wurden, findet das Tieropfer fiir die Namensgebe-
rin des erkrankten Midchens statt. Die charakteristische Arbeitsteilung sieht vor, dass der dlteste
Mutterbruder das noch lebende Opfertier in den Hinden hilt, wihrend der rituelle Spezialist die
Namensgeberin in einer rituellen Ansprache adressiert. Von den anwesenden Hausvorsteherin-
nen wird diese Szene hdufig mit dem Hinweis kommentiert, dass ihre Brider nicht mehr in der
Lage sind, die Rituale des Hauses allein und selbstindig durchzuftihren, sondern einen hausexter-
nen rituellen Spezialisten fir sich sprechen lassen miissen (siche Kapitel ,,Rituelle Diskontinuiti-
ten®). In seiner rituellen Ansprache legt dieser rituelle Spezialist die durch die Eingangsdivination
herausgestellte wahrscheinliche Krankheitsursache (ka daw) sowie moégliche alternative Ursachen
auf die Organe des Opfertiers (siche Kapitel ,,Der rituelle Prozess®). Er will herausfinden, ob das
Midchen tatsdchlich erkrankte, da seine Namensgeberin nach einem Zeichen fragt, oder ob nicht
doch eine andere Krankheitsursache vorliegt. Nach der Tétung des Opfertiers werden die Orga-
ne entnommen und es wird die Eingeweideschau durchgefiihrt. Geprift wird, ob die wahrschein-
liche Ursache oder eine der alternativen Ursachen markiert ist. In den Gberwiegenden Fillen be-
statigt die Ausgangsdivination die Eingangsdivination und es sind keine rituellen Korrekturen
notwendig.*"?

Sobald die Botschaft aus der ,,anderen Welt* (kawei pat ka pyrthei) gelesen wurde, konnen die
Organe des Opfertiers zerschnitten werden. Diese Aufgabe tbernimmt der rituelle Spezialist oder
einer der anwesenden Minner. Die klein geschnittenen Fleischstiicke werden mit Reis und Blut

1 Der ilteste Muttet-

gekocht und die Opfermahlzeit wird auf einem Bananenblatt angerichtet.
bruder (# k7 heb) hilt das Bananenblatt mit der Opfermahlzeit in die Héhe, wihrend der rituelle
Spezialist eine erneute Ansprache hilt und die Namensgeberin zum Essen einlddt. AnschlieBend
wird die Opfermahlzeit halbiert. Die eine Hilfte wird in ein Bananenblatt gewickelt und fiir den
nichsten Morgen beiseite gelegt. Mit der anderen Hilfte wird das erkrankte Madchen gefttert,

wobei seine Namensgeberin die eigentliche Adressatin ist. Das erkrankte Kind muss von dem

21 Vorzugsweise sollte es sich um denselben rituellen Spezialisten handeln, der die Eingangsdivination durchfiihrte.
Ist dieser nicht verfigbar, kann es aber auch jeder andere rituelle Spezialist sein.

712 Sollte eine alternative Ursache markiert sein, was selten vorkommt, ist eine rituelle Korrektur erforderlich. Das
laufende Ritual wird abgebrochen und es wird ein neues Ritual angesetzt, in dem die alternativ festgestellte Ursache

behandelt wird (siche Kapitel ,,Die Ursache betrachten®).

*Y Die Toten (ki syrngi), die Gotter (ki bled) und die Geister (k7 Asuid) erhalten niemals rohes, sondern immer gekoch-

tes Fleisch.
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Abb. 15: Das Zeichen geben: der Abend

Hier wird das Zeichen zwischen einem zehnjihrigen Jungen und dem iltesten Bruder seines patri-
lateralen GrofBvaters ausgetauscht. Der Namensgeber des Jungen ist dieser patrilaterale GroB3vater.
Der alte Mann, der das Ritual veranstaltet, adressiert folglich seinen verstorbenen jingeren Bruder.
Der Junge hat bereits von der Opfermahlzeit gegessen und bekommt nun erstmalig das weille Tuch

gezeigt. Im Halbkreis sitzen die Eltern des Jungen und zwei Schwestern des Vaters.

Verwandten gefiittert werden, der nach einem Zeichen gefragt wurde. Im hier beschriebenen
Beispiel handelt es sich um die ilteste Mutterschwester des Madchens, die mit der Namensgebe-
rin ihre eigene Mutter adressiert. Das Madchen muss von der Opfermahlzeit essen und Reisbier
trinken. Danach wird das Zeichen, d.h. das weile Baumwolltuch (ka jaiii sala), gezeigt (Abb. 15).
Midchen wird das Tuch kurz um die Schulter gelegt und Jungen wird es kurz um den Kopf ge-
wickelt.”'* AnschlieBend wird es in ein Bananenblatt gepackt und fiir den nichsten Morgen beisei-
te gelegt. Zum Abschluss teilen sich alle Anwesenden den nicht abgepackten Rest der Opfer-
mahlzeit und der Abend klingt beim gemeinsamen Genuss von Reisbier aus.

Am frithen Morgen des nidchsten Tages gehen die Eltern mit ihrer erkrankten Tochter erneut
in das Haus der Veranstalterin. Die Runde der Anwesenden ist am zweiten Tag klein und intim,
denn es kommen keine weiteren Giste und auch kein ritueller Spezialist. Die Veranstalterin und
die drei Giste nehmen im Kichenhaus neben dem Herd Platz, neben dem auch die zwei Pakete
liegen, die am Vorabend beiseite gelegt wurden. Im ersten Paket befindet sich die Opfermahlzeit
und im zweiten Paket das weille Baumwolltuch. Wie am Vorabend wird das kleine Middchen von

der Veranstalterin zuerst mit der Opfermahlzeit gefiittert und anschlieBend wird ihm Reisbier

214 . . . .
Das Tuch ist ca. einen Meter breit und zwei Meter lang.
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gegeben. Danach wird ihm das weille Baumwolltuch final um die Schulter gelegt (Abb. 16). Wih-
rend des Futterns und Einkleidens wird das Miadchen bzw. seine Namensgeberin liebevoll ange-

sprochen. Ein kurzer Auszug soll die Art und Weise der Ansprache veranschaulichen:

,»Was willst du von uns? Was kénnen wir dir geben? Willst du Fleisch und Reis? Hier,
nimm Fleisch und Reis! Ist es das, was wir dir geben sollen? Ich gebe es dir auf gute
Weise. Ich gebe es dir in Frieden. Es ist gut, dass du zu uns sprichst. Aber sieh, deine
Enkelin wurde deshalb krank. Wenn du zu uns sprichst, bring besser keine Probleme
und Krankheiten! Wir haben dir einen Hahn gegeben und wir legen dir dieses Tuch um.
Jetzt weine doch nicht mehr. Wir geben es dir doch in Frieden. Wenn du in Zukunft zu
uns sprichst, sprich auf gute Weise! Komm blof3 nicht mehr mit Problemen und Krank-
heiten! Sei gesund und kriftig, sei grof3 und stark. Weine, schreie und quengele nicht.
Wir erlauben dir das nicht mehr, horst du?! Jetzt iss und trink und nimm dieses Zeichen!
Alles was wir dir geben, kommt von Herzen. Komm schon, iss Fleisch und Reis, trinke

Reisbier und sei stilll*

Wie sich zeigt, wird auf vertraute Weise gesprochen, wobei mal die Namensgeberin und mal das
erkrankte Médchen selbst angesprochen wird. Nachdem das Midchen gegessen und getrunken
hat, teilen die Anwesenden die restliche Opfermahlzeit unter sich auf und das Ritual endet mit
dem gemeinsamen Genuss von Reisbier.

Das Ritual a7 #hoh findet nicht nur in nicht-christlichen, sondern auch in christlichen Hausern
regelmiBig statt. In den meisten nicht-christlichen Hausern werden heute zwei Mahlzeiten zube-
reitet (siche Kapitel ,,Rituelle Kontinuititen®). Wie in der vorchristlichen Zeit findet ein Schwei-
ne- oder Hahnenopfer statt und aus dem Fleisch des Opfertiers wird die Opfermahlzeit zuberei-
tet, die fur die anwesenden Nicht-Christen bestimmt ist. Um die Christen nicht von der Teilnah-
me auszuschlieSen, wird zudem ein Schwein bzw. Hahn geschlachtet und aus dem Fleisch wird
eine zweite Mahlzeit gekocht, die die Christen ohne Probleme essen kénnen. Auf diese Weise
wird auch in den meisten christlichen Hiusern vorgegangen. Es werden keine Tieropfer mehr
durchgefiihrt, sondern es werden Tiere geschlachtet, die aus den eigenen Bestinden stammen
oder auf dem Markt gekauft wurden. Mit der Opferung entfillt auch das Ablegen und Betrachten
der Ursache (ka daw) auf den Organen der Opfertiere. Ohne eine erneute rituelle Uberpriifung
wird davon ausgegangen, dass die Ursache, die durch die Eingangsdivination als wahrscheinliche

Ursache herausgestellt wurde, auch die tatsdchliche Ursache ist.
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Abb. 16: Das Zeichen geben: der Morgen

Hier wird das Zeichen zwischen einem kleinen Madchen und der iltesten Schwester seiner Mutter
ausgetauscht. Die Namensgeberin des Madchens ist die matrilaterale GroB3mutter. Die neben dem
Midchen sitzende Veranstalterin adressiert folglich ihre eigene verstorbene Mutter. Das Midchen
isst von der Opfermahlzeit. Zuvor wurde ihm das weiBle Tuch um die Schultern gelegt. Neben ihm

sitzt sein Vater. Am Morgen ist der Kreis der anweseden Verwandten klein und intim.

In christlichen Hiusern wird das Fleisch auch mit Reis und Blut gekocht.”"” Die Mahlzeit wird auf
einem Bananenblatt angerichtet und neben dem Herd platziert. Rund um den Herd versammeln
sich die méinnlichen christlichen Giste zu einem gemeinsamen Gebet. Wenn der dlteste Mutter-
bruder (# i heh) des erkrankten Kindes Christ ist, er6ffnet er die Gebetsrunde. Alternativ kann
diese Aufgabe ein jiingerer Mutterbruder oder ein klassifikatorischer Mutterbruder iibernehmen.
Signifikant ist, dass dem Mutterbruder auch im christlichen Kontext wichtige rituelle Aufgaben
zukommen und dass die Anwesenheit eines Kirchenoffiziellen nicht erforderlich ist. Frauen und
Midchen sind an der Gebetsrunde nicht beteiligt, sie sitzen aber unmittelbar daneben. Nachdem
der Mutterbruder das einleitende Gebet gesprochen hat, sagt jeder der im Kreis sitzenden Min-
ner einige Worte. Adressiert wird der christliche Gott, d.h. der ,,neue Gott™ (« Blez thymmai). Ex
wird als Schutzgott angesprochen und um seinen Segen fiir die anstehende rituelle Transaktion

gebeten. Ein kurzer Auszug soll die Art und Weise der rituellen Ansprache verdeutlichen:

,»Oh Hert! Wir haben uns heute hier versammelt und adressieren dich dem neuen Weg

entsprechend. Wir bitten dich um deinen Schutz und Beistand. Es ist der Wille dieses

*> Auf dem Markt wird nicht nur Fleisch, sondern eigens auch Blut fir diesen Zweck gekauft.
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kranken Kindes in diesem Haus nach einem Zeichen zu fragen. Aber der, der sich das
Zeichen winscht, ist nicht das Kind, sondern sein Namensgeber. So verhilt es sich, oh
Herr, dem alten Weg entsprechend. Hilf uns bei der Ubergabe! Segne dieses Kind und
dieses Haus! Sei mit uns in diesem Moment! Sei wie damals, als du zu uns gekommen
bist und gesagt hast, dass du unsere Ordnung und unseren Weg nicht zerstéren, son-
dern nur reformieren willst. Heute Abend folgen wir unserer Ordnung und unserem
Weg, wenn wir diesem Kind ein Tuch umlegen. So soll es sein, oh Hert! Steh auch du
uns beil Segne dieses Kind und dieses Haus! Segne diese Mahlzeit, bevor wir das Kind

'(C

futtern

Jeder der Minner spricht ca. drei Minuten, wobei sich die Inhalte der improvisierten Gebete dh-
neln. Anschlieend wird das erkrankte Kind geholt. Wie im nicht-christlichen Kontext wird es
zuerst gefiittert und ithm wird Reisbier gegeben. Danach wird ihm kurz das Zeichen, d.h. das wei-
e Baumwolltuch, gezeigt. Am nichsten Morgen kommen die Eltern und das erkrankte Kind
erneut in das Haus. Der rituelle Ablauf unterscheidet sich nicht von dem bereits beschriebenen
Ablauf in den nicht-christlichen Hausern. Das Kind wird gefittert, ihm wird Reisbier gegeben
und es erhilt das weille Tuch, das ihm nun final um die Schultern oder den Kopf gewickelt wird.

Es lasst sich zusammenfassen, dass der christliche Kontext dadurch charakterisiert ist, dass
keine Tiere geopfert werden und dass der ,,neue Gott™ (# Blei thymmai) als Schutzgott angespro-
chen und um seinen Segen fiir die stattfindende rituelle Transaktion gebeten wird.*"® Die grundle-
gende Logik des Rituals hat sich aber nicht verindert und im Gegensatz zu vielen anderen Ritua-
len, die mit der Christianisierung aufgegeben wurden, ist das Ritual a7 #hoh weiterhin von grof3er
Bedeutung.

Was ist das Besondere des Rituals und wie ldsst sich das rituelle Geschehen interpretieren?
Das beschriebene Ritual wird bereits bei sehr kleinen Kindern durchgefiihrt. Bis zum siebten
Lebensjahr findet es im Durchschnitt drei bis vier Mal statt. Ab dem siebten Lebensjahr wird es
seltener und ab dem zehnten Lebensjahr tiberhaupt nicht mehr durchgefithrt. Anhand des Rituals
zeigt sich, dass der Tod die Beziechungen zwischen nahen Verwandten nicht mit einem Schlag

beendet. Die Totengeister der kiirzlich Verstorbenen sprechen weiterhin zu ihren lebenden Ver-

216 . . . . . o o o . o
Als ein weiterer Unterschied wird angefthrt, dass der Reisbierkonsum in nicht-christlichen Hiusern héher ist als

in christlichen Hausern. Im nicht-christlichen Kontext werden die Giste am Abend des ersten Tages mit Reisbier
begriBt und dieses flie3t wihrend des gesamten Rituals reichlich. Im christlichen Kontext wird erst nach der Gebets-
runde mit dem Genuss von Reisbier begonnen, denn es gilt als unschicklich, wenn im betrunkenen Zustand gebetet
wird. Aus diesem Grund wird zunichst Tee und erst spiter Reisbier serviert. Ganz ohne Reisbier wire das Ritual

aber unvollstindig; was nicht nur fiir dieses, sondern auch fiir alle anderen Rituale gilt.
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wandten, wobei insbesondere die Bezichung zwischen Namensgeber und Namenstriger relevant
ist. Im Kindesalter meldet sich der Namensgeber besonders oft zu Wort und fragt nach einem
Zeichen der Aufmerksamkeit und Anerkennung. Es heil3t, dass Kinder der ,,anderen Welt* (kawei
pat ka pyrthei) sehr nah stehen. Dies bedeutet, dass die Totengeister besonders leicht zu ihnen
sprechen kénnen, aber auch, dass Kinder besonders hdufig erkranken. Das Ritual @/ #hoh (,,das
Zeichen geben®) zielt darauf ab, dem Namensgeber eines erkrankten Kindes die Aufmerksamkeit
und Anerkennung zu geben, nach der dieser verlangt. Auf den konkreten Anlass bezogen, lisst
sich von einem Heilungsritual sprechen, denn das Ritual soll die Gesundheit des Kindes stabili-
sieren. Mit Blick auf die gesamte Kindheit, in der das Ritual mehrere Male stattfindet, zeigt sich
aber der Charakter eines Lebenszyklusrituals, das darauf abzielt, den Namensgeber des Kindes
durch die Einbindung in Tauschbezichungen zu sozialisieren.

Fir die Entwicklung des Kindes ist die Sozialisation des Namensgebers von grof3er Bedeu-
tung, denn verstorbene Verwandte, die von ihren lebenden Verwandten nicht adiquat beachtet
werden, kénnen einen dauerhaft negativen Einfluss austiben. Wie der Auszug aus der rituellen
Ansprache zeigt, wird der Namensgeber des erkrankten Kindes nicht zuriickgewiesen, sondern
gebeten, keine Probleme und Krankheiten zu verursachen. Die Beziehung zum Namensgeber
wird nicht negiert, sie muss aber in geordnete Bahnen gelenkt werden. Mit liebevoller Geste wird
der Namensgeber von seinen lebenden Verwandten mit einer Mahlzeit und mit Reisbier versorgt.
Das erfragte Zeichen der Aufmerksamkeit und Anerkennung, das weile Baumwolltuch (&a jazii
sala), ist als soziales Attribut zu sehen, denn es wird wie ein Kleidungsstiick angelegt. Kleinen
Midchen wird das Tuch wie der typische Umhang der Frauen um die Schultern gewickelt und
kleinen Jungen wird es wie der traditionelle Turban der Minner um den Kopf gewickelt.”'” Durch
die sozialen Akte des Nihrens und Kleidens wird der Namensgeber als unsichtbares Mitglied der
Verwandtschaftsgruppe bestitigt — ihm wird gezeigt, dass er noch immer erinnert wird und dazu-
gehort.

Zuvor wurde beschrieben, dass Menschen von einem Schatten (ka syrngn) umgeben sind, der
sich im Idealfall wie ein Schutzschild um sie legt (siche Kapitel ,,Der Schatten®). Da sich Neuge-
borene und kleine Kinder im Zustand des weichen Schattens (jesz syrngu) befinden und noch nicht
widerstindig gegentiber der AuBBenwelt sind, missen sie rituell in Schutzbeziehungen eingebun-

den werden, um Schritt fiir Schritt den wiinschenswerten Zustand des harten Schattens (eh syrugu)

217, . . . . . . .

Zwischenzeitlich wurde versucht, das weile Baumwolltuch durch Kleidungsstiicke, wie z.B. Récke und Hosen, zu
ersetzen, die von den Kindern tatsichlich benutzt werden konnten. Von dieser rituellen Innovation musste jedoch
wieder Abstand genommen werden, da sich die verstorbenen Verwandten hiermit nicht zufrieden zeigten. Wie das

Beispiel zeigt, kénnen Rituale nur bedingt den menschlichen Gesetzen der Niitzlichkeit untergeordnet werden.
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zu erlangen. Nicht nur das zuvor beschriebene Ritual pyneh syrngu (,,den Schatten hirten®), son-
dern auch das Ritual @/ #hob (,,das Zeichen geben®) dient diesem Zweck. Die Bezichung zum Na-
mensgeber geh6rt zu den wichtigsten Beziehungen eines Menschen. Durch das Ritual a7 #hoh wird
diese Beziehung im Kindesalter immer wieder bestitigt und geordnet, was dazu beitrigt, dass sich
der Schatten des Kindes sukzessive hirtet. Die Persénlichkeit und die Konstitution des Kindes
festigen sich und es wird stabil fiir das Leben in der Welt der Menschen, aber auch widerstindi-
ger gegenuber kosmischen Einflissen. Kleine Kinder erkranken aufgrund ihrer mangelnden Ab-
grenzung gegeniiber Aufleneinflissen noch sehr hiufig. Indem sich ihr Schatten — nicht zuletzt
durch die Wirkung des Rituals a7 #h0h — hirtet, werden sie stabiler gegeniiber den verschiedenen
AuBeneinflissen. Auch der Namensgeber selbst zicht sich ab dem siebten Lebensjahr etwas mehr
zurtck. Es heif3t, dass Kinder nun verstirkt beginnen, ihre eigene Personlichkeit auszubilden, was
u.a. mit dem verminderten Einfluss des Namensgebers begriindet wird.

Auch wenn der Namensgeber eines Menschen lebenslang zu diesem gehért, ist und bleibt
die Beziechung ambivalent und ein zu starker Einfluss der ,,anderen Welt™ (kawe: pat ka pyrther)
muss zurlickgewiesen werden. Die Losung besteht darin, den Namensgeber immer wieder in
seinem sozialen Aspekt, d.h. als persénlichen Schutzpatron, anzusprechen und seinen destrukti-
ven kosmischen Aspekt auf diese Weise abzumildern. Das Ritual @ #hoh hat vor diesem Hinter-
grund eine doppelt integrierende Wirkung. Zum einen integriert es einen verstorbenen Verwand-
ten tempordr in den Hiusern der Lebenden. Zum anderen trigt es aber auch dazu bei, ein Kind
in der Welt zu integrieren. Das Kind erfihrt, dass die Beziehung zum Namensgeber sozialisiert
werden kann und dass die destruktiven Einflisse der unsichtbaren Welt nicht permanent ge-
fiurchtet werden miissen. Indem die Beziehung zum Namensgeber rituell bestitigt wird, entwik-
kelt das Kind ein tendenziell positives Gefiihl gegentiber seinem Namensgeber, der durch sein
Sprechen zwar hin und wieder Krankheiten verursacht, in erster Linie aber ein persénlicher
Schutzpatron ist. Die geordneten Beziehungen zur unsichtbaren Welt fithren somit auch zu einer
besseren Integration in die sichtbare Welt. Ab dem zehnten Lebensjahr mischen sich die Na-
mensgeber seltener ein und Kinder gelten als ausreichend gefestigt, um sich in der Welt behaup-

ten zu konnen.

6.3 Der Heiratsprozess und die Verbindung zweier Hiuser

Bei den Karow gibt es keine Rituale, die den Ubergang von der Kindheit zur Jugend markieren.

Bis zur Geschlechtsreife fillt der Mensch in die Kategorie der Kinder (47 £bynnah) und danach in
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die der Jugendlichen (&; &hynran).’"® Der Ubergang zur Kategorie der Erwachsenen (k7 rangbah)
wird mit der Heirat eingeleitet: nachdem der Mann in das Mutterhaus der Frau gezogen ist, zahlt
das Paar zu den Erwachsenen. Vollstindig bestitigt wird der Erwachsenenstatus aber erst durch
die Geburt des ersten Kindes. Nur die Personen, die Eltern wurden, kénnen ein Haus begrinden
und nur wer einem Haus vorsteht und eine Herdgruppe unterhilt, ist im eigentlichen Sinn er-
wachsen. Die Heirat bereitet nicht nur einen Statuswechsel von Personen vor, sie verbindet auch
zwei Mutterhduser. Wie beschrieben, werden im Kontext der Heirat keine spezifischen strategi-
schen Interessen verfolgt (siche Kapitel ,,Die Beziechungen zwischen Affinen®). Vor dem Hinter-
grund der notwendigen reproduktiven Erneuerung der Gesellschaft will jedoch jedes Haus seinen
Fortbestand durch die Inkorporation ,,fremder S6hne sichern, was wiederum bedeutet, dass die
eigenen S6hne ebenfalls an andere Hiuser gegeben werden miissen.

Junge Minner und Frauen entscheiden grundsitzlich selbst, mit wem sie die Ehe eingehen
wollen. Die Entscheidung zur Ehe er6ffnet den Heiratsprozess, der mit dem Einzug des Mannes
in das Mutterhaus der Frau endet. Nachdem der Mann seinen Wohnort verlegt hat, gilt die Ehe-
beziehung (shi kurim) als etabliert und die Mutterhduser der Ehepartner bezeichnen sich fortan als
,»affinale Hauser (ka jing £ha). Wie bereits beschrieben, gibt es keine Hochzeitszeremonie. Auch
wenn ein singulidres Hochzeitsereignis fehlt, ldsst sich aber von einem ritualisierten Heiratspro-
zess sprechen, der Schritt fir Schritt vollzogen werden muss. Eingeleitet wird dieser Prozess
durch die heiratswilligen jungen Minner, die sich auf die Suche nach heiratswilligen jungen Frau-
en begeben. Seinen eigentlichen Auftakt findet der Heiratsprozess nachdem sich ein Paar fur die
Ehe entschieden hat. Das Kernstiick des Heiratsprozesses bilden die Heiratsgesprache (iakren
kurim), die von den Mutterbridern beider Seiten gefiihrt werden. Nur wenn die Heiratsgespriche
erfolgreich verliefen, kann die EheschlieBung durch die Wohnortverlegung des Mannes besiegelt
werden.

