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1 Einleitung

1 Einleitung

1.1 Landesprofil

1.1.1 Besiedlungsgeschichte

Die Besiedlungsgeschichte Madagaskars stellt eine Verkniipfung von im Wesentlichen
zwel Zuwanderungen dar: die Besiedlungen aus der malayo-polynesischen Inselwelt und
die aus Ostafrika. Diese Zuwanderungen werden von Sick mit Hinweis auf Radiokarbon-
Untersuchungen an aufgefundenen Artefakten im Zeitraum um 840 gesehen, wobei die
Zuwanderung aus Afrika schon um die Zeitenwende denkbar erscheint (Sick 1979:6 f¥).
Ungeachtet unterschiedlicher Hypothesen zur genaueren Verortung des Ursprungs der ma-
layo-polynesischen Einwanderung manifestiert sich diese Verbindung iiber Gemeinsam-
keiten in der Konzeption von Verwandtschaftsbeziehungen, gesellschaftliche Organisati-
onsformen, Begribnisriten oder im Reisanbau sowie iiber die Zugehdrigkeit zur austrone-

sischen Sprachenwelt (Dez 1963: 71ff.).

Die Fiihrung von Landwirtschaft und Tierhaltung sowie der sprachliche Beitrag der Bantu
verweisen auch auf die ostafrikanische Herkunft der Bevdlkerung, die zusammen mit der
malayo-polynesischen Zuwanderung in die Mischbevdlkerung der Vazimba in ein Proto-
Madagassisch einmiindete. Eine zweite Einwanderungsperiode, die Sick auf Zeitraum vom
9