In der vorchristlichen Zeit war die Kontaktaufnahme zwischen jungen Minnern und Frauen
an die Institution des Jugendhauses (ka jing khynraw) gebunden. Durch den Einfluss des Christen-
tums wurden die Jugendhiuser in den 1990er Jahren aufgegeben, was die erste Kontaktaufnahme
verdnderte. Hiervon abgesehen, findet der Heiratsprozess aber nach wie vor in der Form statt,
die im Folgenden beschrieben wird — unabhingig davon, ob Christen oder Nicht-Christen die
Ehe eingehen. Eher selten lassen sich Christen auch kirchlich trauen. Die kirchliche Trauung

findet an dem Tag statt, an dem der Mann seinen Wohnort verlegt und wird durch eine Hoch-

*!8 Kinder werden nicht nur als 4i khynnah, sondern auch als 47 £hon bezeichnet, und Jugendliche werden nicht nur
als ki kbynraw, sondern auch als &7 samla bezeichnet. Die zweitgenannten Begriffe wurden von den Hochland-Khasi

tubernommen.
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zeitszeremonie im Mutterhaus der Frau begleitet. Die kirchliche Trauung und die Hochzeitsze-
remonie konnen nur stattfinden, wenn ihnen beide Seiten zustimmen. Da relativ hohe Kosten
entstehen, die von beiden Seiten geteilt werden mussen, tritt dieser Fall eher selten sein. Bis heute
lisst sich somit sagen, dass die Heirat in Form eines ritualisierten Prozesses vollzogen wird, aber

. . . . .2
im zeremoniellen Sinn wenig betont ist.*"’

»Zu den Midchen gehen*

Midchen und junge Frauen leben ein relativ freies Leben, das weitgehend frei von Restriktionen
ist. In den tberwiegenden Fillen sind es aber die jungen Minner, die die Initiative ergreifen und
den ersten Kontakt zum anderen Geschlecht herstellen. Wenn sich junge Minner auf Brautschau
begeben, wird von /i kynthei — ,,zu den Midchen gehen® — gesprochen. Dies kann den Besuch
des Marktes, den Gang zu einem Fest oder auch den Weg in ein Nachbardorf meinen; um nur
drei von vielen weiteren Moglichkeiten aufzuzihlen, bei denen Minner Frauen begegnen kénnen.
Urspriinglich bezog sich der Ausdruck /: kynthe: auf eine spezifische Praxis des Brautwerbens, die
an die Institution des Jugendhauses gebunden war. Bis Ende der 1980er Jahre gab es in jedem
Dortf mindestens ein Jugendhaus. In groBen Dorfern konnte auch jeder Dorfteil ein Jugendhaus
aufweisen. Das Jugendhaus war der minnlichen Jugend vorbehalten. Ab dem Zeitpunkt der Ge-
schlechtsreife verbrachten Jungen die Nichte nicht mehr in ihrem Mutterhaus, sondern im Ju-
gendhaus. Die Architektur dieses Hauses entsprach dem Typus des traditionellen Wohnhauses,
wobei die Jugendhiuser etwas grof3er als die Wohnhiuser waren (siche Kapitel ,,Die Mutter als
Hiterin des Hauses®). Im Inneren befand sich eine auf Stelzen stehende Bambusplattform, die
als Gemeinschaftsbett diente. Die Jugendhiuser dienten ausschlief3lich als Schlafhiuser, denn die
Mabhlzeiten wurden weiterhin im Mutterhaus eingenommen.

Sobald die jungen Minner das 15. oder 16. Lebensjahr erreicht hatten, machten sie das Ju-

gendhaus zum Ausgangspunkt fir ihre nichtlichen Besuche bei den jungen Frauen anderer D6r-

219 . . . . . . .
Der Heiratsprozess der Karow weicht signifikant von dem ab, was in der Khasi-Ethnographie zur Heirat und zur

Hochzeit beschrieben wird. Zu Beginn des 20. Jahrhunderts beschrieb Gurdon drei verschiedene Hochzeitszeremo-
nien, die in Abhingigkeit von Wohlstand und Status dutrchgefithrt wurden (vgl. Gurdon 2002: 127; siche auch Das
Gupta 1964: 150 — 155; Gerlitz 1984: 159 — 162; Mawrie 1981: 59 — 63). Hundert Jahre spiter scheinen diese Hoch-
zeitszeremonien vollstindig verschwunden zu sein (vgl. Nongkynrih 2002: 61). In Shillong finden heute tiberwiegend
kirchliche Trauungen statt. Im Umfeld der Seng Khasi werden zudem Hochzeitszeremonien durchgefiihrt, die einen
traditionellen Anspruch erheben. Tatsdchlich handelt sich eher um rituelle Innovationen, die traditionelle Elemente
aufgreifen, aber alles in allem nur noch wenig mit den bei Gurdon beschriebenen Hochzeitszeremonien gemeinsam

haben.
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fer oder Dorfteile. Diese Besuche wurden als /7 kynthei — ,,zu den Miadchen gehen® — bezeichnet
und verliefen auf ritualisierte Weise. Ein bis zwei Mal pro Woche schlossen sich die jungen Min-
ner eines Jugendhauses in kleineren Gruppen zusammen und begaben sich in die Nachbardérfer
oder auch in die entfernteren Dorfteile des eigenes Dorfs. Welches Dorf bzw. welcher Dorfteil
aufgesucht wurde, unterlag keiner festen Regel, sondern wurde von Fall zu Fall gemeinsam ent-
schieden. Die Gruppen fanden sich so zusammen, dass sich die jungen Minner in die Dorfer
oder Dorfteile begaben, in denen die Madchen und jungen Frauen lebten, die ithnen gefielen und
die sie sich ausgewihlt hatten. Bevor sie das Jugendhaus verlieB3en, legten die jungen Minner eine
Runde fest, so dass sie jeden Einzelnen am Haus seiner Auserwihlten absetzen konnten. Nach
drei bis vier Stunden trafen sie wieder zusammen und traten den Rickweg zum Jugendhaus an.

Die Stunden, die die jungen Minner getrennt verbrachten, verliefen nach einem dhnlichen
Muster. Ein junger Mann begab sich zum Haus seiner Auserwihlten und steckte an der Stelle, an
der sich ihr Nachtlager befand, einen Bambusstab (# synt#i#) durch die Bambuswand des Hauses.
Alternativ rief er leise ihren Namen. Handelte es sich um die erste Kontaktaufnahme, fand zu-
nichst ein geflistertes Gesprach durch die Bambuswand statt, in dem der junge Mann um seine
Auserwihlte warb. Der Umworbenen stand es frei, den Verehrer anzuhéren oder wegzuschicken.
Bestand der Kontakt schon seit lingerem, schlipfte die junge Frau aus dem Haus und das Paar
verbrachte einige Stunden an einem abgelegenen Ort auB3erhalb des Dorfes. Wie bereits beschrie-
ben, finden sexuelle Kontakte von Unverheirateten grundsitzlich im Bereich der Landkategorie
ka rinem ka kblaw (,,die Wildnis, der Wald®) statt (siche Kapitel ,,Die Opposition der Landkatego-
rien®). Intensivierte sich der Kontakt, schnitzte der junge Mann seiner Auserwahlten nach einiger
Zeit ein GefaB fiir ihre Betelblitter.”” Dieses Gefil3 bezeugte seine Liebe und deutete ernste Hei-
ratsabsichten an. Der nichtliche Kontakt eines jungen Paars konnte sich tber ein bis zwei Jahre
erstrecken. Am Tag existierte diese Bezichung noch nicht. Wenn sich zwei Unverheiratete zu
einem nichtlichen Paar zusammenschlossen, sprach sich dies zwar schnell herum, wurde aber
zunichst nicht 6ffentlich kommentiert. Nur die nichsten Verwandten nahmen Notiz und kom-
mentierten die Bezichung innerhalb des Hauses.

Mit Beginn der 1990er Jahre setzte ein Prozess ein, bei dem die einzelnen Doérfer nach und
nach ihre Jugendhduser aufgaben. Dieser Schritt ist in erster Linie auf die Kritik der Missionare
zuriickzuftihren, die spiter von den Reprisentanten der lokalen Kirche aufgegriffen wurde. Die
Missionare und Kirchenreprisentanten argumentierten, dass die stundenlangen nichtlichen Akti-

vititen der Jugend zum einen der christlichen Moral und zum anderen der schulischen Aufmerk-

>0 Betelblitter (u pathi) werden zusammen mit Betelniissen (# &woz) gekaut. Das Gefil3 fir die Betelblitter wird als #

ktang pathi bezeichnet. In der Regel wird es aus Bambus geschnitzt.
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samkeit abtriglich seien. Lange Zeit fanden die vorgebrachten Argumente nur wenig Beachtung.
SchlieBllich konnten sie sich aber durchsetzen, da die Zahl der Christen anstieg und schulischer
Bildung sowohl von den Christen als auch von den Nicht-Christen ein immer gré3erer Wert bei-
gemessen wurde. Mitte der 1990er Jahre wurden die Jugendhiuser vollstindig aufgegeben, was
auch der nichtlichen Praxis des Brautwerbens ein Ende setzte. Die ilteren Manner berichten bis
heute haufig und gern von ihrer Jugend, in der sie die Néichte im Jugendhaus verbrachten und
regelmiflig in die umliegenden Dérfer ausschwirmten. Fiir die jiingeren Minner sind diese Zei-
ten legendir und in Anlehnung an die Geschichten der Alteren sprechen sie bis heute von /7 &yn-
thei (,,zu den Midchen gehen®), wenn sie sich auf die Suche nach ihrer Zukinftigen begeben.
Heute werden erste Liebesgestindnisse in den meisten Fillen durch heimliche Briefe tiber-
bracht. Wihrend es frither iiberwiegend die jungen Minner waren, die die Initiative ergriffen,
werden Briefe zunehmend auch von Madchen und jungen Frauen geschrieben. Die Briefe wer-
den nicht direkt, sondern immer durch einen Boten tiberbracht. Wie in der Zeit der Jugendhauser
darf ein Verehrer bzw. eine Verehrerin abgelehnt werden und eine einmal eingegangene Bezie-
hung kann jederzeit wieder abgebrochen werden. Die Verbindlichkeit erh6ht sich erst, wenn sich
ein Paar fiir die Ehe entscheidet. Arrangierte Ehen sind den Karow fremd. Die Entscheidung fir
die Ehe kann dennoch nur dann zu einer EheschlieBung fithren, wenn die Mutterhduser beider
Seiten zustimmen. Um diese Zustimmung zu erhalten, muss die angebahnte, aber zunichst nur in
der Nacht existierende Beziehung fiir die Augen der Offentlichkeit sichtbar gemacht werden. Die
frihere nichtliche Praxis des Brautwerbens und das heute verbreitete heimliche Briefeschreiben
fihren letztlich zu ein und demselben Punkt: der junge Mann muss sich auf den Weg begeben

und die Eltern seiner Auserwihlten uber die Heiratsabsicht informieren.

»Zu den Eltern der Frau gehen*

Die Beziehung zwischen zwei heiratswilligen jungen Leuten kann nicht auf schlichte Weise an-
nonciert werden, sondern sie muss in einem ritualisierten Prozess Schritt fiir Schritt der Offent-
lichkeit bekannt gemacht werden. Der erste Schritt im Heiratsprozess wird als /7 pyntip miet kurim
bezeichnet: ,,die Eltern der Frau nachts informieren gehen®. Hierfiir begibt sich der heiratswillige
junge Mann zum Mutterhaus seiner Auserwihlten. Er darf nicht allein gehen, sondern muss von
zwei Freunden begleitet werden: bei dem einen Freund muss es sich um einen jungen Mann und
bei dem anderen Freund um einen alten Mann handeln. Der junge Mann ist im Idealfall derselbe,
der schon als Bote fir die Liebesbriefe diente. Der alte Mann fihrt die Dreiergruppe an und

leuchtet mit einer Bambusfackel den Weg. Wenn die Dorfbewohner eine Dreiergruppe sehen, die
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von einem fackeltragenden Alten angefiihrt wird, wissen sie, dass sich die drei auf Brautwerbung
befinden. Die Heimlichkeit, die die Liebesbeziechung zuvor umgab, wird zunichst nur ein Stick
geliiftet, denn der Weg zum Mutterhaus der jungen Frau muss grundsitzlich in der Nacht ange-
treten werden und wird somit noch nicht von vielen Personen wahrgenommen. Strikt betrachtet,
lasst sich auch nicht von einer ,,Brautwerbung® sprechen, denn die Begriffe ,,Braut” und ,,Briuti-
gam‘ haben keine lokalen Entsprechungen (sieche Kapitel ,,Die Beziehungen zwischen Affinen®).
Es wird von der Ehefrau (ka kurinz) und dem Ehemann (# kurimi) gesprochen — allerdings erst
nachdem der Mann in das Mutterhaus der Frau gezogen ist. Da die Wohnortverlegung des Man-
nes nicht durch eine Hochzeitszeremonie markiert wird, ist es nur folgerichtig, dass keine Begrif-
fe fiir die Braut und den Briutigam existieren.

Nachdem die Dreiergruppe das Mutterhaus der jungen Frau erreicht hat, verteilt die letztere
zuerst Betelniisse (# £woi) an ihre Eltern und die drei Giste. Die Eltern der jungen Frau eréffnen
anschlieSend das Gesprich und fragen nach dem Begehr der Giste. Obwohl die Eltern von ihrer
Tochter tiber den bevorstehenden Besuch informiert wurden, stellen sie sich ahnungslos. Die
Begleiter des jungen Mannes, die als Zeugen seiner Glaubwiirdigkeit auftreten, ergreifen das Wort
und berichten von der Heiratsabsicht ihres Freundes. Danach bestitigt der junge Mann den An-
lass des Besuches und bekundet seine Absicht, die Tochter des Hauses heiraten zu wollen. Er
sagt, dass er mit der Tochter des Hauses ,,wohnen® (shong) will. Das Verb shong steht fir ,,woh-
nen®, wird aber auch im Sinn von ,heiraten® verwendet. Nachdem sie iber die Heiratsabsicht
informiert wurden, fragen die Eltern der jungen Frau ihren zukunftigen Schwiegersohn, ob seine
Eltern und Geschwister der EheschlieBung zustimmen. Es ist Konvention, dass der junge Mann
an dieser Stelle Autonomie demonstriert und die Schicksalshaftigkeit der Verbindung betont,
gegen die niemand — auch nicht seine Eltern und seine Geschwister — etwas einwenden darf.

In den tberwiegenden Fillen geben die Eltern der umworbenen jungen Frau darauthin ihre
Zustimmung. Nur sehr selten werden heiratswillige junge Minner abgewiesen, denn jedes Mut-
terhaus ist bestrebt, seine Tochter zu verheiraten und die Sohne anderer Mutterhiuser zu inkot-
porieren. Es wird betont, dass das miannernehmende Haus im Kontext der Heirat das ,,akzeptie-
rende Haus® ist und sich gegentiber dem minnergebenden Haus nicht zu wihlerisch zeigen soll-
te. Verlduft alles wie gewiinscht, endet der nachtliche Besuch mit dem gemeinsamen Genuss von
Reisbier (ka kyiad um) oder Tee (ka sha) und mit einer abschlieBenden Runde Betelntisse (# Awoi),

. . . 221
die abermals von der jungen Frau ausgegeben wird.

221 o o . - . o .
In der Regel wird in nicht-christlichen Hausern Reisbier und in christlichen Hiusern Tee getrunken.
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»Zu den Eltern des Mannes gehen*

Nachdem die Eltern der jungen Frau informiert wurden, ist es ihre Aufgabe, das minnergebende
Haus aufzusuchen, um dort die Nachricht von der Heiratsabsicht des Paars zu tberbringen. Die-
ser zweite Schritt im Heiratsprozess wird als /7 ong kurim bezeichnet: ,,die Eltern des Mannes in-
formieren gehen®. Die vorgeschriebene Tageszeit ist abends, aber nicht mehr nachts, so dass die
Heimlichkeit ein weiteres Stiick geliiftet wird. Der junge Mann informiert seine Eltern im Vorfeld
tber den Besuch seiner zukiinftigen Schwiegereltern. Als die Eltern der jungen Frau eintreffen,
werden sie aber alles andere als herzlich empfangen. Die Eltern des jungen Mannes stellen sich
vielmehr ahnungslos und fragen verwundert nach dem Begehr der Giste. Die Antwort ldutet ein
verfremdetes Sprechen ein, das fiir den weiteren Heiratsprozess charakteristisch ist: die zukiinfti-
gen Ehepartner werden von nun an nicht mehr namentlich genannt, sondern als ,,Bulle® (# zasi)
und ,,Blume** (# synts) bezeichnet.”” Die Eltern der jungen Frau berichten, dass ,.ein entlaufener
Bulle zu ihrem Haus kam, in ithrem Garten graste und von einer ihrer Blumen fral3*. Die Eltern
des jungen Mannes werden als Besitzer des Bullen adressiert und beschuldigt, nicht gut genug auf
das Tier aufgepasst zu haben. Die auf diese Weise Beschuldigten mimen Verwunderung und er-
widern, dass keiner ihrer Bullen entlaufen sei. In dieser Form geht das Gesprich fiir einige Zeit
weiter. Die eine Seite beklagt sich iiber den fremden Bullen, der von ihrer Blume fraf3, und meint
damit den Sohn eines anderen Hauses, der mit ihrer Tochter intim wurde. Die andere Seite gibt
an, keinen Bullen zu vermissen und weist jede Schuld von sich.

Das verfremdete Sprechen wird als parshi bezeichnet — parshi bedeutet soviel wie ,,etwas sa-
gen, aber etwas anderes meinen.””’ Die Gespriche zwischen den Eltern zukiinftiger Ehepartner
verlaufen nie auf exakt gleiche Weise, folgen aber einem einheitlichen Muster. Die Argumente
beider Seiten werden in einem gespielt ernsten Duktus vorgetragen: die Eltern der jungen Frau
zeigen sich entriistet und die Eltern des jungen Mannes zeigen sich erstaunt. Die heiratswilligen
jungen Leute sind wihrend des Gesprichs nicht anwesend und werden nicht ein einziges Mal
namentlich erwihnt. Es ist nicht vorgesehen, dass das erste Gesprich zwischen den Eltern zu
einer Einigung fihrt. Der Abend endet mit der Vereinbarung eines weiteren Treffens, zu dem die
Mutterbriider beider Seiten hinzugezogen werden sollen, um ,,den vertrackten Sachverhalt aufzu-

klaren®.

222 . . . . .
Anstelle des Bullen (# zasi) kann auch von einem anderen minnlichen Haustier gesprochen werden, beispielswei-

se von einem Ziegenbock (# blang).
** Das Verb parshi steht fir ,,verfremdet sprechen®. Das Femininum & parshi bezeichnet die ,,verfremdete Sprech-

weise®,
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»Zu den Mutterbriidern gehen

Es gehort zu den wichtigsten Aufgaben eines Mannes, die Heiratsgesprache (fakren kurim) fur die
Kinder seiner Schwester zu fuhren. Um die Mutterbriider einzubeziehen, muss der dritte Schritt
im Heiratsprozess vollzogen werden: /i ong ki — ,,die Mutterbriider informieren gehen®. Die
zukinftigen Ehepartner sind hierfir selbst verantwortlich. Sie miissen jeweils den iltesten Bruder
ihrer Mutter aufsuchen, dem im Kontext der Heirat das letzte Wort zukommt. Der junge Mann
darf seinen dltesten Mutterbruder (# &7 heh) auf formlose Weise hinzubitten. Er begibt sich in das
Nachbardorf oder in den benachbarten Dotfteil, in dem der ilteste Bruder seiner Mutter lebt und
bittet ihn, die Heiratsgespriche zu fihren. Im Fall der jungen Frau gestaltet sich das Hinzubitten
des dltesten Mutterbruders formaler. Sie darf dem dltesten Bruder ihrer Mutter niemals mit leeren
Hinden gegeniibertreten, sondern muss ihm einen Flaschenkirbis mit Reisbier (ka &yiad um) und
ein Paket Klebereis (ka ja pnah) iberreichen. In Bezug auf die Miannergeber (k7 nongai) ist von lei
ong kiii — ,,die Mutterbriider informieren gehen® — die Rede. In Bezug auf die Minnernehmer (47
nongshing) wird hingegen von /ez ngong ki — ,,die Mutterbrider mit einer Gabe informieren gehen®
— gesprochen. Das Verb ngong ist eine Abwandlung des Verbs ong (,,informieren®) und bedeutet
soviel wie ,,mit einer Gabe informieren®.

Die unterschiedliche Form, in der die altesten Mutterbriidder hinzugebeten werden, verweist
auf eine grundsitzliche Unterscheidung, die im Kontext der Heirat von Relevanz ist: das mianner-
gebende Haus wird als ,,hart™ (¢h) und das miannernehmende Haus als ,,weich® (jerz) bezeichnet
(siche Kapitel ,,Die Bezichungen zwischen Affinen®). Die Begriffe ¢/ und jerz konnen in diesem
Zusammenhang im Sinn von ,,ubergeordnet™ und ,,untergeordnet® oder ,,statushoch® und ,,sta-
tusniedrig™ verstanden werden. Es wird als sehr schwierig erachtet, die Heiratsgespriache fir eine
Schwestertochter (ka pyrsa) zu fihren, denn das minnernechmende Haus ist das ,,akzeptierende
Haus®, das sich den Forderungen des minnergebenden Hauses unterordnen muss. Einfacher ist
es, die Heiratsgespriche fur einen Schwestersohn (# pyrsa) zu fihren, denn dem minnergebenden
Haus steht es zu, dominant aufzutreten und Forderungen zu stellen. Da die ,,weiche Position®
der Minnernehmer schwieriger einzunchmen ist als die ,,harte Position” der Midnnergeber, erklirt
sich, warum eine heiratswillige junge Frau ihren altesten Mutterbruder auf besonders entgegen-
kommende Weise bitten muss.

Nachdem die iltesten Mutterbriider informiert wurden, missen auch die jingeren Mutter-
briider iiber die anstehenden Heiratsgespriche in Kenntnis gesetzt werden. Diese Information
muss nicht zwingendermallen durch die zuktnftigen Ehepartner tbermittelt werden, sondern

spricht sich in der Regel von selbst herum.

243



,,Uber die Ehepartner sprechen®

Die Heiratsgesprache bilden das Kernstick des Heiratsprozesses. Es handelt sich um ein verein-
bartes Zusammentreffen zwischen den Eltern und den Mutterbriidern der zukiinftigen Ehepart-
ner. Dieses Zusammentreffen, das auf ritualisierte Weise verlauft, wird als iakren kurim — ,iber
die Ehepartner sprechen — bezeichnet. Kurz lisst sich von den ,,Heiratsgesprichen® sprechen.
Der Zeitpunkt der Heiratsgespriche wird gemeinsam festgelegt. Zwischen dem Informieren der
Mutterbriider und den Heiratsgesprichen kénnen einige Wochen vergehen. Am vereinbarten Tag
beginnen die Heiratsgespriche im Mutterhaus des jungen Mannes und damit im Haus der Min-
nergeber. Die vorgeschriebene Tageszeit ist der Abend. Anwesend sind die Eltern der zukinfti-
gen Ehepartner und die leiblichen Mutterbrider (# & trai) beider Seiten. Je nach sozialer Nihe
und personlichem Interesse werden weitere klassifikatorische Mutterbrider (# &7 kur) hinzuge-
zogen. Durchschnittlich nehmen zehn bis funfzehn, manchmal aber auch zwanzig und mehr
Personen an den Heiratsgesprichen teil. Es wird darauf geachtet, dass beide Seiten in etwa gleich
stark vertreten sind. Ist die Anzahl der leiblichen Mutterbriidder unausgewogen, wird dies durch
das Hinzuziehen klassifikatorischer Mutterbriider ausgeglichen. Die zukunftigen Ehepartner sind
selbst nicht anwesend.

Die Heiratsgespriche werden von den leiblichen Mutterbriidern geftihrt, wobei dem jeweils
altesten unter ihnen die fuhrende Rolle zukommt. Sind klassifikatorische Mutterbriider anwesend,
halten sie sich im Hintergrund und lassen die leiblichen Mutterbriider das Wort fithren. Am we-
nigsten sagen die Eltern der zukunftigen Ehepartner. Ihnen kommt die Rolle der Gastgeber zu,
die den Abend — anfangs im Mutterhaus des Mannes, spiter im Mutterhaus der Frau — ausrichten
und fur die kontinuierliche Bewirtung aller Anwesenden sorgen. Im Haus der Minnergeber, d.h.
im Mutterhaus des zukiinftigen Ehemanns, ist die Sitzordnung so arrangiert, das sich die Mutter-
briider beider Seiten frontal gegentibersitzen. Die Mannergeber (&7 nongai), d.h. konkret die Mut-
terbrider des Mannes, er6ffnen das Gesprich: ,,Was fithrt euch zu uns? Was gibt es?* Die Min-
nernehmer (&7 nongshins), d.h. konkret die Mutterbriidder der Frau, antworten und tragen die bereits
bekannte Beschwerde vor: ,,Wir kommen, da euer Bulle in unserem Garten grast! Die Minner-
geber zeigen sich erneut ahnungslos: ,,Buller! Welcher Bulle soll das sein? Der Grof3e, der Mittle-
re oder der Kleiner* Die Frage bezieht sich in diesem Fall auf die drei S6hne des Hauses. Eine
Weile verlduft das Gesprich auf diese Weise: die Midnnernehmer beschuldigen die Madnnergeber,
nicht auf ihren Bullen aufgepasst zu haben und die Minnergeber behaupten, von nichts zu wis-
sen und weisen jede Schuld von sich. Da im Haus der Minnergeber keine Einigung erzielt wer-
den kann, wird gemeinsam entschieden, den Ort zu wechseln und die Gespriche im Haus der

Mainnernehmer fortzusetzen.

244



Im Haus der Midnnernehmer, d.h. im Mutterhaus der zukinftigen Ehefrau, ist alles vorberei-
tet. Die Sitzordnung ist erneut so arrangiert, dass sich die Mutterbriider beider Seiten frontal ge-
geniibersitzen. Die Miannergeber eroffnen abermals das Gesprich: ,,Warum bittet ihr uns in euer
Haus? Gibt es Streit? Gibt es eine Schuld?* Das hier einsetzende Gespriachsmuster wird bis zum
Ende der Heiratsgespriche beibehalten: es sind immer die Mutterbriider des Mannes, die die Fra-
gen stellen, und es sind immer die Mutterbriider der Frau, die die Antworten zu erteilen haben.
Die Minnergeber haben nicht nur das Recht, den Minnernehmern mit harscher Stimme Fragen
zu stellen, sie durfen auch ,,Schweine von ihnen fordern. Erneut handelt es sich um eine Um-
schreibung, denn es werden keine echten Schweine, sondern Flaschen mit Reisbier (ka &yiad um)
gefordert. Das Reisbier wurde von der Mutter der Frau zubereitet und steht bereits abgefillt im
Haus.

Auf die er6ffnende Frage der Minnergeber antworten die Mannernehmer: ,,Es gibt keinen
Streit und es gibt keine Schuld. Wir miissen uns dennoch unterhalten, da euer Bulle in unserem
Garten grast!“ Die Minnergeber zeigen sich weiterhin erstaunt: ,,Was?! Das kann nicht unser
Bulle sein! Wie sieht er denn aus, dieser Bulle?* Von den Minnernehmern wird nun erwartet, den
zugelaufenen Bullen in den schillerndsten Farben zu beschreiben, wobei sich die Beschreibung
indirekt auf den zukinftigen Ehemann bezieht. Die Minnergeber erinnern sich nun, tatsichlich
einen solchen ,,Bullen® zu haben, reagieren aber nach wie vor verhalten: ,,Euch gefillt dieser Bul-
le? Wir kénnen ihn nicht empfehlen! Er ist ein fauler Nichtsnutz, der zur Arbeit nicht zu gebrau-
chen ist! Diese Aussage entspricht nicht der wirklichen Einstellung der Mannergeber. Es heif3t
aber, dass das Schlechtreden des ,,Bullen® zumindest fiir einen Moment die Hoffnung nihrt, die-
sen nicht an ein anderes Haus zu vetlieren. Die Minnernehmer gehen nicht auf das Mandver ein,
sondern loben den ,,Bullen® weiter in den hochsten Tonen. Auch wenn sie ihn loben, bringen sie
aber nicht direkt zum Ausdruck, dass sie ihn in ihren eigenen Stall fithren wollen. Es ist eine pa-
radoxe Situation, denn die angestrebte Heiratsverbindung wird von keiner der beiden Seiten of-
fen angesprochen. Die Minnergeber geben anfangs vor, nichts von einem Bullen zu wissen und
als sie sich doch erinnern, reden sie ihn schlecht und vermitteln den Eindruck, als ob sie ,,nichts
geben wollen®. Die Minnernehmer wiederum sind dazu angehalten, den Bullen zu loben, den sie
letztlich auch in ihren Stall fithren wollen. Sie sprechen dies aber nicht direkt an, sondern vermit-
teln den Eindruck, als ob sie ,,nichts nehmen wollen®.

Nachdem die Mannernehmer den Bullen ausreichend gelobt haben, treten die Heiratsgespri-
che in ihre letzte Phase. In dieser Phase wird iberprift, ob objektive Griinde vorliegen, die gegen
die angestrebte Heiratsverbindung sprechen. Gepriift wird, ob die negativen Heiratsregeln einge-

halten sind und ob es in der Vergangenheit Streit zwischen den beiden involvierten Hausern gab.
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Abschlieend wird gepriift, ob das Paar freiwillig oder unter Zwang zusammenkam. Der Aspekt
der Freiwilligkeit wird als wichtig erachtet, denn unter Zwang geschlossene Ehen gelten als un-
gliicksverheiend.”” Weniger wichtig ist der 6konomische Hintergrund der zukiinftigen Ehepart-
ner. Im Verlauf der Heiratsgespriche werden an keiner Stelle Fragen des Besitzes thematisiert.
Wie bereits beschrieben, betonen Hauser ihre Autonomie und die Idee, durch eine Heiratsver-
bindung auf direkte Weise vom Status und vom Wohlstand anderer profitieren zu wollen, wird
entschieden zuriickgewiesen (siche Kapitel ,,Die Bezichungen zwischen Affinen®). Zugegeben
und anerkannt wird aber, dass der Sohn eines anderen Hauses dem eigenen Haus dazu verhilft,
Geburt und Wachstum, sowie einen moderaten Wohlstand zu generieren.

Bis heute wird betont, dass die Heiratsgespriche auf traditionelle Weise durchgefithrt werden
miussen. Die Minnergeber prisentieren sich laut und dominant und fordern von den Min-
nernehmern ,,Schweine®, die diese nicht verweigern dirfen. Da das eingeforderte Reisbier ge-
meinsam getrunken wird, steigt die Stimmung mit fortschreitender Stunde betridchtlich. In christ-
lichen Hiusern wird weniger Reisbier konsumiert. Hiervon abgesehen, unterscheiden sich die
Heiratsgesprache in christlichen Hidusern aber nicht von den Heiratsgesprichen in nicht-
christlichen Hédusern. Das Resultat der Heiratsgespriche ist in beiden Fillen, dass der Mann in
das Mutterhaus der Frau ziehen darf, wobei dieses Ergebnis nicht direkt ausgesprochen wird. Das
einzige, wozu sich die Mdnnergeber am Ende der Heiratsgespriche durchringen, ist die Aussage:
,»Was sollen wir machen mit diesem Bullen? Er ist nun einmal entlaufen und grast in einem ande-
ren Garten. Wir konnen ihn nicht zurickholen, sondern mussen ihn ziehen lassen!® Die Min-
nernehmer antworten daraufhin: ,,Was sollen wir machen mit diesem Bullen? Wenn ihr ihn nicht
an der Leine halten kénnt, missen wir es hinnehmen, dass er in unserem Garten grast und von
unserer Blume frisst!“ Die letzten Worte dirfen erst im Morgengrauen gesprochen werden. Diese
Regel wird damit begriindet, dass die nichtliche Beziehung zwischen zwei unverheirateten Men-
schen im Verlauf des Heiratsprozesses Schritt fiir Schritt an das Tageslicht gefithrt wurde, wo sie
schlieBlich fiir die Offentlichkeit sichtbar wird. In den meisten Fillen hat es sich lingst herumge-
sprochen, aber spitestens dann, wenn die Dorfbewohner im Morgengrauen eine Gruppe betrun-
kener Minner nach Hause ziechen sehen, wissen sie, dass in der Nacht Heiratsgespriche stattfan-

den.

*** Auch in der Khasi-Ethnographie wird beschrieben, dass sich Ehepartner aufgrund ihrer persénlichen Neigungen

zusammenfinden (vgl. Das Gupta 1964: 150; Nakane 1967: 119; Nongkynrih 2002: 62f). Heiratsgespriche werden
nur von Das Gupta (1964: 150f) erwihnt. Die von ihm beschriebenen Heiratsgespriche weisen aber keine Ahnlich-

keit mit den Heiratsgesprichen der Karow auf.
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Mit den Heiratsgespriachen haben die Karow eine bemerkenswerte Form der Kommunikati-
on entwickelt. Wenn sich die Mutterbriider mal entriistet, mal ahnungslos tiber ,,entlaufene Bul-
len® und ,,angefressene Blumen® verstindigen, kann nicht von einer todernsten Stimmung ausge-
gangen werden. Auch wenn eine feine Komik mitschwingt, wird die Unterhaltung aber nie der
Licherlichkeit preisgegeben. Die Midnnernehmer erkliren, dass die Abhingigkeit von einem an-
deren Haus weniger schwer wiegt, wenn der Sohn dieses Hauses als ,,zugelaufener Bulle® be-
trachtet wird, auf dessen Willen kein Einfluss genommen werden kann. Die Minnergeber erkld-
ren, dass der Verlust eines Sohnes weniger schwer wiegt, wenn dieser Sohn wie ein ,,entlaufener
Bulle betrachtet wird, auf dessen Willen ebenfalls kein Einfluss genommen werden kann. Dass
die Minnernehmer die Leihgabe des Sohnes dennoch zu schitzen wissen, zeigen sie durch das
ausgiebige Loblied auf den ,,schénen Bullen®. Dass sie zudem um ihre Abhingigkeit wissen, zei-
gen sie, indem sie das dominante und fordernde Auftreten der Miannergeber bereitwillig akzeptie-
ren. Allen Beteiligten ist klar, dass der affinale Tausch stattfinden muss. Der Einsicht, dass dieser
Tausch Abhingigkeit und Verlust involviert und somit schwer wiegt, wird durch die Heiratsge-
spriche eine spezifische kulturelle Form verliehen. Das indirekte und verfremdete Sprechen gilt
als grofle Kunst und Fahigkeit. Es gibt ein allgemeines Muster, aber keine exakt vorgeschriebenen
Formeln, so dass der Kreativitit des Einzelnen viel Spielraum gelassen ist. Wenn Heiratsgespri-
che stattgefunden haben, werten die Anwesenden und die Dorfbewohner anschlieSend die rheto-
rischen Fahigkeiten der Manner aus, die die Heiratsgespriache fihrten. Das rhetorische Geschick,
das Minner bei den Heiratsgesprichen an den Tag legen, bestimmt im nicht unwesentlichen Maf3
ihre soziale Reputation. Minner, die das indirekte und verfremdete Sprechen nicht beherrschen,
setzen sich dem 6ffentlichen Spott aus und blamieren die Hauser ihrer Schwestern.

Nach den Heiratsgesprichen verlegt der Mann seinen Wohnort in das Mutterhaus der Frau.
Diese Wohnortverlegung erfolgt auf véllig unspektakulire Weise, denn der Mann zieht ohne eine
begleitende Zeremonie um. Der Einzug des Mannes etabliert die Ehebeziechung (shi &urim) und
gleichzeitig umschlieB3t das Mutterhaus der Frau den eingeheirateten Mann durch die Hausbezie-
hung (shi jing) (siche Kapitel ,,Der Vater als Dachpfosten des Hauses®). Nach dem Einzug des
Mannes ist ein letzter Weg zu gehen: die Frau muss der Seite der Mannergeber gemeinsam mit
ihren Eltern einen Besuch abstatten. Dieser letzte Schritt im Heiratsprozess wird als /7 kai kba
bezeichnet: ,,die Affinen besuchen gehen®. Konkret miissen die leiblichen Mutterbriider, die El-
tern und die Geschwister des Mannes besucht werden. Die klassifikatorischen Mutterbruder, die
bei den Heiratsgesprichen eine aktive Rolle spielten, kénnen ebenfalls besucht werden. Da die
genannten affinalen Verwandten in verschiedenen Hiusern leben, handelt es sich um eine grof3e

Besuchsrunde. In jedem Haus muss die Frau drei Dinge tberreichen: Reisbier (ka &yiad um), Kle-
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bereis (ka ja pnah) und Betelniisse (# £woi). Die Empfinger dieser Gaben bieten ihrerseits Reisbier
oder auch eine Reismahlzeit an. Die Herzlichkeit, die die Besuchsrunde kennzeichnet, relativiert
die bei den Heiratsgesprichen demonstrierte Indifferenz. Das zuletzt aufgesuchte Haus ist das
Mutterhaus des Mannes. Die Eltern des Mannes dirfen die Frau ihres Sohnes bitten, den letzte-
ren trotz seiner Wohnortverlegung noch ein weiteres Jahr auf ihrem Hausland arbeiten zu lassen.
Um den Eltern ihres Mannes Ehre (&a burom) zu erweisen, stimmt die Frau dieser Bitte grund-
satzlich zu. Mit Ablauf eines Jahres etlischt der Anspruch der Eltern auf die Arbeitsleistung ihres

Sohnes und dieser arbeitet nur noch fur das Haus, in dem er tatsachlich wohnt.

Exckurs: Die Auflisung von Ehen

In der Khasi-Ethnographie wurde wiederholt die Instabilitit von Ehen und die hohe Scheidungs-
rate thematisiert. Nakane (1967: 125 — 133) unterschied zwischen Ehen mit der jungsten Tochter
eines Hauses und Ehen mit einer ilteren Tochter (siche auch Arhem 1988: 267; Gurdon 2002:
791f). Laut Nakane scheitern Ehen mit der jiingsten Tochter, d.h. mit der Hauserbin, sehr hiufig,
da die Ehepartner stark durch die uterinen Verwandten der Frau beobachtet und reglementiert
wiurden, was in in vielen Fillen Loyalititskonflikte und eheliche Zerwurtnisse bedinge. Ehen mit
einer alteren Tochter seien demgegentber stabiler, da die Ehepartner nach der Geburt des ersten
Kindes ein eigenes Haus begrinden und in diesem relativ frei von Beobachtung und Reglemen-
tierung leben kénnten. Nakanes Darstellung spiegelt die These von der konfliktgeprigten matrili-
nearen Gesellschaft wider, die sich nicht auf die Karow anwenden lasst (siche Kapitel ,,Der theo-
retische Rahmen®). Bei den Karow werden Ehen nur selten aufgelost. Gegen die These instabiler
Ehen spricht bereits die sprachliche Erklirung, die fir die Bezeichnungen der Ehepartner gege-
ben wird. Der Ehemann ist # &uriz und die Ehefrau ist £a &urim. Das Nomen kurin setzt sich aus
den beiden Bestandteilen 4# und 7/ zusammen. Das Verb & steht fir ,,steigen und das Adverb
rim steht fur ,,alt. Der Ehepartner ist somit derjenige, auf den ,,bis ins hohe Alter gestiegen wet-
den soll“. Diese Erklirung ist sexuell konnotiert und wird nicht offen, sondern nur hinter vorge-
haltener Hand abgegeben. Allgemein wird aber betont, dass die Ehepartner zusammen alt werden
sollten und das Ehen idealerweise bis zum Tod halten. Da das Ideal wie tiberall nicht immer reali-
siert ist, kommt es in eher seltenen Fillen zur Auflésung von Ehen.

Bei chelichen Differenzen kehren Minner in der Regel in ihr Mutterhaus bzw. in das Haus
ihrer jungsten Schwester zurtick. Hiufig gelingt es den verlassenen Frauen, die davongelaufenen
Minner nach einiger Zeit zur Riickkehr zu bewegen. Sitzt das Problem tiefer, werden die Mutter-

briider eingeschaltet, die bereits die Heiratsgespriche (iakren kurim) fihrten. Das erneute Zu-
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sammentreffen der Mutterbriider wird als zakren pynlait kurim bezeichnet: ,,den Abschied der
Ehepartner besprechen®. Kurz lisst sich von den ,,Scheidungsgesprichen® sprechen. Die Schei-
dungsgespriche finden im Mutterhaus der Frau statt. Wie bei den Heiratsgesprichen sind es wie-
der die Minnergeber, die als erste das Wort ergreifen: ,,Unser Schwestersohn ist in sein Mutter-
haus zuriickgekehrt. War dies sein eigener Wille oder wurde er von eurer Schwestertochter ver-

"(

jagt? Wir wissen es nicht und wollen es herausfinden! Um festzustellen, wie es im Einzelnen um
die Ehebeziechung steht, wird eine spezifische Divinationsmethode angewendet: die Befragung
der Flaschenkirbisse (kynii na u klong). Fir diese Methode werden zwei Flaschenkirbisse mit
Reisbier gefiillt, das von der Mutter der Frau zubereitet wurde. Der eine Flaschenkiirbis reprisen-
tiert den Mann und wird vor den Minnernehmern abgestellt. Der andere Flaschenkiirbis repri-
sentiert die Frau und wird vor den Minnergebern abgestellt.

Nun beginnt die Befragung der Flaschenkiirbisse. Zuerst nimmt der dlteste Mutterbruder des
Mannes den Flaschenkiirbis in die Hand, der die Frau reprisentiert. Er verschiittet etwas Reisbier
und spricht: ,,Ich will herausfinden, ob die Schwestertochter dieses Hauses noch immer mit unse-
rem Schwestersohn verbunden bleiben will. Flaschenkiitbis, antworte mir mit Reisbier! Wenn sie
noch will, soll sich das Reisbier an den Flaschenhals schmiegen, wenn sie nicht mehr will, soll es
vom Flaschenhals tropfen! Auf dieselbe Weise verfihrt der alteste Mutterbruder der Frau: er
nimmt den Flaschenkurbis, der den Mann reprisentiert, und fragt, ob der Schwestersohn des
anderen Hauses noch mit der Schwestertochter des eigenen Hauses verbunden bleiben will.
Schmiegt sich das Reisbier in beiden Fillen an den Flaschenhals, wird davon ausgegangen, dass
die Ehepartner ihre Probleme in naher Zukunft beheben kénnen. Die Mutterbrider beschlieBen,
die Ehepartner zur Vers6hnung zu ermutigen und gehen vorerst auseinander. Tropft das Reisbier
in beiden Fillen vom Flaschenhals, wird dies als Zeichen gedeutet, dass die Ehe zerbrochen ist.
Die Mutterbriider einigen sich darauf, keine Verséhnungsversuche mehr zu unternehmen und
gehen auseinander. Tritt der Fall ein, dass sich das Reisbier einmal an den Flaschenhals schmiegt
und einmal vom Flaschenhals tropft, muss die Seite, von deren Flaschenhals das Reisbier tropft,
der Seite, an deren Flaschenhals sich das Reisbier schmiegt, den ,,Beleidigungswert™ (ka bai non-
grem) zahlen. Tropft das Reisbier beispielsweise von dem Flaschenkiirbis, der den Mann reprisen-
tiert, wird davon ausgegangen, dass der Mann die treibende Kraft in der Auflésung der Ehe ist.

Verlassen zu werden, schadigt die soziale Reputation. Es heif3t, dass mit der Auflésung einer
Ehe sowohl der Schatten (ka syrngu) des verlassenen Ehepartners als auch das verlassene Haus als
Ganzes ,,weich® (jerz) werden. ,,Weich® kann in diesem Zusammenhang im Sinn von ,,erniedrigt®
verstanden werden. Der Beleidigungswert muss entrichtet werden, um die ,,Erweichung® bzw.

,»Erniedrigung auszugleichen. Die Héhe der zu entrichtenden Geldsumme darf durch den belei-
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digten Ehepartner bzw. durch das beleidigte Haus festgelegt werden.”” Mit der Entrichtung des
Beleidigungswertes werden der verlassene Ehepartner und das verlassene Haus von jeglicher
Schuld freigesprochen und beide Seiten kénnen ihr Gesicht wahren.

Das Ergebnis, das sich aus der Befragung der Flaschenkiirbisse (&yn/i na u klong) ergibt, muss
nicht zwangsldufig mit der Realitit tibereinstimmen. Auch wenn die Divination auf eine Versoh-
nung verweist, kann es zur Trennung kommen, und auch wenn die Divination eine zerbrochene
Ehe anzeigt, konnen sich die Ehepartner wieder verséhnen. Wichtig ist jedoch, dass die Schei-
dungsgespriche (iakren pynlait kurim) stattfinden, denn durch die Ehe wurden nicht nur ein Mann
und eine Frau, sondern auch zwei Hiuser zueinander in Beziehung gesetzt. Betont wird, dass der
Streit zwischen den Ehepartnern nicht die Beziechungen zwischen ihren Mutterhdusern triiben
soll. Kommt es zur Auflésung einer Ehe, gilt es als ungliicksverheilend, seinen Affinen (k7 &ba ki
man) vollstindig den Riicken zuzukehren. Nach dem Ende einer Ehe gelten die Mutterhduser der
Geschiedenen weiterhin als affinal verbunden: fiir drei Generationen sind sie sich so nah, dass
zwischen ihnen keine weiteren Heiratsverbindungen eingegangen werden diirfen. An dieser Stelle
zeigt sich einmal mehr, dass die Ehe zwar von personlichen Impulsen ausgeht, aber nicht nur

Personen, sondern ganze Hauser verbindet.

6.4 Das Haus verlassen: der Tod und der Weg in die ,,andere Welt*

Das menschliche Leben endet, wenn sich der Atem (ka mynsien)) vom Korper (ka mef) 16st. Mit
der Ablosung des Atems zerfillt die Gestalt (ka rynjeng) als umschlieBende Personenkomponente
und damit die Person als Ganzes (siche Kapitel ,,Die Gestalt®). Zurtick bleibt ein ,,toter Kérper®
(ka met jap), d.h. eine Leiche, die verbrannt oder beerdigt wird. Der Atem geht eine Verbindung
mit dem Namen (ka kyrfeng) ein und formt ein Wesen, das als symgi bezeichnet wird. Ubersetzt
liasst sich vom ,,Totengeist des verstorbenen Menschen® sprechen (siche Kapitel ,,Die Toten®).
Solange die Leiche sichtbar ist, befindet sich der Totengeist in ihrer Néhe. Erst das Feuer bzw.
die Erde durchtrennt die Verbindung, denn der Totengeist wird nun frei beweglich und beginnt
zu irrlichtern.

Der Tod bildet den Ausgangspunkt eines Prozesses, durch den ein verstorbener Mensch zu
einem Ahnen wird (vgl. Hertz 2007). Das Todestritual zielt darauf ab, den Totengeist des verstor-
benen Menschen in die ,,andere Welt* (kawei pat ka pyrthei) zu geleiten und seine Transformation
zum Ahnen einzuleiten. Wie zuvor beschrieben, strebt der Atem zuriick zu seinem kosmischen

Ursprung im Haus von # Blei (ka jing u Bler). Der Moment, in dem der Atem in den kosmischen

**In der Regel handelt es sich um Geldbetrige zwischen 50 und 500 Rupien.
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Ursprung eingeht, ist mit der Transformation zum Ahnen gleichzusetzen, denn die Ahnen (47
kmei ki kiaw) befinden sich im Haus von # Blez. Wann sich die Transformation zum Ahnen voll-
zieht, ldsst sich aus der Perspektive der Menschen nicht exakt beantworten. Von Bedeutung ist
zum einen das Polarititsprinzip von £a hok und ka pop (sieche Kapitel ,,Das Prinzip der Polaritit®).
Je nach dem, ob ein Mensch sein Leben am Pol von £a hok (,,das Richtige™) oder aber am Pol
von ka pop (,,das Falsche®) orientiert hat, wird der Weg des Atems zuriick zum kosmischen Ut-
sprung leicht oder beschwerlich sein. Die Entscheidung hiertiber liegt beim hdchsten Gott # Blei,
der als ultimative moralische Instanz bezeichnet werden kann. Zudem ist das Konzept der Na-
mensrickkehr (wan kyrteng) von Bedeutung, denn der Atem kann nur dann in das Haus von # Ble
eingehen, wenn der Name zuvor mindestens einmal in die Hauser der Lebenden zuriickgekehrt
ist. Ein Totengeist kann seine ruhelose Existenz somit nur beenden, wenn er seinen Namen ab-
gibt und damit die Bedingung schafft, um zu einem namenlosen Ahnen werden zu kénnen.

Die Lebenden missen nicht nur die rituelle Arbeit leisten, die unmittelbar auf den Tod folgt
und den Totengeist in die unsichtbare Welt geleitet, sondern auch die anhaltende mentale Arbeit,
die den verstorbenen Menschen in Erinnerung behilt und seinen Namen integriert, wenn ein
Kind geboren wird (siche Kapitel ,,Der Name®). Innerhalb von ein bis zwei, manchmal auch drei
Generationen kehren die Namen der Verstorbenen mindestens einmal, in der Regel aber drei bis
viermal zuriick.”® Nach drei Generationen endet die Namensriickkehr. Es heift, dass die Namen
nun losgelassen werden kénnen: die konkrete Erinnerung an die Verstorbenen ldsst nach und
endet schlieBlich vollstindig. Die Toten, die nicht mehr namentlich erinnert werden, kénnen in
das Haus von # Blei eingehen und in diesem als friedvolle und namenlose Ahnen leben.*”’

Der Tod 16st einen Menschen aus seinem sozialen Umfeld. Nicht nur fir das Haus und die
kur-Gruppe, sondern auch fur das Dorf und die Gesellschaft als Ganzes stellt der Tod einen Ver-
lust dar, der rituell gemeistert und mental Giberwunden werden muss. In der klassischen Termino-
logie von Hertz (2007: 90f) entspricht das traditionelle Todesritual der Karow einer zweistufigen
Bestattung: zuerst werden die Toten verbrannt (Primarbestattung) und anschlieBend werden ihre
Knochen aus der Asche gesammelt und unter dem Knochenstein der £#-Gruppe bestattet (Se-

kundirbestattung). Das traditionelle Todesritual ldsst sich in dieser Form bis heute beobachten.

**0 Die wiedetholte Riickkehr ein und desselben Namens ist nur moglich, da die Namen einiger Verstorbener tber-
haupt nicht zuriickkehren (siche Kapitel ,,Die Toten®).

*"In der Khasi-Ethnographie findet sich an mehreren Stellen die Aussage, dass die Toten im Haus von # B/e/ ,,Be-
telniisse kauen® (vgl. Athem 1988: 271; Getlitz 1984: 187; Gurdon 2002: 105, 134; Mawtie 1981: 24; Roy 1936: 391;
Stegmiller 1921: 409, 433). Das Kauen von Betelntssen gehort auch zum Alltag der Karow. In Bezug auf das Leben
nach dem Tod begegnete mir das Bild des Betelkauens jedoch nicht.
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Als Folge der Christianisierung werden die Toten aber nicht mehr ausschliellich verbrannt, son-
dern auch beerdigt.””® Formal entscheidet die religiose Zugehorigkeit iiber den rituellen Umgang:
wer der ,alten Religion (ka nem barim) angehort, wird verbrannt (#hang), und wer der ,,neuen Re-
ligion® (ka nem thymmai) angehort, wird beerdigt (7p). In der Praxis wird die Regel flexibel ge-
handhabt. Wenn Nicht-Christen sterben, folgen oft Diskussionen unter den Hinterbliebenen. Die
nicht-christlichen Hinterbliebenen plidieren fir die Totenverbrennung, wihrend sich die christli-
chen Hinterbliebenen fiir die Beerdigung aussprechen. In den iberwiegenden Fillen sind die
Befturworter der Totenverbrennung in der ilteren Generation zu finden, wohingegen die Beftr-
worter der Beerdigung der jingeren Generation angehéren. Wer sich durchsetzt, kann nicht ver-
allgemeinert werden, sondern hingt vom Einzelfall ab.

Christen werden auf den kirchlichen Friedhofen beerdigt, wobei die Katholiken (&7 &atholik)
und die Presbyterianer (&7 presbiterian) jeweils ihren eigenen Friedhof haben. Die Friedhofe befin-
den sich am Rand der Dérfer.””” Nicht-Christen diirfen nicht auf den kirchlichen Friedhéfen be-
erdigt zu werden, da diese fir die getauften Christen reserviert sind. Wer als Nicht-Christ stirbt
und auf Wunsch der christlichen Hinterbliebenen nicht verbrannt, sondern beerdigt wird, findet
seine letzte Ruhe deshalb auf einem der inoffiziellen Friedhofte, die in den letzten Jahren ebenfalls
an den Rindern der Dorfer angelegt wurden. Treffender wire es, von der ,letzten Unruhe® zu
sprechen, denn die inoffiziellen Friedhofe sind als Ruhestitten allgemein unbeliebt und niemand
mochte gern dort beerdigt werden. Begriindet wird dies damit, dass die Toten entweder auf den
Verbrennungsplitzen (u lum thang) der ,,alten Religion® (ka nem barim) oder auf den Friedhofen (#
Ilum tep) der ,,neuen Religion® (ka nem thymmai) enden sollten, nicht aber an Orten, die weder der
neuen noch der alten Religion zugeordnet werden kénnen.

Um Konflikten unter den christlichen und den nicht-christlichen Hinterbliebenen vorzubeu-
gen und ein eventuelles Ende auf einem inoffiziellen Friedhof abzuwenden, hat sich unter den
Nicht-Christen die Praxis etabliert, kurz vor dem Lebensende zum Christentum zu konvertieren.
Nach ihrem Konversionsmotiv befragt, geben die Betroffenen ausschlieflich eine Antwort: sie
wollen es ihren Kindern ,,spiter einfacher machen® (ban suk hadien). ,,Spiter* bezieht sich auf den
Zeitpunkt nach dem Tod, an dem tber den rituellen Umgang entschieden werden muss. Die

jungste Tochter richtet die Todesrituale der Eltern aus (siche Kapitel ,,Die Kinder aus einer Wur-

**® In anderen regionalen Kontexten ist es nicht uniiblich, dass Christen verbrannt werden. Bei den Karow verbindet
sich das Christentum aber sowohl im katholischen als auch im presbyterianischen Kontext mit der Beerdigung der
Toten und ist auf diese Weise klar von der traditionellen Verbrennung abgegrenzt.

** Wie die Verbrennungsplitze werden auch die Friedhéfe im Alltag gemieden, da sich die Totengeister mit Vorliebe

auf den Friedhofen aufhalten.
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zel®). Uber den rituellen Umgang kann sie jedoch nicht allein entscheiden, sondern sie muss ihre
Geschwister und die Geschwister der Eltern einbeziechen. In vielen Fillen sind die Kinder als
Angehorige der jingeren Generation bereits konvertiert, wihrend die Geschwister der Eltern als
Angehérige der dlteren Generation hiufig noch nicht konvertiert sind und sich fir die Totenver-
brennung aussprechen. Der Schritt der spiten Konversion soll fiir Eindeutigkeit sorgen und den
christlichen Kindern erméglichen, ohne Streit und schlechtes Gewissen, eine christliche Beerdi-
gung organisieren zu konnen.

Es muss betont werden, dass die spiten Konversionen ihre Begriindung nicht im religitsen
Glauben finden, sondern dass sie auf die Vereinfachung der rituellen Praxis abzielen. Das Argu-
ment, dass die christlichen Rituale ,,cinfacher (&ham suk) seien als die lokalen Rituale, geht auf
die Anfangszeit der Missionierung zuriick (siche Kapitel ,,Rituelle Diskontinuititen®). Die Mis-
sionare kritisierten die lokalen Rituale und griffen insbesondere das Todesritual an.” Sie rechne-
ten den Dorfbewohnern exakt vor, wie viel Geld sie sparen kénnten, wenn sie ihre Toten nicht
verbrennen, sondern beerdigen wiirden.”' Die missionarische Kritik an den hohen Kosten des
Todesrituals diente als Vorbereitung, um kurze Zeit spiter die christliche Erlosungslehre einfith-
ren zu konnen. Heute sind viele Karow Christen. Die Menschen, die kurz vor ihrem Tod konver-
tieren, haben aber in den meisten Fillen nie eine Kirche von innen gesehen und sind mit der
christlichen Erlésungslehre nicht vertraut. Auf pragmatische Weise greifen sie lediglich das mis-
sionarische Argument auf, wonach die christliche Beerdigung einfacher durchzufithren sei als die
traditionelle Totenverbrennung. Den Kindern soll ein aufwendiges Ritual erspart werden, das
relativ hohe Kosten involviert, und ebenso soll Konflikten zwischen den Hinterbliebenen vorge-
beugt werden, die unterschiedliche Religionszugehérigkeiten haben. Beide Argumente sind sozia-
ler Natur, insofern sie nicht das eigene Wohl betreffen, sondern auf das Wohl der Nachfahren
abzielen. Gesagt werden muss aber auch, dass die spiten Konversionen ein Element des sozialen
Zwangs beinhalten. Viele Nicht-Christen, deren Lebensende naht, tragen sich mit der Sorge, dass
ihre christlichen Kinder nicht gewillt sein konnten, eine Totenverbrennung fur sie auszurichten.

Um ein unwiirdiges Ende auf einem inoffiziellen Friedhof abzuwenden, erscheint die spite Kon-

> Auch andere ethnographische Studien berichten, dass das Todestitual das primire Ziel der missionarischen Kritik

bildete (siche z.B. Hoskins 1987; Platenkamp 1988; Vitebsky 2008).

231 . o o R . . . .
Anfangs unterstiitzten die Missionare die d4rmsten Hiuser bei der Finanzierung der Totenverbrennungen. Dies

geschah aber nicht, ohne als Gegenleistung die Konversion der Hinterbliebenen einzufordern. Spiter wurden die
Hiuser, die an der Totenverbrennung festhielten, von den Missionaren nicht mehr unterstiitzt, sondern geichtet.
Heute wird den Hausern, die sich nach wie vor fiir die Totenverbrennung entscheiden, nicht mehr negativ begegnet.
Weder die Kirchenreprisentanten noch die anderen Christen sprechen sich offen gegen die stattfindenden Toten-

verbrennungen aus. Die Kirchenreprisentanten missbilligen aber die Tieropfer, die begleitend durchgefithrt werden.
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version somit als einziger Ausweg. Auch wenn in der Begrindung dieser Konversionen das Wohl
der Hinterbliebenen betont wird, darf dies nicht dariiber hinwegtiuschen, dass die Betroffenen
fir sich keine andere Méglichkeit sehen. Dass die spiten Konversionen sozial und nicht religios
motiviert sind, zeigt sich schlieBlich auch daran, dass diese Konversionen nicht vollzogen wer-
den, wenn die Kinder nach wie vor der ,,alten Religion® (&a nems barim) angehéren. In diesen Fal-
len kénnen die Eltern sicher davon ausgehen, dass sie auf traditionelle Weise verbrannt werden.

Die Kirchenreprisentanten betrachten die spiten Konversionen duf3erst kritisch. Sie spre-
chen von den ,,Friedhofschristen®, die sich ,,nur fir einen Platz auf dem Friedhof™ (fang ban job
lum tep) taufen lassen. Die Friedhofschristen gelten wie die Nicht-Christen als ,,verlorene Seelen®,
da sie mit den christlichen Ideen weder vertraut sind noch durch diese motiviert werden. Wer
sich nicht flr einen ,,Platz im Himmel“, sondern fur einen ,,Platz auf dem Friedhof* taufen lisst,
dem mangelt es in den Augen der Kirchenreprisentanten am ,,rechten Glauben®. Viele Men-
schen, die der ,,alten Religion (ka nem barim) angehdren und sich in der Lebensmitte befinden,
ziehen die Konversion zur ,,neuen Religion® (&a nem thymmai) noch nicht in Betracht. Auffillig ist
jedoch, dass fast alle heutigen Nicht-Christen angeben, ,,spiter gehen zu missen® (bap lei hadien)
und sich damit auf die Konversion kurz vor dem Lebensende bezichen. Die zuriickgehenden
Totenverbrennungen spiegeln das nominelle Verhiltnis von Christen und Nicht-Christen wider,
driicken aber vor dem beschriebenen Hintergrund der spiaten Konversionen nicht zwangsldufig
geinderte religiose Uberzeugungen aus.

Unabhingig davon, ob die Toten verbrannt oder beerdigt werden, fillt der jingsten Tochter
(ka kbon khatduh) die Ausrichtung des Todesrituals zu. Als Hauserbin ist sie diejenige, die mit
ihrem eingeheirateten Mann im Haus der Eltern wohnen bleibt, die Eltern im Alter versorgt und
schlieBlich auch das Todesritual fir sie ausrichtet. Die jiingste Tochter ist hauptverantwortlich fir
die rituelle Organisation und trigt den Grofiteil der anfallenden Kosten. Die rituelle Arbeit liegt
jedoch nicht allein auf ihren Schultern, sondern sie wird organisatorisch und finanziell von ihren
Geschwistern und von den Geschwistern des verstorbenen Elternteils unterstiitzt. Das Todesri-
tual bildet einen uterinen Wertkontext, denn es sind die Eigenen (&7 £x7), die die rituellen Aufga-
ben tbernehmen. Dem Ehemann und Vater wird das Todesritual in dem Haus ausgerichtet, in
dem er lebte und Kinder zeugte.”” Die einzelnen rituellen Aufgaben miissen dennoch von Mit-
gliedern seiner £#-Gruppe tibernommen werden, die hierfiir in das Haus gerufen werden.

In der vorchristlichen Zeit kamen dem éltesten Bruder (# para heh) bzw. Mutterbruder (u 47

heh) der verstorbenen Person die zentralen rituellen Aufgaben zu. Bis heute sorgt der alteste Bru-

232 . . . . R . .
Unverheirateten und geschiedenen Minnern wird das Todesritual in ithrem Mutterhaus bzw. im Haus ihrer jiing-

sten Schwester ausgerichtet.
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der bzw. Mutterbruder fiir einen reibungslosen Ablauf des Todestrituals.”” Er iibernimmt im ei-
gentlichen Sinn aber keine rituellen Aufgaben mehr. Findet das Todesritual auf traditionelle Wei-
se statt, wird ein hausexterner ritueller Spezialist gerufen, bei dem es sich um einen klassifikatori-
schen Bruder (# para kur) bzw. Mutterbruder (# &sii #ur) handeln muss. Eine besondere Situation
liegt vor, wenn die verstorbene Person im Lauf ihres Lebens einen Tabubruch (& sang) begangen
hat. In diesem Fall dirfen die Rituale nicht von einem uterinen Verwandten durchgefiihrt wer-
den. Im Hintergrund steht die Befiirchtung, dass sich die Schuld, die durch den Tabubruch ent-
stand, in der kur-Gruppe weitertridgt und in den nachfolgenden Generationen Leid und Unbheil
verursacht. Um die Schuld von der eigenen £#-Gruppe zu nehmen, wird ein affinaler Verwand-
ter gebeten, als ritueller Spezialist zu agieren. Auch im christlichen Kontext sorgt der alteste Bru-
der bzw. Mutterbruder fir einen reibungslosen Ablauf. Fur die Durchfihrung der Rituale wird
ein Vertreter der Kirchenoffiziellen (&7 nongkit kam) gerufen, bei dem es sich ebenfalls um einen
klassifikatorischen Bruder bzw. Mutterbruder handeln muss. Im Rahmen der christlichen Beerdi-
gungen finden keine Tieropfer mehr statt. Hiervon abgesehen, dhneln sich das traditionelle und
das christliche Todesritual aber in den grundlegenden Abldufen. Im Unterschied zu den Ritualen,
die die Geburt umgeben, hat das Todesritual einen ausgesprochen kollektiven Charakter. Es ver-
sammelt nicht nur Verwandte und Freunde aus dem eigenen Dortf, sondern auch zahlreiche Gi-
ste aus benachbarten Dérfern. Unabhingig davon, ob die Toten verbrannt oder beerdigt werden,
erstreckt sich das Todesritual iiber drei Tage, in denen sich die Offentlichkeit Schritt fiir Schritt
erweitert. Zu Beginn sind nur die nahen Verwandten des Hauses und der Schwesterhduser anwe-
send. Sobald sich die Todesnachricht verbreitet, kommen nach und nach die Bewohner des Dot-
fes zum Haus der verstorbenen Person. Am dritten Tag treffen schlieBlich die Giste aus den
benachbarten Dorfern ein und das rituelle Geschehen kulminiert in der Totenverbrennung (#hang
bri) bzw. in der Beerdigung (#ep bru).***

Im Folgenden wird das dreitigige Todesritual in seinen wichtigsten Abliufen beschrieben.*”

Die Basis der Darstellung bildet das traditionelle Todesritual, das sich durch die Christianisierung

233 7 . . . . . .
Wird von einem reguliren Tod im fortgeschrittenen Alter ausgegangen, ist der dlteste Mutterbruder verstorben,
so dass der dlteste Bruder an seine Stelle tritt. Moglich ist auch, dass der dlteste Bruder durch einen jingeren Bruder

ersetzt wird (siche Kapitel ,,Rituelle Spezialisten, Heiler und Hausopfer®).

4 Die Begtiffe thang bru und tep bru bedeuten wortlich ,,den Menschen verbrennen® bzw. ,,den Menschen beerdi-

gen®. Beide Begriffe lassen sich substantivisch im Sinn von ,,Totenverbrennung® bzw. ,,Beerdigung® tibersetzen.
% Auch in der Khasi-Ethnographie wurden der Tod und die mit ihm verbundenen Ideen und Praktiken vergleichs-
weise ausfithrlich behandelt. Frithe Darstellungen stammen von Roy (1936, 1938, 1963), der das traditionelle Todes-
ritual der Hochland-Khasi beschrieb. Hervorzuheben sind weiter zwei Aufsitze von Arhem (1988, 2000), der das

Todestitual der Hochland-Khasi zum Ausgangspunkt nahm, um Uberlegungen zur Kosmologie und Sozialordnung
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verandert hat, aber bis heute beobachtet werden kann. Auf die Unterschiede und Variationen, die
sich bei den christlichen Beerdigungen ergeben, wird gesondert eingegangen. Indem zuerst die
traditionelle Totenverbrennung beschrieben wird, soll nicht suggeriert werden, dass diese hdufi-
ger stattfindet oder wichtiger wire als die christliche Beerdigung. Da das christliche Todesritual
aber eine Abwandlung des lokalen Todesrituals darstellt, liegt diese Reihenfolge der Beschreibung

nahe.

»Der Tag des Todes*

Nachdem der Tod eingetreten ist, wird die verstorbene Person im Haus aufgebahrt. Nehmen wir
an, dass es sich bei der Verstorbenen um die Mutter und Hausvorsteherin handelt. Der ,, Tag des
Todes (ka sngi jap bru) ist der erste von drei Tagen, an denen die Tote im Haus verbleibt. Das
Totenlager wird in einem Raum des Schlathauses (ka jing thib) errichtet, der zu diesem Zweck leer
gerdumt wird. Die Tote wird von weiblichen Verwandten gewaschen und angekleidet. Jedes Klei-
dungsstiick wird mit einem kleinen Schnitt versehen, denn aus der inversen Perspektive der To-
ten sind nur kaputte Dinge heil. Die gewaschene und angekleidete Tote wird auf dem Bett aufge-
bahrt und mit einem weillen Baumwolltuch (ka jaini sala) bedeckt, das das Gesicht frei lisst. Rund
um das Totenlager wird mit Hilfe von Bambusstécken und weiteren weilen Baumwolltiichern
ein Sichtschutz (ka syrwi) errichtet. Am Tag bleiben die Tucher dieses Sichtschutzes nach oben
geschlagen, in der Nacht werden sie herunter gelassen. Uber dem Totenlager werden bunte Tii-

cher aufgehingt, die der Verschonerung dienen und die Tote erfreuen sollen. Neben dem Toten-

anzustellen. Verallgemeinern ldsst sich, dass die Hochland-Khasi eine dreistufige Bestattung durchfiihrten, die sich
bereits zu Gurdons Zeiten, d.h. zu Beginn des 20. Jahrhunderts, nur noch als Rudiment beobachten lie§ und inzwi-
schen vollstindig verschwunden ist (vgl. Gurdon 2002: 140; siche auch Gerlitz 1984: 190, 211). Traditionell wurden
die Verstorbenen verbrannt (Primirbestattung). AnschlieBend wurden ihre Knochen aus der Asche gesammelt und
mit den Knochen der verstorbenen Mitglieder der £poh-Gruppe vereint (Sekundirbestattung). In groBleren Abstin-
den wurden die Griber der £poh-Gruppen aufgelost und alle Knochen der verstorbenen Mitglieder einer &#-Gruppe
wurden zusammengefiihrt (Tertidrbestattung). Die Karow geben an, dass ihre Bestattungen seit jeher zweistufig sind,
da der Zwischenschritt iiber die £poh-Gruppe entfillt. Im Hochland der Khasi-Berge werden die Toten heute sowohl
im christlichen als auch im nicht-christlichen Kontext beerdigt. Ausnahmen bilden Totenverbrennungen, die von
Mitgliedern der Seng Khasi durchgefithrt werden und einen traditionellen Anspruch erheben. Treffender ist jedoch,
von rituellen Innovationen zu sprechen, die zwar traditionelle Elemente verarbeiten, aber nur noch wenige Gemein-
samkeiten mit den Todesritualen aufweisen, die Gurdon (2002) und Roy (1936, 1938, 1963) vor vielen Jahrzehnten

beschrieben haben.
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Abb. 17: Totenlager mit Sichtschutz

Zu sehen ist das Totenlager eines zwolfjahrigen Midchens, das unerwartet an Malaria verstarb. Ne-
ben der Toten liegt die Mutter, die im Schmerz die Nihe ihrer Tochter sucht. Auf der anderen Seite
sitzen der Vater sowie einige Schwestern und Mutterschwestern der Toten. Das Totenlager umgibt
der charakteristische Sichtschutz aus weiBen Tiichern. Uber dem Totenlager hingen bunte Tiicher,

die der Verschonerung dienen.

lager wird auf einem groB3en Messingteller eine Totenmahlzeit aus Obst, Gebick und Klebereis
angerichtet, die in den folgenden drei Tagen regelmifig aufgefrischt wird.

Nachdem das Totenlager hergerichtet wurde, legt eine leibliche Schwester (ka para trai) eine
Haarlocke auf den Nabel der Toten und ein leiblicher Bruder (# para trai) legt auf diese Haarlocke
ein rohes Hiihnerei, das als ,,Bi der Gebirmutter (u pylleng &pob) bezeichnet wird.” Die Haar-
locke und das Ei markieren den Nabel (# sobpef) und damit das Zeichen der Geburt und der Ab-
stammung. Geschwister teilten ein und dieselbe Gebarmutter (ka £poh) und bleiben zeitlebens als
kpoh-Gruppe verbunden. Mit der Heirat und dem Wegzug der Briider wird diese £poh-Gruppe
delokalisiert. Erst der Tod fihrt die Geschwister wieder zusammen, denn im Haus von # Blei (ka
Jing n Blez) gehbren sie einer Ahnengruppe an und sind nicht mehr voneinander getrennt. Das ,,Ei
der Gebiarmutter® verweist auf die Zusammenfithrung der Geschwister, die sich nach einer Zeit

des Ubergangs in der ,,anderen Welt (kawei pat ka pyrthei) vollzieht.

% Diese Vorgehensweise wird auch in der Khasi-Ethnographie beschrieben (vgl. Gerlitz 1984: 429; Gurdon 2002:

132; Stegmiller 1921: 429). Bei den Karow werden die Haarlocke und das ,,Ei der Gebdrmutter” von leiblichen Ge-
schwistern abgelegt. Hat die verstorbene Person keine leiblichen Geschwister, wird die Aufgabe von klassifikatori-

schen Geschwistern iibernommen.
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Auch die von der Schwester abgelegte Haarlocke ist von Bedeutung. Mit dem Ablegen dieser
Haarlocke bezeugt die Schwester, dass die Tote frei von Schuld (ka ran) von der Welt geht. Zur
Erklirung wird die Geschichte eines Mannes erzihlt, der vor vielen Generationen verstarb und
eine grofie Schuld hinterlieB. Bald darauf wurden sein Mutterhaus und weitere Hiuser seiner Aur-
Gruppe mit Leid und Unbheil konfrontiert. Die Divination ergab, dass sich die bestehende Schuld
negativ auf die Nachfahren auswirkte und von diesen beglichen werden musste, um weiteres Leid
und Unbheil abzuwenden. Seitdem wird darauf geachtet, dass Menschen, die die Welten wechseln,
keine Schuld hinterlassen. Der Begriff der Schuld bezieht sich dabei sowohl auf materielle Schul-
den als auch auf ausstehende soziale Verpflichtungen. Besteht zum Todeszeitpunkt die ein oder
andere Schuld, liegt es in der Verantwortung der leiblichen Geschwister, diese auszugleichen.
Stellvertretend fiir die Geschwistergruppe tritt eine der Schwestern mit ihrer Haarlocke als Zeu-
gin der Schuldlosigkeit ein. Die Betonung der Schuldlosigkeit kann als wichtiger Schritt im Pro-
zess der notwendigen Abgrenzung zwischen den Lebenden und den Toten verstanden werden,
denn eine bestehende Schuld kénnte sich iiber mehrere Generationen negativ auf die Nachfahren
auswirken.

Nachdem die Haarlocke und das ,,Ei der Gebdrmutter® abgelegt wurden, beginnt die eigent-
liche Trauerarbeit. Die nahen weiblichen Verwandten des Hauses und der Schwesterhiuser set-
zen sich neben das Totenlager und fangen an, laut zu weinen und zu klagen (Abb. 17). Die nahen
maiannlichen Verwandten versammeln sich vor dem Haus. Auch die Minner trauern, aber in we-
niger offensichtlicher Form als die Frauen. Sobald sich die Todesnachricht im Dorf verbreitet,
treffen mehr und mehr Menschen ein. Innerhalb des Dorfes gilt die Regel, dass jedes Haus min-
destens zwei Vertreter zum Haus der verstorbenen Person schicken muss. Idealerweise sollte es
sich dabei um einen Jugendlichen und einen Erwachsenen handeln. Die Dorfbewohner, unter
denen sich viele Verwandte und Freunde befinden, kommen nicht nur, um ihre Kondolenz zu
erweisen. Im Unterschied zu den spiter eintreffenden Gisten aus den benachbarten Dérfern
haben sie den Status von Helfern (&7 nongiarap). Drei Tage lang tibernehmen sie im Haus der To-
ten alle anfallenden Arbeiten und entlasten auf diese Weise die nahen Verwandten, die emotional
am stirksten durch den Todesfall betroffen sind.

Zu den anfallenden Arbeiten gehdren die Entsendung der Todesnachricht in die benachbar-
ten Dorfer, die Besorgung von Lebensmitteln, die Zubereitung von Mahlzeiten und die Bewir-
tung der stetig anwachsenden Trauergemeinschaft, die sich im Haus und auf dem Hof versam-

melt. Die Hauser des Dotfes sind nicht nur verpflichtet, mindestens zwei Vertreter zum Haus der
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Toten zu schicken, jedes Haus muss zudem Reis und etwas Geld geben.”” Im nicht-christlichen
Kontext findet am Abend das erste Hahnenopfer (ka ksiia syiar) statt. Traditionell wurde dieses
Hahnenopfer vom altesten Bruder (# para heh) bzw. Mutterbruder (# ki heh) durchgefuhrt. Inzwi-
schen wird ein hausexterner ritueller Spezialist gerufen, der der &#r-Gruppe der verstorbenen
Person angehéren muss und somit ein klassifikatorischer Bruder (# para &ur) bzw. Mutterbruder
(n ki kur) ist. Das Hahnenopfer ist ein ,, Tieropfer, das die Verstorbenen informiert (ka siia
pyntip symgr). Bei den informierten Verstorbenen handelt es sich um die Ahnen der £#~-Gruppe,
die darum gebeten werden, den zukiinftigen Neuzugang in ihrer Mitte zu integrieren.

In christlichen Héusern gestaltet sich der Tag des Todes auf dieselbe Weise wie in nicht-
christlichen Hiusern. Am Abend findet jedoch kein Hahnenopfer statt. Anstelle eines rituellen
Spezialisten wird ein Vertreter der Kirchenoffiziellen (&7 nongkit kam) gerufen, mit dem gemein-
sam gebetet wird. Die Grundlage bildet das von den Missionaren erstellte Gebetsbuch £a kot hynti
bneng (,,Wegweiser zum Himmel®), das mehrere Gebete fiir den Todesfall enthilt. Die Gebete
dauern nur einige Minuten. Sie richten sich an den ,,neuen Gott (# Blei thymmai) und bitten ihn,
den Weg zu erleichtern, den der Atem bzw. die Seele nach dem Tod nimmt. Der christliche Gott
befindet sich gemeinsam mit allen anderen Gottern (&7 blez) und mit den Ahnen (k7 ket ki kiaw)
im Haus des ,alten Gotts (# Blei barim) (siche Kapitel ,,Die UmschlieBung des christlichen
Gotts®). Auch die Christen gehen davon aus, dass sie nach einer Zeit des Ubergangs mit den
Ahnen ihrer £ur-Gruppe vereint werden. Nachdem zum christlichen Gott gebetet wurde, werden
deshalb ebenso wie im nicht-christlichen Kontext die Ahnen informiert und sie werden gebeten,
den zukiinftigen Neuzugang in ihrer Mitte aufzunechmen.

Am spiteren Abend wird sowohl im nicht-christlichen als auch im christlichen Kontext der
Maryngot-Spieler gerufen. Die Maryngot ist ein traditionelles Saiteninstrument, das ausschlielich
nach Todesfillen erklingt.””® In jedem Dorf gibt es zwei bis drei Minner, die eine Maryngot besit-
zen und darauf spielen kénnen. Der Bote, der den Maryngot-Spieler ruft, tiberreicht ihm einen
Flaschenkiirbis mit Reisbier (ka &yiad um) und einige Betelniisse (# &woi). Der Maryngot-Spieler
sprenkelt etwas Reisbier tiber die Maryngot, legt die Betelntisse vor ihr ab und bittet sie, in der
Nacht zu erklingen. Danach begibt er sich mit seinem Instrument in das Haus der Toten und

setzt sich neben das Totenlager. Das Erklingen der Maryngot eréffnet die niachtliche Totenwa-

> Die Menge des Reises und die Hohe des Geldbetrags richten sich nach den finanziellen Méglichkeiten eines Hau-
ses. Arme Hiuser kénnen ein halbes Kilo Reis und zehn Rupien geben. In der Regel werden jedoch mindestens ein
Kilo Reis und fiinfzig bis hundertfiinfzig Rupien gegeben.

% Es heift ka maryngot. Der Artikel £a zeigt an, dass es sich um ein weibliches Instrument handelt, das aber nur von

Minnern gespielt werden datf.
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che, die #hih beit genannt wird: ,,mit offenen Augen schlafen. In der Nacht ist es niemandem im
Haus erlaubt, die Augen zu schlieBen: Schlaf — der ,,Bruder des Todes* — muss vermieden wert-
den, so dass die nahen Verwandten wach bleiben und dabei von den anwesenden Dorfbewoh-
nern unterstitzt und begleitet werden. Auch in der Nacht gilt, dass aus jedem Haus des Dorfes
mindestens zwei Vertreter anwesend sein miissen.

Nachts ist das Totenlager durch die herunter gelassenen weilen Baumwolltiicher verhangen.
Wer sich seiner traurigen Stimmung hingeben mdochte, setzt sich neben das Totenlager und den
Maryngot-Spieler. Es heil3t, dass der Klang der Maryngot ,,die Herzen 6ffnet und die Trinen
befreit.”” In der Nacht ist es sowohl fiir die weiblichen als auch fiir die minnlichen Verwandten
legitim, neben dem Totenlager zu weinen. Nicht alle kénnen es ertragen, in der Nihe der Leiche
zu sein. Wer seine Trauer vertreiben moéchte, verlasst das Schlathaus (&a jing #hibh) und geht in das
Kichenhaus (ka jing shet ja). Im Kichenhaus versammeln sich die Menschen, um sich Geschich-
ten zu erzihlen, Lieder zu singen und Karten zu spielen. Andere finden Ablenkung in der Arbeit
und richten Mahlzeiten fiir die bereits anwesenden und die noch zu erwartenden Helfer und Gi-
ste. Die Stimmung im Kichenhaus ist ausgelassen und steht im Kontrast zur traurigen Atmo-
sphire des Schlathauses. Die fréhliche Atmosphire des Kiichenhauses wird angesichts des Todes
jedoch nicht als unpassend empfunden. Es handelt sich im Gegenteil um ein erwartetes Verhal-
ten: indem die Dorfbewohner fir eine ausgelassene Stimmung sorgen, helfen sie, den Schmerz

der nahen Verwandten zu lindern und vertreiben auch ihre eigene Trauer aktiv.

»Der Tag des Holzschlagens

Der Tag, nachdem der Tod eintrat, wird als der ,,Tag des Holzschlagens® (ka sugi deit dieng) be-
zeichnet. Es handelt sich um einen Briickentag, an dem alle notwendigen Vorbereitungen fir den
rituellen H6hepunkt am dritten und letzten Tag getroffen werden. Die Tote bleibt auch am zwei-
ten Tag im Haus und wird von den Verwandten des Hauses und der Schwesterhduser umsorgt.
Die meiste Zeit sind es die weiblichen Verwandten, die am Totenlager sitzen und trauern. Hin
und wieder stolen die minnlichen Verwandten hinzu und geben sich fiir kurze Zeit ihrer Trauer

hin. Der gesamte Tag ist durch eine groB3e Betriebsamkeit geprigt. Bereits am frithen Morgen

> Die Maryngot wird normalerweise nur nach einem Todesfall gespielt. Um den Klang der Maryngot aufnehmen zu
kénnen, bat ich einen Maryngot-Spieler um ein kurzes Vorspiel. Wie nach einem Todesfall durfte ich diese Bitte
nicht mit leeren Hinden vorbringen, sondern ich musste dem Maryngot-Spieler Reisbier und Betelniisse tberreichen.
Interessant war, dass die zufillig anwesenden Frauen zu weinen anfingen, sobald das Instrument erklang, obwohl

aktuell niemand gestorben wat.
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werden Boten in die benachbarten Dorfer entsendet, um Verwandten und Freunden die Todes-
nachricht zu iberbringen. Am spiten Morgen begeben sich einige Manner in den Wald, um das
sogenannte Totenhaus fiir die Totenverbrennung zu konstruieren. Dieses Totenhaus wird direkt
auf dem Verbrennungsplatz errichtet. Wie bereits beschrieben, hat jede £#~Gruppe ihren eigenen
Verbrennungsplatz (siche Kapitel ,,Die rituellen Orte der £ur-Gruppen®). Regulir sollen Verstor-
bene auf dem Verbrennungsplatz ihrer &#-Gruppe verbrannt werden. In der Praxis wird diese
Regel aber haufig flexibel gehandhabt. Stirbt die Mutter ergeben sich keine Diskussionen: weibli-
che Personen werden immer auf dem Verbrennungsplatz ihrer £#r-Gruppe verbrannt. Stirbt hin-
gegen der Vater, folgen oft Diskussionen, denn verheiratete mannliche Personen kénnen entwe-
der auf dem Verbrennungsplatz ihrer eigenen £x#r-Gruppe oder auf dem Verbrennungsplatz ihrer
Frauen verbrannt werden.”" In vielen Fillen wiinschen die Kinder, dass der Vater am selben Ort
wie die Mutter verbrannt wird. Dies ist moglich, solange die Geschwister des Vaters um Erlaub-
nis gefragt werden und ihre Zustimmung geben.

Bei dem Totenhaus fiir die Totenverbrennung handelt es sich um einen ca. zwei Meter ho-
hen Holzkasten, der &a shynrong genannt wird (Abb. 18). Fir den Bau wird das Holz der Baume
verwendet, die rund um den Verbrennungsplatz stehen.”' Zwischen den vier massiven Eckpfei-
lern werden diinne Seitenwinde eingezogen und durch Querstreben verstirkt. Die Eckpfeiler
werden als ,,Médnnerholz (ka dieng shynrang) bezeichnet, da sie ,,tragen und stiitzen®, und die Sei-
tenwinde werden als ,,Frauenholz (ka dieng kynthei) bezeichnet, da sie ,,umhillen und bewah-
ren®. Nicht nur die Konstruktionsweise des Wohnhauses, sondern auch die des Totenhauses
wird auf diese Weise in Beziechung zu den charakteristischen mannlichen und weiblichen Qualita-
ten gesetzt (siche Kapitel ,,Der Vater als Dachpfosten des Hauses). Am Tag des Holzschlagens
darf das Totenhaus noch nicht fertig gestellt werden. Die Manner lassen ihre Arbeit deshalb un-
vollendet und kehren am Nachmittag in das Dorf zurtick. Im christlichen Kontext wird auf dhnli-
che Weise vorgegangen. Auf dem Verbrennungsplatz wird Holz geschlagen, das mit in das Dorf
genommen und auf dem Hof des Hauses zu einem Sarg (ka synduk) verbaut wird.*** Auch der

Sarg darf noch nicht fertig gestellt werden, sondern bleibt unvollendet auf dem Hof stehen.

** Unverheiratete oder geschiedene Minner werden auf dem Verbrennungsplatz ihrer £#-Gruppe verbrannt.
1 Lisst sich rund um den Verbrennungsplatz kein geeignetes Holz finden, darf Holz aus dem Dorfwald (ka &blaw

shnong) der Domine entnommen werden. In rituellen Kontexten kommt dieses Recht allen &#-Gruppen der Domai-

ne zu.

* Der Sarg wird ka synduk genannt. Das Adjektiv duk steht fiur ,,arm®. Der Sarg ist somit die 4rmere und schlichtere

Version des Totenhauses.
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Abb. 18: Totenhaus fir die Totenverbrennung

Die Totenhiuser werden teilweise mit Aufsitzen versechen. An diesen befinden
sich Schnitzereien, die Motive aus dem Leben der verstorbenen Person aufgrei-
fen. Der Sonnenschirm ist ein obligatorischer Bestandteil. Er soll den Verstorbe-
nen Schatten spenden und wird zusammen mit ihren persénlichen Dingen ver-

brannt, die neben dem Totenhaus aufgebaut wurden.

Im Haus der verstorbenen Person sind am zweiten Tag die verschiedensten Arbeiten zu verrich-
ten. Wie am Vortag gilt, dass aus jedem Haus des Dorfes mindestens zwei Helfer anwesend sein
miussen. Die Minner schlagen Holz, zimmern Tische und Binke, schlachten Tiere und besorgen
Lebensmittel. Die Frauen pflicken Bananenblitter, die als Teller und zum Einwickeln von Kle-
bereis benotigt werden, kochen Reis, Gemiise und Fleisch, wickeln Klebereis in Bananenblitter
und knacken Betelniisse. Die Pakete mit Klebereis (ka ja pnah) und die Betelniisse (# Awoi) sind
obligatorische Begriilungsgaben fiir die nach und nach eintreffenden Giste aus den benachbar-
ten Dorfern. Es ist die Aufgabe der jugendlichen Helfer des Dorfes, die Giste mit Speisen und
Getrinken zu bewirten. Nach dem arbeitsreichen Tag wird erneut ,,mit offenen Augen geschla-
fen® (thib beif). Wie in der Nacht zuvor ist es niemandem erlaubt, die Augen zu schlieBen. Die
Maryngot erklingt und die Anwesenden kénnen sich entscheiden, ob sie sich im Schlafhaus (ka2
Jing thih) ihrer Trauer hingeben wollen und neben dem Totenlager wachen, oder ob sie sich in das
Kiichenhaus (ka jing shet ja) begeben, um ihre Trauer in fréhlicher Runde zu vertreiben. Die Gi-
ste, die ihre Nachtruhe der Totenwache vorziehen, diirfen nicht im Haus der Toten bleiben, son-

dern werden auf die Nachbarhiuser verteilt, in denen sie schlafen kénnen.
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In vielen christlichen Hausern wird auch am zweiten Abend ein Vertreter der Kirchenoffizi-
ellen (k7 nongkit kam) geruten, der abermals die Gebetsrunde leiten soll. Die Gebetsrunde dauert
nur einige Minuten und die Teilnahme ist nicht verpflichtend. Wichtiger als das Beten ist, dass die

Maryngot erklingt und dass Christen und Nicht-Christen gemeinsam die Nacht durchwachen.

»Der Tag der Totenverbrennung*

Der dritte Tag ist der ,,Tag der Totenverbrennung* (&a sugi thang bru). Das namensgebende Kern-
stick bildet die Totenverbrennung (thang bru), die am spiten Nachmittag stattfindet. Im christli-
chen Kontext handelt es sich um die Beerdigung (#¢p bru), so dass auch vom ,, Tag der Beerdi-
gung* (ka sngi tep bru) gesprochen wird. Am Vormittag dieses Tages treffen die letzten Giste aus
den benachbarten Dérfern ein. Sie werden mit Klebereis (ka ja prnah) und Betelniissen (# wor)
begriilt und geben im Gegenzug Geld an das Haus der verstorbenen Person.”* Die Minner, die
am Vortag begonnen haben, das Totenhaus zu bauen, gehen wieder zum Verbrennungsplatz, um
ihre Arbeit zu beenden. Am spiten Vormittag ist die Zeit der Hahnenopfer (ka kiiia syiar) ge-
kommen. Wie die Geschichte des primordialen Tieropfers erzahlt, war der Hahn einst der Weg-
bereiter (# nongprat lynti), der nach der initialen Transgression (ka sang) zwischen den Menschen
und # Blez vermittelte (siche Kapitel ,,Die Brucke zur anderen Welt®). Nachdem #» Bl die direkte
Verbindung zwischen Himmel und Erde durchtrennt hatte, gab der Hahn seinen Nacken fir die
Menschen und erméglichte auf diese Weise die indirekte Kommunikation zwischen der sichtba-
ren Welt der Menschen und der unsichtbaren Welt der Gotter. Im Rahmen des Todesrituals
greift die Logik des rituellen Vermittlers zum letzten Mal. Es heif3t, dass der Hahn der verstorbe-
nen Person vorangeht und ihrem Atem den Weg in die ,,andere Welt™ (kawei pat ka pyrthe) weist.
Bei reguliren Hahnenopfern wird der Atem des Hahns fur den Atem des Menschen gegeben, um
das vorzeitige Lebensende des Menschen abzuwenden. Am tatsdchlichen Lebensende fallen beide
Ereignisse ineinander, denn ein Hahn wird geopfert, um dem verstorbenen Menschen bzw. sei-
nem Atem das letzte Geleit anzutragen. Je mehr Hihne geopfert werden, desto sicherer ist es,

dass der Atem den Weg zu seinem kosmischen Ursprung findet.

** Die Hohe des Geldbetrags richtet sich nach den finanziellen Moglichkeiten eines Hauses. Als angemessen gelten

Summen zwischen 20 und 150 Rupien. Nur fiir sechr arme Héuser ist es statthaft, weniger als 20 Rupien zu geben.

263



In jedem Fall geben die Kinder und die Geschwister einen Hahn. Zudem kénnen alle Ver-
wandten und Freunde, die dies wiinschen, einen Hahn geben.”** Wer einen Hahn zum Haus der
Toten bringt, muss auch ein weilles Baumwolltuch (&a jazii sala) mitbringen. Dieses Baum-
wolltuch wird den Kindern oder den Geschwistern der Toten iiberreicht und von diesen tber das
Totenlager gelegt. Wihrend sie das Tuch ausbreiten, fragen die Kinder oder auch die Geschwister
den Geber, ob das Tuch eine bestehende Schuld (&a ram) gegeniiber der Toten verdecken soll.
Der Geber des Tuchs muss diese Frage ehrlich verneinen kénnen. Am Tag des Todes bezeugte
die Haarlocke der Schwester, dass die Tote keine Schuld hinterldsst. Am Tag der Totenverbren-
nung muss nun umgekehrt sichergestellt werden, dass andere Menschen keine Schuld gegeniiber
der Toten haben. Die Gefahr einer solchen Schuld besteht darin, dass die Tote zu einer verdrger-
ten Namensgeberin werden konnte, was negativ fir das Haus und die nahen Verwandten wire
(siche Kapitel ,,Der Name®). Die weillen Baumwolltiicher, die Lage fiir Lage ausgebreitet werden
und erstmalig auch das Gesicht der Toten bedecken, etablieren eine Grenze zwischen der Toten
und den Hinterbliebenen. Diese Grenze soll klar und eindeutig sein, was mit einer bestehenden
Schuld nicht vereinbart werden kénnte. Zum Abschluss legen auch die Kinder und die Geschwi-
ster jeweils ein Tuch iber die Tote und versichern, dass ihr gegentiber keine Schuld mehr besteht.
Jedes Tuch — es kénnen fiinfzehn und mehr Ticher sein — wird erneut etwas angeschnitten, da
aus der Sicht der Toten nur zerstérte Dinge heil sind. Auch im christlichen Kontext werden wei-
Be Ticher gegeben. Hihne, die dem Atem bzw. der Seele den Weg in die ,,andere Welt™ (kawei
pat ka pyrthei) weisen sollen, werden jedoch nicht geopfert.

Am frihen Nachmittag nimmt die Trauergemeinschaft eine gemeinsame Reismahlzeit ein
und kurze Zeit spiter trifft vom Verbrennungsplatz die Nachricht ein, dass das Totenhaus fertig
gestellt wurde. Daraufthin wird die Tote in die zuvor gegebenen weilen Baumwolltiicher gewik-
kelt, in eine Bambusmatte gerollt und auf die Totenbahre (ka shahrah) gelegt.** In dem Moment,
in dem die Totenbahre aus dem Haus getragen wird, schwillt das vorherig leise Weinen zu einem
lauten Klagen an. Nicht nur die Frauen, sondern auch viele Minner weinen und klagen nun 6f-
fentlich. Verstorbene missen mit dem Kopf voran aus dem Haus getragen werden. Dies wird
damit begriindet, dass Menschen ,,in dieser Position auch geboren werden®. Einmal mehr wird

hier eine Analogie zwischen dem Haus und der Gebiarmutter hergestellt. Zudem wird deutlich,

244 1. . N . . _ .
Die Gabe eines Hahns ist nicht vollkommen uneigenniitzig. Der Hahn trigt nicht nur einem verstorbenen Men-

schen das letzte Geleit an, er leistet auch den Hinterbliebenen einen Dienst. Es heiB3t, dass der Hahn die Fahigkeit
besitzt, die Sorge und die Trauer, die den Tod umgeben, ,,zu schultern und davon zu tragen®.

** Die Totenbahre wird ebenfalls aus Bambus gebaut.
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dass auch der Tod eine Form der Geburt darstellt: zwar endet das menschliche Leben, aber die
Toten existieren weiterhin in der unsichtbaren Welt.

Der Trauerzug zum Verbrennungsplatz wird von einem leiblichen Bruder (# para trai) der
Toten angefithrt (Abb. 19). An der letzten Weggabelung vor dem Verbrennungsplatz muss dieser
Bruder das ,,Ei der Gebarmutter™ (# pylleng £pob) auf dem Erdboden zerschlagen. Gemeinsam mit
dem rituellen Spezialisten liest er aus der GroB3e und Lage der Eierschalen heraus, ob der Tod fiir
das Haus und die £#~Gruppe negative Folgen haben wird. Solche negativen Folgen ergeben sich,
wenn seitens der Toten oder auch seitens der Hinterbliebenen eine nicht eingeldste Schuld be-
steht. Deutet sich eine Gefdhrdung an, mussen die Hintergriinde in den folgenden Tagen durch
ein erneutes Eierbrechen (shob pylleng) herausgestellt werden. Am Verbrennungsplatz werden die
mitgebrachten personlichen Dinge der Toten, wie Kleidung, Geschirr und Toilettenartikel, neben
dem Totenhaus aufgebaut. Damit sie fur die Tote in der ,anderen Welt™ (kawei pat ka pyrthei)
brauchbar sind, werden alle Gegenstinde durch einige kriftige Messerhiebe zerstort. Anschlie-
Bend richtet der rituelle Spezialist eine Totenmahlzeit aus gekochtem Reis (ka ja), Tee (ka sha)
und Betelniissen (# Awoi) an. Er lidt die Tote zum Essen und Trinken ein und bittet sie, nach
dieser Stirkung in Frieden und ohne Reue von der Welt zu gehen. Zum Abschluss wird noch
einmal die Bambusmatte aufgerollt und das Gesicht der Toten freigelegt (Abb. 20). Die jingste
Tochter (ka khon kbatdubh) nimmt eine Betelnuss (# £wo7) und kaut diese vor. Die zerkaute Betel-
nuss (# kwoi katha) legt sie auf den Mund ihrer verstorbenen Mutter und wiinscht ihr im Namen
aller Hinterbliebenen gutes Geleit auf dem Weg in die unsichtbare Welt.**

Die Gabe der letzten Betelnuss stellt einen zutiefst sozialen und zartlichen Moment dar, der
viele der Trauernden weinen lasst. Kleinkinder, die noch nicht richtig kauen kénnen, bekommen
von ihrer Mutter oder ihrem Vater die erste Betelnuss vorgekaut. Das Vorkauen der letzten Be-
telnuss durch die jingste Tochter spiegelt dieses Ereignis. Die Gabe einer zerkauten Betelnuss
rahmt das Leben ein und verweist auf die existentielle Bedeutung der Eltern-Kind-Beziehung.
Wieder gut verschnirt, wird die Tote mit dem Gesicht nach unten in das Totenhaus gelegt und
die Minner entziinden das Feuer. Alle Anwesenden werfen ein kleines Holzstiick in die Flam-
men. Dieses Holzstlick soll die Tote begleiten, aber auch sicherstellen, dass sie den Trauernden
nicht zuriick in das Dotf folgt. Sobald das Feuer brennt, verlassen die Frauen und Kinder sehr

schnell den Verbrennungsplatz. Als Begriindung wird angegeben, dass sie sich vor dem Toten-

*% Die Lebenden verzehren die Betelnuss (n £woi) immer mit einem Betelblatt (# pathi) und mit etwas Kalkpaste (ka

shun). Die Toten hingegen moégen keinen Kalk und bekommen die Betelnuss nur mit einem Betelblatt gereicht. Diese
Unterscheidung ist eines von vielen Beispielen fiir die inverse Beziehung zwischen der sichtbaren und der unsichtba-

ren Welt.
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Abb. 19: Der Weg zum Verbrennungsplatz

Die Verbrennungsplitze befinden sich in den dorfnahen Wildern im Ubergangsbereich zur Wild-
nis. Der Weg dorthin fithrt an den Reisfeldern vorbei. Unterwegs wird zumeist einmal angehalten.
Die Toten werden ausgewickelt und erhalten Erfrischungen in Form von Reisbier und Betelniissen.
Vor der Uberquerung von Bichen, Bewisserungsgriben und anderen Wasserarmen wird stets eine
kleine Briicke aus Strick und Bambus gebaut, die dem Totengeist helfen soll, das Wasser zu iiber-

queren.

geist firchten, der nun zu irrlichtern beginnt. Die Minner verbleiben am Verbrennungsplatz, um
die rituelle Arbeit weiterzufithren.”’

Nachdem das Feuer niedergebrannt ist, wird die Asche abgeléscht.**® Das verwendete Was-
ser wird in Bambusrohren zum Verbrennungsplatz gebracht, denn wie bei allen anderen Ritualen
durfen im Rahmen des Todesrituals nur Materialien verwendet werden, die den lokalen Wildern
entstammen (siche Kapitel ,,Der ethnographische Kontext®). Nach dem Abl6schen der Asche
beginnt das Knochensammeln (#im shyieng). Der rituelle Spezialist sammelt insgesamt vier Kno-
chen aus der Asche: einen Schidelknochen, einen Knochen der rechten Hand, einen Knochen
des linken Fulles und einen Knochen des Rumpfes. Zusammen reprisentieren diese Knochen die
Person als Ganzes. Die Knochen werden in ein halbiertes Bambusrohr (ka #ynnab) gelegt, wobei
abwechselnd ein Knochen (ka shyieng) und ein Stiick Holzkohle (ka &hyrra dieng) genommen wird.

Die Holzkohle steht fiir das vergingliche Leben in der sichtbaren Welt und fiir den menschlichen

247 i o . . o

Es wurde regelmifig mit Verwunderung quittiert, dass ich am Verbrennungsplatz zuriickblieb. Frauen ist dies
nicht verboten. Das erwartete Verhalten ist jedoch, dass sie aus Furcht vor dem Totengeist in das Dorf zuriickkeh-
ren, sobald die Flammen auflodern.

248 . . oo . .
Es dauert ca. drei Stunden, bis das Feuer so weit niedergebrannt ist, dass es abgeloscht werden kann.
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Abb. 20: Die Verabschiedung am Verbrennungsplatz

Die Trauergemeinschaft hat den Verbrennungsplatz erreicht. Es steht die Verbrennung einer ilte-
ren Frau bevor. Die Schwester der Verstorbenen beugt sich weinend herab. Auf dem Riicken trigt
sie die personlichen Dinge der Verstorbenen, die spiter verbrannt werden. Ein Bruder bindet die
Bambusmatte auf, damit die jiingste Tochter ihrer verstorbenen Mutter die zerkaute Betelnuss ge-

ben kann.

Korper, der durch das Feuer zerstort wurde. Die Knochen stehen fiir die fortgesetzte Existenz in
der unsichtbaren Welt und fir die Anteile der Person, die den Tod uberdauern.

Wie bereits beschrieben, gehért zu jeder £#r-Gruppe ein Knochenstein (# mawbubshyieng kur),
unter dem die Knochen der verstorbenen Mitglieder bestattet werden (siche Kapitel ,,Die rituel-
len Orte der &ur-Gruppen®). Da die Mutter und der Vater verschiedenen £#r-Gruppen angeho-
ren, werden ihre Knochen nie an einem Ort begraben. Die miitterlichen Knochen werden nach
dem Knochensammeln unverziiglich zum Knochenstein ihrer £ur-Gruppe gebracht. Dies gilt
auch fur die Knochen jeder anderen weiblichen Hausbewohnerin sowie fir die Knochen der
unverheirateten mannlichen Hausbewohner. Unter dem Knochenstein gribt der rituelle Spezialist
einen groflen mit Knochen gefullten Tontopf aus der Erde und legt die neuen Knochen hinzu.
Die ebenfalls gesammelte Holzkohle wird nicht mit hinzugelegt, sondern als Zeichen der Ver-
ginglichkeit weggeworfen. Zum Abschluss wird neben dem Knochenstein eine Totenmahlzeit
aus gekochtem Reis (ka ja), Tee (ka sha) und Betelntissen (# &woi) angerichtet. Der rituelle Spezia-
list wiinscht der verstorbenen Person gutes Geleit und bittet sie, in Frieden und ohne Reue von
der Welt zu gehen und zu einem wohlwollenden Namensgeber zu werden.

Auch wenn der Vater in den Gberwiegenden Fillen am selben Ort wie die Mutter und somit

auf dem Verbrennungsplatz der Mannernehmer (&7 nongshinz) verbrannt wird, miissen die viterli-
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chen Knochen an das Mutterhaus des Vaters und somit an die Minnergeber (&7 nongai) zuriickge-
geben werden. Die Riickgabe der viterlichen Knochen bindet sich an das Ritual az ning (,,die Din-
ge geben®) (siche Kapitel ,,Die Dinge geben®). Dieses Ritual wird ausgerichtet, um den patrilate-
ralen Verwandten Ehre (ka burom) zu erweisen. Die rituelle Ehrerweisung (a7 burom) kann zu Leb-
zeiten oder nach dem Tod des Vaters erfolgen. Fand das Ritual bereits zu Lebzeiten des Vaters
statt, werden die viatetlichen Knochen unmittelbar nach dem Knochensammeln an das Muttet-
haus des Vaters zuriickgegeben. Fand das Ritual noch nicht statt, ibergibt der rituelle Spezialist
die viterlichen Knochen der jiingsten Tochter, die sie auf dem Hof des Hauses vergribt. Es han-
delt sich aber nur um eine temporire Ruhestitte, denn frither oder spiter muss das Ritual a7 ning
(,,die Dinge geben®) stattfinden, in dessen Rahmen die viterlichen Knochen an das Mutterhaus
des Vaters zuriickgegeben werden.

Unabhingig davon, ob eine weibliche oder eine minnliche Person verstarb und die Knochen
final bestattet oder nur temporir vergraben werden, endet der Tag der Totenverbrennung mit
einer gemeinsamen Reismahlzeit. Die Abendmahlzeit unterscheidet sich von der Mittagsmahlzeit,
die vor dem Aufbruch zum Verbrennungsplatz stattfand. Bei der Mittagsmahlzeit sitzen die Gi-
ste nach Statusgruppen getrennt. Statushohe Gesellschaftsmitglieder, wie z.B. rituelle Spezialisten,
Kirchenoffizielle und Lehrer, werden im Gisteraum (ka kamra shong kai) des Schlathauses plat-
ziert und mit den hochwertigsten Speisen bewirtet. Die nahen Verwandten essen im Kiichenhaus
und die entfernteren Verwandten und Freunde auf dem Hof. Serviert wird das Essen von den
jugendlichen Helfern des Dorfes, die erst essen dirfen, nachdem alle anderen gegessen haben.
Bei der Abendmabhlzeit entfillt die Trennung der Trauergemeinschaft. Die Anwesenden versam-
meln sich auf dem Hof, setzen sich auf den Erdboden und breiten Bananenblitter vor sich aus,
auf denen die jugendlichen Helfer eine Reismahlzeit servieren. Bevor gegessen wird, geht der
Dortfilteste (# rangbah shnong) zu jedem einzelnen Platz und kontrolliert, ob die Menge und Quali-
tit der Speisen bei allen gleich ist. Erst wenn dies der Fall ist, darf gegessen werden, wobei nun
auch die jugendlichen Helfer mit allen anderen essen dirfen. Wie sich zeigt, verindert der Gang
zum Verbrennungsplatz den Status der Hinterbliebenen, die im Bewusstsein ihres Uberlebens
niher zusammengerickt sind. Nach der Abendmahlzeit kehren die externen Giste in ihre Dorfer
zuriick. Die Verwandten und Freunde des eigenen Dorfes bleiben im Haus zuriick und praktizie-
ren ein letztes Mal #hib beit (,,mit offenen Augen schlafen®).

Abschlielend bleibt zu betrachten, wie sich der dritte und letzte Tag im christlichen Kontext
gestaltet. Am Vormittag wird der in der Mitte des Hofes stehende Sarg (ka synduk) fertig gestellt.
Nach der Mittagsmahlzeit trifft vom Friedhof die Nachricht ein, dass das Grab ausgehoben ist.

Mit dieser Nachricht beginnt die Totenverabschiedung. Die Tote wird in die zuvor gegebenen
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weillen Baumwolltiicher gewickelt, in eine Bambusmatte gerollt und in den Sarg gelegt. Anschlie-
Bend liest der Kirchenalteste (# rangbah balang) aus dem Gebetsbuch das sogenannte Hofgebet (ka
dnwai ha ka phyllaw iing) vor, das speziell fur den Todesfall bestimmt ist. Nach dem Gebet hilt ein
leiblicher Bruder (# para trai) eine Rede, in der die Lebensstationen der Verstorbenen erzahlt und
ihre positiven Charaktereigenschaften betont werden. Unter lautem Weinen und Klagen formiert
sich schlief3lich der Trauerzug zum Friedhof. Neben dem ausgehobenen Grab liest der Kirchen-
ilteste das Friedhofsgebet (ka duwai ha u lum tep) vor. Eine leibliche Schwester (ka para trai) baut
wihrenddessen eine Totenmahlzeit aus gekochtem Reis (ka ja), Tee (ka sha) und Betelntssen (#
kwoi) neben dem Grab auf und der Bruder, der bereits die Rede auf die Tote hielt, winscht ihr
nun gutes Geleit und bittet sie, in Frieden und ohne Reue von der Welt zu gehen. Nachdem der
Sarg versenkt ist, wirft jeder der Trauernden ein Holzstiick hinterher. Aus Furcht vor dem To-
tengeist, der zu irrlichtern beginnt, sobald die Erde auf den Sarg fillt, verlassen die Frauen und
Kinder ziigig den Friedhof. Die Minner bleiben zuriick, um das Grab zuzuschitten und herzu-
richten. Am Abend nimmt die Trauergemeinschaft im Haus der Toten eine Reismahlzeit ein, bei
der wie im nicht-christlichen Kontext alle Statusunterschiede aufgehoben sind.

Wie sich zeigt, hat sich das Todesritual im christlichen Kontext verdndert. Als Hauptunter-
schied wird angegeben, dass der Atem bzw. die Seele nicht mehr durch den Hahn, sondern durch
Gebete (ka duwai) in die ,,andere Welt™ (kawei pat ka pyrthei) geleitet wird. Hiermit verbindet sich,
dass der Kirchenilteste (# rangbah balang) und die anderen Kirchenoftiziellen (&7 nongkit kan) an
die Stelle des rituellen Spezialisten treten, der im nicht-christlichen Kontext fir die Hahnenopfer
(ka kiiia syiar) zustindig ist. Es hei3t, dass die christliche Beerdigung (7p bru) schneller durchge-
fithrt werden kann und weniger Kosten verursacht als die traditionelle Totenverbrennung (#hang
bru). Diese Argumentation spiegelt die einstige missionarische Kritik wider, die sich auf die an-
gebliche Zeit- und Kostenverschwendung des lokalen Todesrituals richtete. Bei christlichen Be-
erdigungen werden keine Hihne mehr geopfert, statt eines groBeren Totenhauses (ka shynrong)
wird ein kleinerer Sarg (ka synduk) gebaut, es muss nicht mehr auf das Niederbrennen eines Feu-
ers gewartet werden und das Sammeln und Bestatten der Knochen entfillt. Rituelle Rationalisie-
rungen haben somit stattgefunden. Im Gesamten sind die zeitlichen und finanziellen Einsparun-
gen aber eher gering, denn der allgemeine Rahmen des dreitdgigen Rituals wurde beibehalten und
die Anzahl der Giste hat sich nicht dezimiert. Die grundlegende Bedeutung des Todesrituals hat
weiterhin Bestand, denn auch im christlichen Kontext geht es darum, die Verstorbenen bzw. ihre
Totengeister gut und sicher in die unsichtbare Welt zu geleiten und ihre Transformation zum
Ahnen vorzubereiten. Auch die Christen gehen davon aus, dass die verstorbenen Mitglieder der

kur-Gruppe nach einer Zeit des Ubergangs als Ahnengruppe im Haus von # Bl vereint werden.
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Diese Idee findet sich aber im christlichen Kontext nicht mehr durch die zusammengefithrten

Knochen materialisiert (siche Kapitel ,,Die Beziechungen zwischen Uterinen®).

»Die Dinge geben*

Zuvor wurde detailliert beschrieben, dass Sohne mit ihrer Heirat das Mutterhaus vetlassen, um in
das Mutterhaus ihrer Frauen zu zichen (siche Kapitel ,,Der Vater als Dachpfosten des Hauses®).
Heiratet ein Mann die jingste Tochter eines Hauses, bleibt er mit ihr im Haus wohnen. Heiratet
er eine dltere Tochter, begriindet er mit ihr ein eigenes Haus neben dem Mutterhaus seiner Frau.
In jedem Fall gilt, dass ein Mann im Haus seiner Frau und seiner Kinder stirbt und dass die jiing-
ste Tochter sein Todesritual ausrichtet. Traditionell mussen die viterlichen Knochen an das Mut-
terhaus des Vaters zurtickgegeben werden. Im christlichen Kontext, in dem die Toten beerdigt
werden, entfillt dieser Schritt. Wie bereits erwihnt, konnen die vitetlichen Knochen direkt nach
dem Knochensammeln (#m shyieng) oder mit einer zeitlichen Verzogerung zuriickgegeben wer-
den. Der Zeitpunkt wird durch das Ritual a7 ning (,,die Dinge geben®) bestimmt. Dieses Ritual
wird zu Ehren der patrilateralen Verwandten ausgerichtet. Als Mannergeber ermdéglichten diese
Geburt und Wachstum, wofir ihnen Ehre (ka burom) gebihrt. Die ehrerweisende Haltung gegen-
tber den Minnergebern zeigt sich in vielen Alltagskontexten. Das Ritual a7 #ing bringt diese Hal-
tung zudem in einem zeremoniellen Ereignis zum Ausdruck. Bei den Dingen (&7 ning), die im
Rahmen des Rituals gegeben (27) werden, handelt es sich um die Sachwerte, die mit Hilfe des Va-
ters angeschafft werden konnten. Diese Sachwerte, wie z.B. Mobel, Schmuck, Hausrat oder Ar-
beitsgerite, werden im Kiichenhaus aufgebaut und den eingeladenen patrilateralen Verwandten
priasentiert. Die letzteren durfen sich aus den aufgebauten Dingen all das aussuchen, was ihr Herz
begehrt — wenn sie wiinschen, auch alle Dinge zusammen.

Das Ritual a7 ning kann zu Lebzeiten oder nach dem Tod des Vaters stattfinden. In Abhin-
gigkeit des Zeitpunkts wird von a7 ning im (,,die Dinge im Leben geben®) oder von a7 ning jap (,,die
Dinge nach dem Tod geben®) gesprochen. Stirbt der Vater und das Ritual fand bereits statt, kon-
nen seine Knochen unverziiglich an sein Mutterhaus zurtickgegeben werden. Stirbt der Vater und
das Ritual fand noch nicht statt, werden seine Knochen zunichst auf dem Hof des Hauses vet-
graben. Die jiingste Tochter legt nach Absprache mit ihren Geschwistern fest, wann das Ritual a/
ning jap stattfinden soll, in dessen Rahmen die viterlichen Knochen zurtickgegeben werden miis-
sen. Zwischen dem Tod des Vaters und der Rickgabe seiner Knochen kénnen mehrere Monate,
aber auch mehrere Jahre liegen. Das Ritual selbst erstreckt sich tber zwei Tage. Am Nachmittag

des ersten Tages wird auf dem Hof eine Bambushiitte errichtet, die das Mutterhaus des Vaters
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reprisentiert. Am Abend treffen die eingeladenen patrilateralen Verwandten ein und nehmen in
der Bambushiitte Platz. Um wen es sich handelt, ist nicht exakt festgelegt. In der Regel erschei-
nen die Kinder der jingsten Vaterschwester, einige Kinder der ilteren Vaterschwestern und die
noch lebenden Geschwister des Vaters. Die genannten Verwandten werden zum Teil, aber nicht
zwingendermallen von ihren Ehepartnern begleitet. Sobald die Giiste sitzen, erscheint die jingste
Tochter und tberbringt die Nachricht, dass der Vater verstorben ist.

Nach Erhalt der Todesnachricht begeben sich die patrilateralen Verwandten zum Kiichen-
haus, vor dessen Eingang zwei Flaschenkiirbisse stehen, die mit Reisbier gefiillt sind. Der gréfere
von beiden ist der ,,Flaschenkiirbis, der den Vater reprisentiert™ (# &long rynjeng). Der kleinere ist
der ,,Flaschenkiirbis, der befragt wird* ( &long kynli). Als erstes richten sich die Minnergeber an
den kleinen Flaschenkirbis und fragen, wie das Leben des Vaters im Haus seiner Frau und seiner
Kinder verlaufen ist. Die Kinder und die eventuell hintetbliebene Frau antworten daraufhin, dass
der Vater ein gutes Leben in ihrem Haus hatte. AnschlieBend richten sich die zuerst Befragten
ihrerseits an den kleinen Flaschenkiirbis und fragen, ob der Vater alles getan hat, um das Haus zu
tragen und zu stiitzen. Hierauf antworten die Miannergeber, dass der Vater seine gesamten Krifte
eingesetzt hat. Auffillig ist, dass beide Seiten nicht direkt kommunizieren, sondern ihre Fragen
und Antworten an den kleineren Flaschenkiirbis richten. Erneut zeigt sich somit das Muster der
indirekten Kommunikation, das bereits den Heiratsprozess und die Heiratsgespriche (iakren ku-
rim) charakterisierte (siehe Kapitel ,,Uber die Ehepartner sprechen®). Nach der Fragerunde wet-
den die Giste in das Kiichenhaus gebeten, in dem die Dinge ausgestellt sind, die mit Hilfe des
Vaters angeschafft werden konnten. Letztlich spielt es keine Rolle, ob die aufgebauten Dinge
tatsichlich vom Vater bzw. mit Hilfe des Vaters erworben wurden. Prisentiert wird vielmehr der
Grof3teil des beweglichen Besitzes, der zu einem Haus gehért. Die Giste werden aufgefordert,
aus den prisentierten Dingen, all das zu wihlen, was ihr Herz begehrt. Sie lehnen dieses Angebot
jedoch dankend ab. Es ist lediglich verpflichtend, dass sie sich einen kleinen, materiell unbedeu-
tenden Gegenstand, z.B. einen Teller oder einen Loffel, aussuchen.

Der entlichene Sohn eines anderen Mutterhauses zeugt nicht nur Nachwuchs, sondern sorgt
als ,,der Stiitzende, der Tragende® (# nongkit n nongbah) auch fir den Wohlstand des Hauses und
das Wohlergehen der Hausbewohner (siche Kapitel ,,Der Vater als Dachpfosten des Hauses®).
Der gezeugte Nachwuchs gehért zur mitterlichen &#-Gruppe. Was den patrilateralen Verwand-
ten im Gegenzug angeboten wird, sind wie oben erwihnt die materiellen Dinge, die mit Hilfe des
Vaters angeschafft und erarbeitet werden konnten. Es findet eine Objektivierung statt, denn der
Wert des Vaters und der Dinge, die er erzeugt und erarbeitet hat, wird in Form der ausgestellten

Gegenstinde fir alle sichtbar gemacht. Gleichzeitig ldsst sich von einer Konvertierung sprechen,
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denn die ausgestellten Gegenstinde verweisen auch auf das, was aus dem Mutterhaus des Vaters
entnommen wurde, da die Zeugungs- und Arbeitskraft des Vaters nur den Minnernehmern und
nicht den Minnergebern zugute kam. In gewisser Weise ldsst sich nun nach dem Tod des Vaters
von einem ,,Briautigampreis® sprechen, bei dem die Zeugungs- und Arbeitskraft des Vaters durch
materielle Dinge ausgeglichen werden soll. Signifikant ist, dass der Austausch angedeutet, aber
letztlich nicht vollzogen wird. Mit Ausnahme eines kleinen, materiell unbedeutenden Gegenstan-
des lehnen die Giste die ithnen angebotenen Dinge ab. Es heil3t, dass der kleine Gegenstand, den
sie annehmen, fiir die Ehre (ka burom) steht, die die Minnernehmer den Minnergebern entgegen-
bringen und die von den letzteren auch angenommen und akzeptiert wird. Mehr als diese Ehre zu
wollen und zu nehmen, wire aber unpassend und ist kulturell nicht vorgesehen. Wenn S6hne mit
ihrer Heirat das Mutterhaus verlassen und in das Mutterhaus ihrer Frauen ziehen, wird Wert dar-
auf gelegt, dass sie mit leeren Hinden kommen. Das Ritual @ #ing spiegelt den Wohnortwechsel
des Mannes, denn es ist wichtig, dass der Vater das Haus auch mit leeren Hinden verlisst (siche
Kapitel ,,Die Beziehungen zwischen Affinen®).

Nachdem die patrilateralen Verwandten mit ihrem kleinen Gegenstand das Haus und den
Hof verlassen haben, wird ein Hahnenopfer (ka &iiia syiar) durchgefithrt. Es handelt sich um ein
., LTieropfer, das die Verstorbenen informiert™ (ka kiiia pyntip syrmgi). Die Ahnen der &ur-Gruppe
werden informiert, dass die viterlichen Knochen am kommenden Morgen an sein Mutterhaus
zurlickgegeben werden. Am nichsten Morgen erscheinen die patrilateralen Verwandten erneut im
Haus. Die Knochen werden aus der Erde gegraben und einem Sohn der jiingsten Vaterschwester
tberreicht. Dieser wickelt sie vorsichtig in ein weiles Baumwolltuch (&« jaiii sala) und bindet sie
sich auf den Riicken. Signifikant ist, dass das Knochenbiindel wie ein Kind getragen wird.”* Das
Knochenbundel steht mit anderen Worten fur den Sohn, der zu seinem Mutterhaus und zu seiner
Wurzel zuriickkehrt. Das Knochenbtindel wird zur Bambushiitte gebracht, die das Mutterhaus
des Vaters reprisentiert und kurz auf den Boden gelegt. Nach einem kurzen Moment des Inne-
haltens wird das Knochenbiindel wieder wie ein Kind geschultert und die Giste verlassen den
Hof. Noch wihrend sie gehen, zerstoéren die Mannernehmer mit einer kriftigen Geste die Bam-
bushtitte. Dieser demonstrative Akt der Zerstdrung bedeutet nicht, dass die Bezichungen zwi-
schen den affinalen Hiusern mit einem Schlag enden. Betont wird jedoch, dass die Durchfih-
rung des Rituals a7 #ing und die Riickgabe der viterlichen Knochen die Schuld (4 ram) begleicht,
die die Mannernehmer gegentiber den Minnergebern haben.

Wie einleitend erwihnt, kann das Ritual 7 #ing auch zu Lebzeiten des Vaters stattfinden. Die

Variante a7 ning im (,,die Dinge im Leben geben®) ist weniger aufwendig als die Variante a7 ning jap

** Bs wird von bab khon gesprochen, was sich auf das Tragen von Neugeborenen und Kleinkindern bezicht.
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(,,die Dinge nach dem Tod geben®). Zu Lebzeiten des Vaters werden die Dinge ebenfalls im Ku-
chenhaus ausgestellt und den patrilateralen Verwandten prisentiert. Die Flaschenkirbisse werden
aber nicht befragt und es wird auch keine Bambushiitte errichtet, die das Mutterhaus des Vaters
reprasentiert. Fand das Ritual zu Lebzeiten des Vaters statt, miissen seine Knochen nach dem
Knochensammeln (#inm shyieng) nicht mehr temporir verwahrt werden, sondern sie kénnen sofort
an sein Mutterhaus zurtickgegeben werden. Sobald die Minnergeber ihre Knochen zuriickerhal-
ten haben, d.h. entweder direkt nach dem Tod des Vaters oder spiter im Rahmen des Rituals @/
ning jap, ibergebenen sie sie an einen rituellen Spezialisten, der sie unter dem Knochenstein der
viterlichen &#r-Gruppe bestattet. Mit den Knochen der nach aulen geheirateten Minner erhalt
eine kur-Gruppe ein Gut von hohem Wert zuriick, denn es ist ihr nun moglich, sich als vollstin-
dige Knochen- und Ahnengruppe zu konstituieren.

Die Christianisierung verinderte den beschriebenen rituellen Umgang, denn die Knochen
der christlichen Mitglieder einer £#-Gruppe werden nicht mehr gesammelt und somit auch nicht
mehr mit den Knochen der nicht-christlichen Mitglieder vereint. Die zurtickgehenden Totenver-
brennungen ziechen auf diese Weise den Riickgang des Rituals a7 ning (,,die Dinge geben®) nach
sich, das im christlichen Kontext obsolet wird. Heute ist das Ritual noch tiberall dotrt zu beobach-

ten, wo der verstorbene Vater verbrannt wird und wo seine Knochen gesammelt werden.
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7 SCHLUSS

Die vorliegende Arbeit befasste sich mit bestimmten soziokulturellen Eigenschaften der Karow,
die zu den Khasi-Gruppen gehéren. Wie alle anderen Khasi-Gruppen leiten die Karow ihre my-
thische Abstammung von den sieben Hiitten auf dem Berg Sohpetbneng ab. Die spezifische kul-
turelle Identitat der Karow lisst sich aber nicht allein mit Blick auf die sieben Hutten erschlief3en,
sondern muss mit Bezug auf ihr eigenes Land im Norden der Khasi-Berge erklirt werden. Erst
durch den gemeinsamen Bezug auf die Ahnen- und Ursprungshiuser, die in diesem nérdlichen
Territorium begriindet wurden, konstituieren sich die Karow als lokale Gemeinschaft. Meine
Darstellung erhebt nicht den Anspruch, auf andere Gebiete der Khasi-Berge tibertragbar zu sein.
Gemeinsamkeiten und Unterschiede zwischen den einzelnen Khasi-Gruppen lassen sich nur
durch die empirische Forschung und den anschlieBenden Vergleich herausstellen, wobei noch
viel ethnographische Arbeit zu leisten ist. Allgemein lisst sich sagen, dass die kulturellen Konzep-
te in den verschiedenen Khasi-Gruppen zwar nicht in identischer, wohl aber in dhnlicher Form
vorliegen, so dass die ethnische Kategorie der ,,Khasi im Sinn einer polythetischen Klasse ver-
standen werden kann.

In keinem Fall empficehlt es sich, die Thesen, die fiir die Hochland-Khasi entwickelt wurden,
ungeprift auf die gesamten Khasi-Berge anzuwenden. Der ,,Perspektive des Zentrums®, die sich
wihrend der Kolonialzeit etablierte und auch postkolonial dominant blieb, sollte die ,,Perspektive
der Peripherie® gegentiber gestellt werden, um die Vielfalt der soziokulturellen Phinomene an-
gemessen beurteilen zu kénnen. Tatsdchlich erweisen sich die kolonialzeitlich etablierten Klassifi-
kationen als erstaunlich persistent. Dies betrifft beispielsweise den Entwurf und die Bezeichnung
einer Khasi-Subgruppe namens ,,Bhoi®, zu der auch die Karow gezihlt werden. Ich konnte wie-
derholt beobachten, dass offizielle Autorititen nicht zur Kenntnis nahmen, dass sich die Karow
im lokalen Kontext als Karow und nicht als ,,Bhoi* bezeichnen und dass sie ihre Sprache eben-
falls als Karow und weder als ,,Bhoi* noch als ,,Khasi“ bezeichnen. Die Abneigung gegentiber
solchen Eigenbezeichnungen muss vor dem Hintergrund der ethnischen Zersplitterungen und
Konflikte verstanden werden, die zwar nicht in den Khasi-Bergen, wohl aber in anderen Teilen
Nordostindiens eine gewichtige Rolle spielen. Auch wenn die Karow ihr Karow-Sein bisher nicht
im identitdtspolitischen Sinn einsetzen, was auch nicht zwangsliufig passieren muss, sollte ihre
lokale Besonderheit verstanden und als Teil des vielfiltigen Khasi-Mosaiks anerkannt werden.

Die vorliegende Arbeit versuchte hierzu, einen Beitrag zu leisten.
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Ein Thema, das die gesamte Arbeit durchzog, sind die Einflisse des Christentums, mit dem
die Karow erstmalig in den 1940er Jahren konfrontiert wurden. Gesellschaften befinden sich
permanent im Wandel — dies allein stellt keine Besonderheit dar. Speziell ist die Situation der
Karow insofern, als dass sie selbst im Zusammenhang mit der Christianisierung einen Wandel
beschreiben, der sich schnell und tiefgreifend vollzieht und in einzelnen Lebensbereichen zu Ent-
fremdungen fihrt, die eine neue Qualitit aufweisen. Die Gegenwart wird als eine Zeit betrachtet,
in der viele Dinge ,,zum letzten Mal* stattfinden, was sich in erster Linie auf die groen Tierop-
fer, aber auch auf kleinere Rituale bezieht. Andere kulturelle Phinomene, wie z.B. das Jugendhaus
und die mit ihm verbundene Praxis der Brautwerbung, sind zwar noch in der Erinnerung prisent,
zihlen aber zu den Dingen, die in den letzten Jahren dem Christentum gewichen sind. Rituelle
Verinderungen lassen sich empirisch nachweisen und zeigten sich wihrend meiner Feldfor-
schung in sehr konkreter Form. Von den rituellen Spezialisten, die ich anfangs kontaktierte und
mit denen ich in der Folge eng zusammenarbeitete, sind inzwischen sehr viele zum Christentum
konvertiert. Dies bekriftigt die Ansicht vieler Dorfbewohner, dass die Kommunikation mit den
lokalen kosmischen Entititen in naher Zukunft nicht mehr gesichert sein wird. Der Prozess der
Konversion wird von den Menschen als teleologisch beschrieben, d.h. es wird davon ausgegan-
gen, dass in einigen Jahren alle Karow konvertiert sein werden und dass dies das Ende der loka-
len Rituale bedeutet. Die Herausforderung der ethnologischen Beschreibung und Analyse besteht
darin, diese Einschitzungen einzubeziehen, aber dennoch aufzuzeigen, dass den wahrgenomme-
nen Diskontinuititen gleichwohl zahlreiche Kontinuititen gegeniiberstehen. Ein ansatzweise
konsistentes Bild ergibt sich mit anderen Worten nur dann, wenn sowohl die Briiche als auch die
persistenteren Strukturen betrachtet werden.

Wie die vorliegende Arbeit zu zeigen versuchte, ist es geboten, prizise herauszuarbeiten, in
welchen Kontexten lokale und christliche Werte und Ideen sowie lokale und christliche Praktiken
charakteristische Verbindungen eingehen oder auch einander ausschlieen. Bestimmte Phinome-
ne koénnen als ,,synkretistisch® bezeichnet werden, z.B. Rituale, bei denen neben den lokalen
kosmischen Entititen auch der christliche Gott adressiert wird. Dennoch wurde die Idee und das
Konzept des Synkretismus von mir nicht betont, da die Karow nicht von einer Vermischung,
sondern explizit von einer Parallelitit zweier religiéser Systeme sprechen und davon ausgehen,
dass das neue System das alte System fruher oder spiter vollstindig ablsen wird. Auch wenn die
Menschen eine Ablésung des alten Systems durch das neue System wahrnehmen, darf das Chri-
stentum aber nicht als ein lediglich aufgezwungenes, fremdes System betrachtet werden. In den
letzten Jahrzehnten kam es vielmehr zu einer spezifischen Aufnahme und Aneignung des Chri-

stentums, die durch die lokalen Gegebenheiten bedingt wurde. In Bezug auf die Ablésung des
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alten durch das neue System ldsst sich von einer vollstindigen Indigenisierung des Christentums
sprechen und somit von einem Prozess, durch den sich nach und nach ein lokales Christentum
formiert. Die vorliegende Arbeit konzentrierte sich auf die Prozesse der Missionierung und Kon-
version. Hinsichtlich der konkreten Eigenschaften und Ausprigungen des Karow-Christentums
ist noch viel anschlieBende Forschungsarbeit zu leisten.

In Bezug auf das lokale rituelle System sprechen die Menschen heute von der ,alten Religi-
on®, die der ,,neuen Religion® des Christentums gegeniiber steht. Die Idee einer alten Religion
muss dabei als eine nachtrigliche Konstruktion angesehen werden, die erst im Prozess der Mis-
sionierung vollzogen wurde. Auffillig ist, dass — von der blolen Benennung abgesehen — keine
Begriffsbildung erfolgte, wie die alte Religion konkret zu definieren sei. Im Unterschied zum
Hochland der Khasi-Berge, wo sich ausgel6st durch Mitglieder der urbanen, gebildeten Elite be-
reits Ende des 19. Jahrhunderts Prozesse der rituellen und religisen Formalisierung und Kanoni-
sierung vollzogen haben, lisst sich Vergleichbares bei den Karow nicht nachweisen. Die rituellen
Spezialisten benennen den mangelnden Nachwuchs als das gro3te Problem im Erhalt der alten
Religion. Auch wenn die Nachfolgeschwierigkeiten benannt werden, finden aber keine aktiven
Bemihungen statt, kosmologisches und rituelles Wissen an die nichste Generation zu tibergeben.
Seitdem sich das System der rituellen Nachfolge zwischen dem iltesten Mutterbruder und dem
altesten Schwestersohn durch die anhaltenden Konversionen aufloste, werden die verbliebenen
rituellen Spezialisten als die letzten Vertreter ihrer Art betrachtet. Die Tatsache, dass sich unter
den Hausopferern niemand berufen fihlte, rituelle und religiése Formalisierungen und Kanoni-
sierungen anzustreben, soll hier aber keineswegs im Sinn individueller Fehlleistungen oder Defizi-
te gedeutet werden. Mogliche Erklirungen beziehen sich nicht auf individuelle Kapazititen, son-
dern fassen soziale Strukturen und Prozesse ins Auge, die wiederum durch die lokalen Werte und
Ideen bestimmt sind.

Wie beschrieben, schitzen die Menschen das Christentum v.a. fiir seine rituelle Einfachheit.
Dies ist ironisch, denn die Missionare vertraten die Ansicht, dass ihre Religion die rituell und
konzeptuell komplexere sei. Das traditionelle rituelle System, bei dem der ilteste Bruder bzw.
Mutterbruder als Hausopferer fungierte, wird aus heutiger Perspektive als hektisch und aufwen-
dig beschrieben. Die Hausopferer waren viel beschiftigt, da sie die Hauser ihrer Schwestern ritu-
ell betreuten, was regelmiBige rituelle Einsitze erforderte und vergleichsweise weite Wege invol-
vierte. Die Aufgabe der Rituale wurde von den betreffenden Minnern mit der Anwesenheit des
nreformierenden Jesus Christus® begriindet, der die Vereinfachung der rituellen Praxis gestattete.
Auf gesellschaftlicher Ebene wirkten sich die anfinglichen individuellen Entscheidungen zur

Konversion nicht umgehend als Problem aus. Zunichst tbernahmen die verbliebenen Minner
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die rituelle Arbeit der ausgeschiedenen Minner, was zwar eine Neuorganisation, aber noch keine
grundlegende Verinderung des Systems bedeutete. Erst nach und nach zeigte sich, dass das Ein-
schlagen des christlichen Wegs Konsequenzen fiir das lokale rituelle System hatte, da die Nach-
folge der rituellen Spezialisten nicht mehr gesichert werden konnte. Heute wird insbesondere von
den nicht-christlichen Hausvorsteherinnen bedauert, dass ihre Briidder nicht mehr als Hausopferer
aktiv sind und dass sich die Zahl der verbliebenen rituellen Spezialisten stetig dezimiert. Es wiirde
aber der vorherrschenden Idee der personlichen Autonomie widersprechen, anderen Personen
Vorschriften oder gar Vorwiirfe in Bezug auf ihre religidse Orientierung zu machen. Die Kon-
version kann als ein Kommunikationsprozess betrachtet werden, denn die Person, die sich zur
Konversion entscheidet, nimmt eine aktive Beziechung zum christlichen Gott auf. Die religiésen
Kommunikationsprozesse anderer Personen werden in der Regel nicht bewertet — zumindest
nicht auf direkte Weise. Innerhalb des Dotfes, innerhalb der lokalen Gruppe und selbst innerhalb
des Hauses ist es dem Einzelnen frei gestellt, sich fiir oder gegen die Konversion zu entscheiden.
Mehren sich die Konversionen kommt jedoch eine neue soziale Dimension zum Tragen: der
Eindruck, dass friher oder spiter alle Menschen konvertieren werden, erhoht den sozialen Druck
und veranlasst zunehmend auch die Personen zur Konversion, die dem christlichen Weg bisher
nicht zugeneigt waren. Am Anfang stehen somit individuelle Entscheidungen. Sobald die Gruppe
der Christen grofer wird, greift vermehrt der soziale Aspekt. Die Konversion wird dann durch
das Motiv erklirt, zu konvertieren, da ,,alle anderen® bereits konvertiert sind.

Aus heutiger Perspektive wird es als unpassend empfunden, einen sozialen Prozess authalten
zu wollen, der sich stark und kraftvoll zeigt. Dies erklart zumindest teilweise, warum sich die ver-
bliebenen rituellen Spezialisten nicht berufen fiithlen, die lokale Religion zu definieren und zu
erhalten. Die alte Religion wird bereits als etwas Vergangenes wahrgenommen. Sie wird friher
oder spiter durch die neue Religion abgel6st werden, die das Zukunftige symbolisiert. Unter den
zahlreichen rituellen Spezialisten, die mir bekannt sind, konnte ich nicht einen identifizieren, der
in Bezug auf die lokale Religion die Rolle eines Firsprechers einnehmen wollte und sich laut und
vernehmlich gegen die Position der Kirche gestellt hitte. Vor der Christianisierung waren die
Rituale an die soziale Organisation der Hiuser und £#~Gruppen gebunden und es gab nieman-
den, der in religiésen und rituellen Fragen fir ein anderes Haus bzw. eine andere &#r-Gruppe
sprach. Dieses Prinzip hat sich bis heute erhalten, denn in Bezug auf die alte Religion gilt es als
nicht addquat, Ubergreifende Formalisierungen vorzunehmen und damit anderen Personen oder
Gruppen Entscheidungen vorzugeben. Dass es in der neuen Religion sehr wohl Formalisierun-
gen gibt und dass Akteure wie z.B. die Priester oder die Kirchenoffiziellen Entscheidungen vor-

geben, wird wiederum als eine charakteristische Eigenschaft des neuen Systems akzeptiert.
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Neben den zahlreichen Briichen muss den ebenfalls nachweisbaren Kontinuititen Rechnung
getragen werden. Eine Kontinuitit lokaler Ideen zeigte sich beispielsweise anhand der Art und
Weise, wie der urspriinglich isolierte christliche Gott in das lokale Gétterhaus aufgenommen
wurde. Durch eine hierarchische Inklusion wurde der christliche Gott wie alle anderen lokalen
Gotter zum Helfer des héchsten Gotts # Blei erklirt und es wurde fortan nicht nur von einer
alten und einer neuen Religion, sondern auch von einem alten und einem neuen Gott gespro-
chen. Auf der Ebene der Kosmologie war somit die Idee des umschlieBenden Hauses und der
Wert der Hauseinheit bestimmend. Hiermit ging zunichst eine Parallelitit der rituellen Praktiken,
d.h. ein Nebeneinander von lokalen Opferritualen und christlichen Praktiken, einher. Als neues
Mitglied im lokalen Gotterhaus zog der neue Gott — unterstiitzt durch die Argumente der Mis-
sionare und der ersten Christen — aber zunehmend mehr Aufmerksamkeit auf sich. Nach und
nach fand deshalb eine Verschiebung in Richtung der christlichen Praktiken statt, was durch die
voranschreitenden Konversionen der Hausopferer und das durchbrochene System der rituellen
Nachfolge unterstiitzt wurde.

In diesem Prozess war der Wert der Hauseinheit nicht nur auf der Ebene der kosmologi-
schen Ideen, sondern auch auf der Ebene des konkreten Hauses bedeutsam. Einerseits wird es
als individuelle Entscheidung akzeptiert, ob und wann eine Person konvertiert. Andererseits
schwingt im Hintergrund die allgemeine Ansicht mit, dass frither oder spiter alle Personen und
somit auch alle Bewohner eines Hauses konvertieren werden. Im Ideal ist das Haus ein einiges
und geeintes Haus, was sich auf die Qualitdt der sozialen Beziehungen, aber auch auf die religio-
sen Uberzeugungen der Hausbewohner bezieht. In der Ubergangszeit, in der in einem Haus so-
wohl Christen als auch Nicht-Christen leben, wird deshalb Harmonie betont. Soziale Verwerfun-
gen, die sich mit der Konversion einzelner Hausbewohner ergeben kénnten, werden entweder
pragmatisch gel6st oder larviert. Innerhalb des Hauses zeigt sich dies z.B. anhand der etablierten
Praxis, bei Opferritualen zwei Mahlzeiten zu kochen, so dass die Christen das Fleisch gekaufter
Tiere und die Nicht-Christen weiterhin das Fleisch der Opfertiere essen kénnen. Auch zwischen
Hiusern wird im Kontext der Konversion Harmonie betont, denn die beschriebene Praxis, die
lokalen Rituale nicht mehr offen, sondern heimlich durchzufithren, kann als ein Versuch angese-
hen werden, soziale Spannungen zu minimieren.

Die Anpassung, aber auch das Verstecken von Ritualen ist somit eine Ubergangslésung, um
trotz divergierender religivser Uberzeugungen sozialen Zusammenhalt zu wahren und offene
Konflikte zu vermeiden. Die heutige Zeit wird als eine Zeit des Ubergangs betrachtet, in der die
alte und die neue Religion noch immer zwei parallel existierende Optionen darstellen. Aufgrund

der zunehmenden Schwichung der alten Religion zeichnet sich aber eine Verlagerung in Rich-
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tung der neuen Religion ab. Immer wieder heilt es in diesem Zusammenhang, dass letztlich alle
konvertieren missen, um iber kurz oder lang wieder eine Einheit herzustellen, bei der es nicht
mehr zwei, sondern nur noch eine Religion gibt, die fiir alle Karow verbindlich ist. Heute kann
das Christentum nicht mehr als etwas AuBeres betrachtet werden, da sich in den letzten Jahr-
zehnten vielfiltige Indigenisierungsprozesse vollzogen haben. Aus der Perspektive der Karow
handelt es sich um eine totale Indigenisierung, denn es wird die Idee vertreten, dass sich die neue
Religion nicht mit der alten Religion mischt, sondern vollstindig an ihre Stelle tritt.

Momentan wird der alte Gott, d.h. der héchste lokale Gott, nach wie vor als derjenige be-
trachtet, der dem lokalen Gétterhaus vorsteht und dem der neue Gott untergeordnet ist. Ebenso
gibt es nach wie vor rituelle Spezialisten, die die Kommunikation mit den lokalen kosmischen
Entitdten gewihtleisten, die dem hochsten Gott als Helfer unterstellt sind. Indem sich mehr und
mehr Menschen dem neuen Gott und den mit ihm assoziierten Ideen und Praktiken zuwenden
und indem sich die Gruppe der rituellen Spezialisten weiter reduziert, verschiebt sich aber das
Krifteverhiltnis, das generell als dynamisch angesehen werden muss. Zahlreiche Karow duflern
heute, dass der neue Gott an die Stelle des alten Gotts treten kénnte und diesem dann iiberge-
ordnet wire.

Die sich langsam vollziechende Bedeutungsverlagerung vom alten zum neuen Gott geht mit
der schrittweisen Aufgabe der lokalen Rituale einher. Kein Karow behauptet, dass die lokalen
kosmischen Entititen nicht mehr existieren. Sie sind weiterhin prisent, werden aber seltener und
in einigen Fillen iiberhaupt nicht mehr rituell adressiert. Gotter und andere kosmische Entititen,
mit denen nicht mehr rituell kommuniziert wird, konnen zwar weiter existieren, aber da sich ihre
Wesensaspekte und ihr Wille erst in der konkreten Kommunikation offenbaren, steht das Ende
der Rituale letztlich fiir einen Beziehungsabbruch. Viele Menschen sagen, dass die lokalen Opfer-
rituale nicht mehr der Zeit entsprechen und dass eine Orientierung auf das Zukiinftige angezeig-
ter sei als eine Verhaftung in der Vergangenheit. Die Kontexte, in denen dennoch weiterhin ge-
opfert wird, sind in erster Linie die, in denen das Leben ernsthaft durch Krankheiten bedroht ist,
so dass Heilungsrituale die persistentesten Rituale sind. In Zeiten grof3er Unsicherheit besinnen
sich nicht nur die Nicht-Christen, sondern auch die Christen auf die lokalen kosmischen Entiti-
ten und suchen einen rituellen Spezialisten auf, der den Kontakt mit ihnen herstellt.

Das Christentum, das sich bei den Karow ausgeprigt hat, weicht in vielerlei Hinsicht von
dem ab, was gemeinhin als ,,.Standardchristentum® (Cannell 2005) verstanden wird, aber ohnehin
nur als Idee existiert, da die Formen und Inhalte heutiger Christentiimer hochgradig divers sind.
Dem katholischen Karow-Christentum, das in der vorliegenden Arbeit betrachtet wurde, fehlen

Elemente, die in anderen regionalen Kontexten bedeutend sind. So gibt es beispielsweise keine
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Marienverehrung und keine Heiligenkulte. Sehr wichtig ist hingegen die katholische Opfermesse.
Auch wenn die Missionare die lokalen Tieropfer massiv kritisierten, lassen sich in der Bezeich-
nung und Funktion des katholischen Opferpriesters sowie in der konkreten Durchfithrung der
katholischen Opfermesse Kontinuititen zur vorchristlichen Opferpraxis nachweisen. Die Mog-
lichkeit der rituellen Teilhabe am Selbstopfer Jesu Christi, das nach Aussage der Missionare ,,alle
Tieropfer ersetzt™, fillt regelmifBig die Dorfkirchen. Dies heillt aber nicht, dass die christlichen
Ideen, die sich an dieses Selbstopfer kniipfen, in der Form aufgegriffen wurden, die von den Mis-
sionaren intendiert war. Christsein bedeutet fir einen Karow, durch das Gebet eine Beziechung
zum christlichen Gott zu pflegen, der dhnlich einem Schutzgott in das lokale Gotterhaus inte-
griert wurde. Christsein bedeutet auch, an den zahlreichen kirchlichen Veranstaltungen und Akti-
vititen teilzunehmen, die den Einzelnen in Kontakt mit anderen Christen bringen. Es bedeutet
aber nicht, dass der christliche Gott als Etloser betrachtet wird. Die Idee der individuellen Ertlo-
sung und die mit ihr einhergehende Orientierung auf das Jenseitige sind im Karow-Christentum
nicht betont. Stattdessen zeigt sich, dass in Bezug auf das Leben nach dem Tod und auch in Be-
zug auf die Bezichungen zwischen den Lebenden und den Toten nach wie vor die Ideen domi-
nieren, die vor der Missionierung von Bedeutung waren. Das kollektive Ziel ist der Eingang in
das Haus von # Blei und die Vereinigung mit der uterinen Ahnengruppe, was fiir die Nicht-
Christen und die Christen gleichermal3en zutrifft.

Allgemein lisst sich sagen, dass rituelle Verinderungen nicht immer ein Ausdruck sofortiger
ideeller Verdnderungen sind. Das Christentum wirkt sich reformierend auf die lokale rituelle Pra-
xis aus, aber dies heil3t nicht, dass alle christlichen Ideen ibernommen wurden, die die Missionare
verbreiteten. Wihrend sie die Konversion einiiben und nachdem sie die Konversion vollzogen
haben, fihren Menschen bestimmte kulturelle Handlungen aus, die der neuen Religion entspre-
chen. Dies bedeutet aber nicht, dass die kulturellen Vorstellungen der vorchristlichen Zeit schlag-
artig obsolet werden. Dass der ,,reformierende Jesus Christus® anwesend ist, wirkt sich konkret
aus, denn dieser wird von den Menschen als Begriindung fiir die Vereinfachung der rituellen Pra-
xis angefithrt. Der ,auferstandene Jesus Christus®, der den Menschen die Erlésung verhei3t und
von den Missionaren ebenfalls angepriesen wurde, spielt hingegen kaum eine Rolle. Insbesondere
hinsichtlich der relationalen Konzeption der Person und der Transformation ihrer Komponenten
mit dem Tod konnten sich die christlichen Ideen bisher nicht verankern, sondern es zeigt sich
eine bemerkenswerte Kontinuitit der vorchristlichen Ideen.

Wie ausfiihrlich geschildert wurde, wird die soziale Reproduktion durch die Austauschbezie-
hungen zwischen Hiusern gewihtleistet, die zu verschiedenen &#r-Gruppen gehéren. Ein Mann

bewegt sich von seinem eigenen Mutterhaus in das Mutterhaus seiner Frau und setzt in diesem
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einen Geburts- und Wachstumsimpuls. Zentral sind zudem die Beziehungen zwischen den Le-
benden und den Toten, die ebenfalls iiber das Haus verlaufen. Kinder kénnen nur geboren wer-
den, wenn durch die Namensrickkehr eine ontologische Transmission stattfindet. Bei dieser geht
der Name eines verstorbenen Verwandten auf das zur Welt kommende Kind tiber, womit der
betreffende Verwandte zum Schutzpatron dieses Kindes wird. Die Namensriickkehr ist ein Pro-
zess, der den Lebenden einen Dienst erweist, indem er die Geburt erméglicht. Gleichzeitig wird
aber auch den Toten ein Dienst erwiesen, fiir die sich nun der Ubergang von der Kategorie der
ruhelosen Totengeister zur Kategorie der friedvollen Ahnen vollziehen kann. Totengeister, die
ihren Namen abgegeben haben, kénnen zu Ahnen werden, denn sie bestehen nun nicht mehr aus
Atem und Namen, sondern nur noch aus Atem, der seiner finalen Bestimmung zukommt und in
das Haus von # Blei eingeht. Die kirzlich Verstorbenen geben Leben, indem sie ihren Namen
abgeben. Die Verstorbenen, die ihren Namen bereits abgegeben haben und zu Ahnen wurden,
geben ebenfalls Leben, denn die Fruchtbarkeit der Felder wird mit ihrem Wohlwollen in Verbin-
dung gebracht. Durch die Toten werden somit zwei essentielle Modalititen des Lebens vermit-
telt.

Die Namensriickkehr vollzieht sich zwischen nahen Verwandten, wobei der Namensgeber
eines Kindes ein uteriner Verwandter, aber auch ein Verwandter eines affinal verbundenen Hau-
ses sein kann. In Bezug auf die Khasi wurde wiederholt argumentiert, dass die matrilineare Des-
zendenz das bestimmende Kriterium der verwandtschaftlichen Organisation ist, dem die affinalen
Bezichungen nachgeordnet sind. Wird Verwandtschaft nicht allein auf die Bildung korporativer
Einheiten in der sichtbaren Welt bezogen, sondern in ihrer umfassenden kosmologischen Di-
mension gesehen, zeigt sich im Kontext der Namensriickkehr, dass auf der Ebene der Verstorbe-
nen sowohl Verwandte der £#r-Seite als auch Verwandte der £ba-Seite ihren Beitrag zur sozialen
Reproduktion leisten. Nachdem die Toten den Weg tiber die Hiuser ihrer lebenden Verwandten
gegangen sind und in ihren Namen abgegeben haben, kénnen sie zu Ahnen werden, die nicht
mehr auf den reproduktiven Zyklus der sichtbaren Welt bezogen sind. Es ldsst sich somit kon-
kludieren, dass ein Mensch ohne den Namen eines verstorbenen Verwandten nicht in das Haus
der Lebenden kommen kann. Ebenso trifft zu, dass ein Toter nicht in das Haus von # B/e kom-
men kann, ohne dass die Lebenden zuvor seinen Namen integrieren.

Zusammenfassend kann gesagt werden, dass sich das Haus als Schnittstelle von Austausch-
beziechungen zeigt, was mehrere zyklische Prozesse involviert. S6hne werden zwischen Mutter-
hiusern ausgetauscht, wobei sie stets nur in eine Richtung gegeben werden. Zuriickgegeben wer-
den — zumindest im traditionellen System — die Knochen der S6hne. Mit der Riickgabe der Kno-

chen schlief3t sich ein Kreis, denn die £#~Gruppe, die die Knochen ihrer minnlichen Mitglieder
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zurtck erhilt, kann sich als vollstindige Knochengruppe konstituieren und auf diese Weise die
Anbindung an den eigenen Ahnenursprung sichern. Die soziale Reproduktion wird aber nicht
allein durch die Verbindung zwischen einem minnergebenden und einem minnernehmenden
Haus gewihrleistet. Entscheidend sind nicht nur die affinalen Austauschbeziehungen, sondern
auch die Austauschbeziehungen zwischen dem héchsten Gott # Bl und den Menschen. Zwi-
schen dem Haus von # B/e/ und den Hiusern der Menschen zirkuliert Atem und somit die Kom-
ponente, ohne die das menschliche Leben nicht méglich wire. Wie ausfiihrlich beschrieben wur-
de, kommt der Atem vor der Geburt aus dem Haus von # B/e/ und kehrt nach dem Tod in dieses
Haus zuriick. Dieser zyklische Vorgang kann wiederum nicht losgelést von den Austauschpro-
zessen betrachtet werden, die sich im Rahmen der Namenstrickkehr vollziehen. Die Gabe des
Namens durch die kiirzlich Verstorbenen erméglicht, wie die Gabe des Atems durch # Blez, neues
Leben. Die Namensriickkehr ermdglicht aber auch den Ausstieg aus dem reproduktiven Zyklus
der sichtbaren Welt, denn die Toten, die ihren Namen abgeben konnten, mussen danach nicht
mehr in die Hiuser der Lebenden zuriickkehren. Sie kénnen in das Haus von # Ble eingehen und
in diesem friedvoll verweilen.

Das Haus ist nicht nur der Ort, an dem sich die zyklischen Austauschprozesse vollziehen,
auf denen die Reproduktion der Gesellschaft basiert. Das Haus wird zudem als Keimzelle der
sozialen und moralischen Ordnung betrachtet. Dies zeigt sich bereits daran, dass das Haus bzw.
die Hitte am Ausgangspunkt der gesellschaftlichen Entwicklung steht, so wie es durch den My-
thos von den sieben Hutten beschrieben wird. Die Menschen, die von den sieben Hutten ab-
stammen, sind die Vorfahren der heutigen Khasi-Gruppen. Wie die orale Uberlieferung berichtet,
verteilten sich die &#~Gruppen, in die sich die Gesellschaft untergliedert, tber das Gebiet der
Khasi-Berge. Die £#r-Gruppen der Karow sind im Sinn einer Subkategorie dadurch charakteri-
siert, dass sie sich auf die ersten Mutterhiuser beziehen, die vor unbestimmter Zeit in den nordli-
chen Khasi-Bergen auf den Dorfbergen und spiter auch in den Tilern begriindet wurden. Auch
wenn die ersten Mutterhduser als Orte der Abstammung imaginiert und materiell erhalten wer-
den, spielt das Kriterium der Deszendenz aber keine bedeutende Rolle. Wie schon Moore (1985)
in einem anderen matrilinearen Kontext demonstrierte, ist es auch in Bezug auf die Karow tref-
fender, von Ahnenhiusern (ancestor houses) und abzweigenden Héausern (branch houses) zu sprechen
als die Kategorien eines segmentiren Lineagesystems anzuwenden.

Die Betonung von Konflikten, die entsprechend der klassischen Theorie matrilinearen Ge-
sellschaften angeblich inhirent sind, lieB sich fir die Karow ebenfalls nicht nachweisen. Ich ver-
suchte ganz im Gegenteil zu zeigen, dass in vielen Kontexten der Wert der Einheit betont ist.

Wichtig sind die Einheit und die Harmonie innerhalb des Hauses und der jing-Gruppe, was kei-
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neswegs nur die uterinen Verwandten, sondern auch die eingeheirateten Minner und deren jing-
Gruppen betrifft, zu denen gute Beziehungen unterhalten werden miissen. Hiuser werden nicht
als isolierte Einheiten gesehen, denn schlechte Beziehungen zu anderen Hiusern wirken sich
negativ auf die innere Einheit des Hauses und auf das allgemeine gesellschaftliche Klima aus. Das
Modell fiir die angestrebte Einheit innerhalb des Hauses und zwischen Hiusern bildet das Haus
von # Bles, das auf der hochsten kosmologischen Ebene als ein einiges und friedliches Haus be-
schrieben wird. Die Werte und Ideen, die sich an das einzelne Haus binden, sind mit anderen
Worten fiir die Gesellschaft als Ganzes weisend. Ein Ausspruch der Karow besagt: ,,Wenn du die
Welt heilen willst, musst du im Haus beginnen.” (,,Lada phi kwabh ban pynkoit iaka pyrthei, pynkoit
shwa na la jing na la sem.”). Hier wird noch einmal ins Bild gebracht, inwiefern soziale Prozesse
tber den Weg des Hauses gedacht werden, denn wer eine harmonische Gesellschaft wiinscht,
muss den Grundstein im Haus legen. Entscheidend ist, dass das Haus dabei nicht als abgegrenz-
ter privater Ort konzeptualisiert ist, sondern als ein Ort, an dem die soziale und moralische Ord-
nung wurzelt und an dem sich alle Beziechungen iiberschneiden, die das soziokosmische Univer-
sum in seiner Ganzheit konstituieren.

Wie aufgezeigt wurde, kénnen die Beziehungen zwischen Hiusern abzweigend, austau-
schend oder auch umschlieBend sein. Trotz dieser vielfiltigen Beziehungen wird in vielen Kon-
texten aber auch die Autonomie des Hauses betont. Dabei ist dennoch immer klar, dass Abhin-
gigkeiten, und hier insbesondere die Abhingigkeit von den Minnergebern, nicht dauerhaft ge-
leugnet werden kénnen. In der Khasi-Ethnographie wurde wiederholt ein Konflikt beschrieben,
bei dem Minner zwischen den Hiusern ihrer Frauen und den Héusern ihrer Schwestern stehen
und durch diese Zwischenposition in permanente Schwierigkeiten geraten. Ein solcher individu-
eller Konflikt ldsst sich fiir die Manner der Karow nicht nachweisen. Es kann aber dennoch von
einem latenten Wertekonflikt zwischen der Autonomie der uterinen Gruppe und der Dependenz
von einer minnergebenden Gruppe gesprochen werden. Auf der Ebene der Ahnen ist diese De-
pendenz aufgelost, denn die Ahnengruppen sind als uterine Gruppen konzeptualisiert, die keine
reproduktiven Bezichungen mit anderen uterinen Gruppen mehr eingehen missen. In der un-
sichtbaren Welt sind die Affinen somit entbehrlich, was tber die sichtbare Welt aber keineswegs
gesagt werden kann. Die spezifische Form, in der die Heiratsgespriche stattfinden, kann als kul-
turelle Moglichkeit gesehen werden, die Abhingigkeit von den Affinen auf spielerische und doch
ernste Weise zu behandeln. Uber das Geben und Nehmen von Séhnen wird im Rahmen der Hei-
ratsgespriache nur larviert gesprochen und es wird betont, dass auler den Séhnen selbst keine
weiteren Gaben ausgetauscht werden duirfen. Im Anschluss an die Heiratsgespriche findet keine

Hochzeit statt, sondern der Mann verlegt lediglich seinen Wohnort in das Haus der Frau. Diese
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spezifische Umgangsform mit den Themen Autonomie und Dependenz lisst aber nicht den
Rickschluss zu, dass sich die affinalen Verwandten nach der Wohnortverlegung des Mannes
nicht grundsitzlich wohlwollend gegeniiberstehen wiirden. Die Qualitit der Beziehungen zwi-
schen affinal verbundenen Hiusern wird ganz im Gegenteil als entscheidend fur das Wohlerge-
hen des gemeinsamen Nachwuchses erachtet.

Die Betonung von Einheit und Harmonie, die in Bezug auf das Haus behandelt wurde,
konnte auch mit Bezug auf die Geschlechterbeziechungen nachgewiesen werden. Die mannlichen
und weiblichen Macht- und Einflussbereiche sind von gleicher Bedeutung fiir das Funktionieren
der Gesellschaft und die Notwendigkeit der beidseitigen Kooperation verhindert die Ausbildung
asymmetrischer Machtverhiltnisse. Im Alltag ist das Zusammenspiel zwischen Ehemann und
Ehefrau betont. In rituellen Kontexten ist hingegen die Beziechung zwischen Bruder und Schwe-
ster betont, wobei die Einflusse des Christentums hier zu Verinderungen fithrten. Eine Hausvor-
steherin kann nicht mehr darauf bauen, dass ihr altester Bruder die Rituale des Hauses durch-
fihrt. Der Mutterbruder, der in vorchristlicher Zeit als Hausopferer titig war, wird in diesem
Zusammenhang hiufig mit dem alten Gott verglichen. Es heil3t, dass beide zwar noch immer
prasent und wichtig sind, dass sie aber erheblich an Macht und Einfluss verloren haben. Der alte
Gott ist der zunehmenden Dominanz des neuen Gotts ausgesetzt. In Bezug auf den Mutterbru-
der heil3t es wiederum, dass die Priester und die Kirchenoffiziellen die Funktionen tibernommen
haben, die einst in seinen Hinden lagen. Diese Aussage bezieht sich wie beschrieben auf die ritu-
ellen Funktionen des Mutterbruders, aber auch auf seine beratenden Funktionen. Die traditionel-
len Unterweisungen des Mutterbruders, der die Kinder seiner Schwester in die Welt einfiihrt,
treten heute mehr und mehr hinter der formalen Bildung zurtick, die in kirchlichen und staatli-
chen Institutionen vermittelt wird und fir die Menschen zunehmend an Bedeutung gewinnt.

Schwer beantworten ldsst sich die Frage, ob die nachweisbar engen Bezichungen zwischen
Ehepartnern auch als Resultat der geschwichten Beziehungen zwischen Briidern und Schwestern
gesehen werden miissen. In der Darstellung der Karow werden die Ehebezichung und die Bru-
der-Schwester-Bezichung in ihrer Bedeutung nicht hierarchisiert, sondern es heillt, dass beide
sowohl vor als auch nach der Christianisierung gleichermallen wichtig waren und sind. Diese
Aussage wird getroffen, obwohl die rituellen Funktionen des Mutterbruders nicht mehr betont
sind. An dieser Stelle muss allerdings eine Differenzierung zwischen der alten und der neuen Re-
ligion getroffen werden. Die Rituale der alten Religion liegen heute in den Hinden der verbliebe-
nen rituellen Spezialisten und nicht mehr in den Hinden des Mutterbruders. In Bezug auf die
neue Religion zeichnet sich aber ab, dass der Mutterbruder abermals rituelle Funktionen zu tber-

nehmen beginnt. Dies geschicht im Kontext der Institutionen, die sich neben der offiziellen
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Dorfkirche herausgebildet haben. Bei den Hausgottesdiensten, die ein zentrales Merkmal des
lokalen Christentums sind, tibernimmt der Mutterbruder hiufig die leitende Rolle. Es ldsst sich
somit nicht nur konstatieren, dass die Priester und die Kirchenoffiziellen in ritueller Hinsicht an
die Stelle des Mutterbruders getreten sind, sondern es muss erginzt werden, dass der Mutterbru-
der im christlichen Kontext ebenfalls rituelle Aufgaben hat. Um Kontinuititen dieser Art niher
beleuchten zu kénnen, wiren weitere Forschungen notwendig.

Die Hausvorsteherinnen, die in der vorchristlichen Zeit daruber entschieden, wann welche
Rituale im Haus durchgefithrt werden, sind in den nicht-christlichen Hiusern bis heute die rituel-
len Verantwortlichen. Sie entscheiden, ob ein Ritual stattfindet, auch wenn sie fiir die konkrete
Durchfihrung nicht mehr ihren iltesten Bruder, sondern einen hausexternen rituellen Speziali-
sten rufen. In den christlichen Hiusern, in denen keine Opferrituale mehr stattfinden, sind die
Hausvorsteherinnen weiterhin in die religiése und rituelle Organisation eingebunden, was sich
v.a. auf die Organisation und Vorbereitung der Hausgottesdienste bezieht. Hausgottesdienste
dirfen formal auch von Frauen geleitet werden. In der Praxis kommt dies aber nur sehr selten
vor. Die vorchristliche Differenzierung, dass Frauen zwar Rituale organisieren und vorbereiten,
diese aber nicht durchfiihren, hat sich somit weitgehend erhalten. Auf gesamtgesellschaftlicher
Ebene wird dies durch die Autorititsstrukturen der katholischen Kirche unterstitzt und ver-
starkt, denn die Position eines Priesters oder auch die Position eines Kirchenoffiziellen darf nicht
von Frauen ausgefilllt werden. Die offiziellen kirchlichen Autorititsstrukturen spielen im Karow-
Christentum aber keine sehr bedeutende Rolle. Vor der Christianisierung waren die Rituale nicht
vom Haus zu trennen. Das Christentum ist in seiner indigenisierten Form ebenfalls sehr eng an
das Haus gebunden. Weder die Priester noch die Kirchenoffiziellen miissen bei einem Hausgot-
tesdienst anwesend sein, der somit wie die Rituale der vorchristlichen Zeit ohne offizielle Funk-

tiondre auskommt.
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Glossar

ka

ki

ai

ai burom

bah

bab khon

baheh

balang (ka)
baptisma (ka)
bei (ka)

beidon (ka)
beiheh (ka)
beimen (ka)
beimen kha (ka)
Bhoi (ka)

Blei (u)

blei (u)

blei (ka)

blei baheb (ki)
Blei barim (n)
Blei thymmai (u)
blei jing (ka)
blei kyntem (ka)

blei lukhmi (ka)

mannlich

weiblich

Plural

geben

,»Ehre geben®, rituelle Ehrerweisung
tragen

ein Kind tragen

grof

Kirche

Taufe

Mutter (Anrede)

,»kleine Mutter®, jingere Mutterschwester
,»groBe Mutter®, dltere Mutterschwester
GroBmutter mitterlicherseits
GroBmutter viterlicherseits

auswirtige Frau

der héchste Gott, der Schépfergott

Gott

Gottin

die groBen Gétter

der ,,alte Gott®, der hochste Gott der Karow
der ,,neue Gott“, der hochste Gott der Christen
die Hausgottin

die Hofgéttin

die Reisgdttin
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blei met (ka)

blei raid (ki)

blei rynjeng (n)
bru (n)

bud

bub

burom (ka)

daw (ka)

daw jing (ka)

daw lum (ka)
dawai (ka)

dawai rinem (ka)
dawai sarkar (ka)
dkbar

Dkbar

dob (ka)

dorbar (ka)
dorbar kur (ka)
dorbar raid (ka)
dorbar shnong (ka)
duwai

duwai (ka)

eh

eh syrngn

hima (ka)

hok (ka)
Hyniiiew Trep (ki)

lakren kurim

die G6ttin des Korpers

die Dominengéttinnen

der Gott der Gestalt

Mensch, Person

folgen, nachfolgen

ablegen, abstellen

Ehre, Respekt

Ursache

,,Hausursache®, innen liegende Ursache
,Bergursache, auf3en liegende Ursache
Medizin

,,wilde Medizin®, lokale Medizin
,,staatliche Medizin®“, Biomedizin
auswirtig, fremd

Bewohner der Ebene, Inder
Fleisch, Kérpersubstanz

Rat, Versammlung

Rat der &u#r-Gruppe
Dominenrat

Dorfrat

beten

Gebet

hart, ibergeordnet, statushéher

,,harter Schatten®, starke Personlichkeit und Konstitution

Kleinstaat

das Richtige, Recht, Tugend

die ,,Sieben Hiitten®, Eigenbezeichnung aller Khasi-Gruppen

Heiratsgespriache
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larap

im

im (ka)

imlang sablang (ka)
Ja (ka)

Jja pnab (ka)

Jaini sala (ka)

Jap

Jap (ka)

Jaw (ka)

jba (v

Jharei

Jen

Jem syrmgn

Jentil (ki)

Jing (ka)

Jing n Blei (ka)
Jing kba (ka)

Jing khynraw (ka)
Jing kmei (ka)
Jing kristan (ka)
Jing shet ja (ka)
Jing shnong (ka)
Jing thib (ka)

ka jing ka shnong
Jingiaseng jing (ka)
Jingiaseng shnong (Ra)

Jingkiiia mass (ka)

helfen

leben

Leben

Gemeinschaft, Gesellschaft

Reis (gekocht)

Klebereis

weilles Baumwolltuch

sterben

Tod

UrgroBmutter mitterlicherseits

Heiler, Opferer, ritueller Spezialist
besprechen (als rituelle Handlung)

weich, untergeordnet, statusniedriger
,,weicher Schatten®, schwache Personlichkeit und Konstitution
,,Heiden®, Nicht-Christen

Haus

Haus von # Ble/, Haus des héchsten Gotts
Haus von Affinen

Jugendhaus

Mutterhaus, erstes Mutterhaus, Ahnen- und Ursprungshaus
christliches Haus

Kichenhaus

Dorthaus, Ritualhaus auf dem Dorfberg
Schlafthaus

,,das Haus, das Dotf*, sozialisiertes Land
Gottesdienst im Haus

Gottesdienst in der Kirche

Opfermesse
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Juphan (u)

karow

katekis (1)
katholik (ki)
kawei pat ka pyrthei
kba (1)

kha

kha (ki)

ki kba ki man
khaw (n)

khaw dkhar ()
khaw karow (u)
kblaw (ka)

kblaw shnong (ka)
khon (ki)

khon trai (ki)
khon khatdub (ka)
khot

Kbun Hynitiew Trep (ki)

khynnal) (ki)
khynraw (ki)
khyndow paidbah (ka)

kiaw (ka)

klong (u)
klong khaw (u)
kit

kmei (ka)

der Gott der Bewegung

urspringlich, wahrhaftig, wirklich

Katechet

Katholiken

die ,,andere Welt®“, die unsichtbare Welt
Reis (auf den Feldern stehend)

erzeugen, gebiren, Marker fiir die affinale Verwandtschaft
die Affinen (Kurzform)

die Affinen (Langform)

Reis (geerntet und gereinigt)

,,Dkhar-Reis“, Reis aus der Ebene
,,JKKarow-Reis®, lokaler Reis

Wald

Dorfwald, Wald auf dem Dorfberg

Kinder

,,Kinder aus einer Wurzel“, leibliche Kinder
jungste Tochter, Hauserbin

rufen

die ,,Kinder der sieben Hitten, Eigenbezeichnung aller Khasi-

Gruppen

Kinder (als Abschnitt im Lebenszyklus)
Jugendliche (als Abschnitt im Lebenszyklus)
»gemeinschaftliche Erde®, Dominenland

UrgroBmutter miitterlicherseits (alte Bezeichnung), heute auch:

Schwiegermutter
Flaschenkiirbis
Reisgefild

tragen, stiitzen

Mutter
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kmei kba (ka)

ki kel ki kiaw

kili (n)

kiii beb (u)
ki kur (1)
ki trai (n)

ki ki ki pa

kilia
kilia (ka)
kitia baheh (ka)

kiiia pyntip syrmgi (ka)

kiiia syiar (ka)
kolshor (ka)

kot lynti bneng (ka)
kpa (1)

kpei (ka)

kpob (ka)

kren
ksuid (n)

kur

kur (ka)

kenr (ki)

ki kur ki kmei

ki kur ki kha

kurinm (1)

Vatermutter

,.die Mitter, die Urgromiitter, Bezeichnung der Ahnen (v.a. im

Alltagskontext)

Mutterbruder, Hausopferer

altester Mutterbruder

klassifikatorischer Mutterbruder

»,Mutterbruder aus einer Wurzel®, leiblicher Mutterbruder

,»die Mutterbriuder, die Viter”, Bezeichnung der Ahnen (im All-

tagskontext und in rituellen Kontexten)
Tiere opfern

Tieropfer, Opferritual

grofes Tieropfer, groBles Opferritual

,» Tieropfer, das die Verstorbenen informiert®, Tieropfer fur die

Ahnen

Hahnenopfer

Kultur

Gebetsbuch

Vater

Herd

Bauch, Gebidrmutter, £poh-Gruppe, matrilineare Abstammungs-
gruppe

sprechen

Geist, Ddmon

Marker fiir die eigene, uterine Verwandtschaft
kur-Gruppe, matrilineare Abstammungsgruppe
die Eigenen, die Uterinen (Kurzform)

die Eigenen, die Uterinen (Langform)

,»die Eigenen, die Affinen®, Gesamtheit der verwandtschaftlichen

Bezichungen

Ehemann
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kurim (ka)

kwoi (1)

kwoi katha (1)
kyiad nm (ka)
kyntem jing (Ra)
kynton (ka)
kyrieng (ka)

la ka jong ka kbhyndow
lei

lei kristan

lok (ki)

longsan mansan (ki)
Inh

Inb kbaw

lum (n)

lum tep (u)

lum thang (n)

lum shnong (u)
byngdob (n)

man

maryngot (ka)

maw (1)
mawbnbshyieng kur (1)

met (ka)

met jap (ka)

Ehefrau

Betelnuss

vorgekaute Betelnuss

Reisbier

,Boden unter dem Haus*, Hof
temporirer Ritualplatz

Name, Ahnenname

,eigene Erde®, Hausland
gehen

zum Christentum konvertieren
Menschen, Leute, Freunde

die Dominenoffiziellen

fragen

,,mit Reis fragen®, Divinationsmethode
Berg

Friedhof

Verbrennungsplatz

Dorttberg, Ort der ersten Besiedlung
Domaineniltester, Priester
wachsen

Saiteninstrument

Stein, Monolith

Knochenstein der &#r-Gruppe
Kérper, Rumpf

»toter Koérper®, Leiche

mynsiem (ka) Atem, Seele
nem (ka) moralische Ordnung, Regelwerk, Verhaltenskatalog, Religion
ka nem ka rukom »die Ordnung, der Weg*, Regelwerk, Verhaltenskatalog
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nem barim (ka)

nem thymmai (ka)

nem Rristan (ka)
nia kha (ka)
ning (ki)

nongai (ki)
nongiarap (ki)
nongkit kam (ki)
nongkiiia (1)
nongri jing (ka)
nongshim (ki)
pa (1)

pabam (ka)

ka pang ka shitom

para (ki)
para trai (ki)
parshi
parshi (ka)
Ppathi (1)
phadar (u)
phareng
Phareng

pop (ka)
presbiterian (i)
pynskem
pyrthei (ka)
raid (ka)

ram (ka)

die ,,alte Religion®, die Religion der Karow
die ,,neue Religion®, das Christentum
Christentum

Vaterschwester

Dinge, Gegenstinde

Minnergeber

Helfer

die Kirchenoffiziellen

Opferer, ritueller Spezialist
,,Haushuterin®, Hauserbin
Minnernehmer

Vater (Anrede)

Dortfteil

,,der Schmerz, das Harte®, das Leid- und Unheilvolle

Generationsgleiche, Geschwister

,,Geschwister aus einer Wurzel®, leibliche Geschwister

verfremdet sprechen

verfremdete Sprechweise
Betelblatt

Priester

auslandisch, fremd

Ausliander, Nicht-Inder

das Falsche, Verfehlung, Unrecht, Siinde
Presbyterianer

verankern, befestigen
menschliche Welt, sichtbare Welt
Domine, politisch-rituelle Einheit

Schuld, Schulden
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rangbab (u)
rangbal (ki)
rangbab balang (u)
rangbah shnong (1)
7i

ri (ka)

Ri Karow (ka)
rinem (ka)

ka rinem ka kblaw
rukom (ka)
rynjeng (ka)
ryngkow (n)

sajer (ka)

sang (ka)

sap (ka)

sha (ka)

shad (ka)

shanam lub (ka)
shi

shi jing

shi kha shi man

shi kur shi kmei

shi kurim
shi para
shim

shnong (ka)

Erwachsener, Altester

Erwachsene (als Abschnitt im Lebenszyklus)
Kirchenaltester

Dotfiltester

hiiten

Land, Gebiet

Land der Karow, Gebiet der Karow

Wildnis

,,die Wildnis, der Wald“, nicht-sozialisiertes L.and

der richtige Weg, die richtige Art und Weise des Handelns
Gestalt, Ganzheit der Person

Ortsgott

Domainenritual, Dominenfest

Transgression, Tabubruch

Talent, rituelles Talent

Tee

Tanz

,Gefdll zum Fragen®, Messingpendel fir die Divination
Marker verwandtschaftlicher Beziehungen

,-ein Haus*, Hausbeziehung, Herdgruppe, lokale Gruppe von

Schwesterhdusern

»Menschen, die zusammen gebiren und zusammen wachsen®, die

Beziehung zwischen Affinen

,Menschen, die von einer Ahnin abstammen®, die Beziechung

zwischen Uterinen

Ehepaar, Ehebezichung
Geschwisterpaar, Geschwisterbeziehung
nehmen

Dotf
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shob pylleng
shong kurim
shun (ka)
shyieng (ka)
shynrong (ka)
snam (ka)
sngi (ka)

sob shnong (ki)
sobpet (u)
soumen
soumen soumen
suit

suit kyiad
suk (ka)
Sytar (1)
yien (1)
syteng ()
syndnk (ka)
syrngi (ki)
syrngi heb (k)
syrngi kyrteng
syrngu (ka)
trai jing (n)
trai jing (ka)
tep

tep bru

thang

thang bru

,Eierbrechen®, Divinationsmethode
,»als Ehepaar wohnen®, heiraten
Kalkpaste

Knochen

Totenhaus fir die Totenverbrennung
Blut, Kérpersubstanz

Sonne

die spiteren Siedler

Nabel

allein

individuell

schutten, uberschiitten

,»Reisbier schiitten®, Trankopfer
Frieden

Hahn

Konig

Ingwer

Sarg

die Toten, die Totengeister der kiirzlich Verstorbenen
die groBlen Totengeister, die Ahnen
Namensgeber, Namensgeberin
Schatten

Hausvorsteher

Hausvorsteherin

beerdigen

Beerdigung

verbrennen

Totenverbrennung
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tiar myndai (ki)
thieh beit

thob

thob (ka)

thim shyieng
trai shnong (ki)
wan

wan Ryrteng

wat

alte Dinge®, rituelle Gegenstinde im ersten Mutterhaus
,»,mit offenen Augen schlafen®, Totenwache

mit Zeichen versehen, markieren, schreiben

Zeichen, Markierung, Fleck, Schrift

rituelles Knochensammeln

die ersten Siedler

kommen, zuriickkommen

Namensrickkehr

fragen
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Lebenslauf

(unterliegt dem Datenschutz)
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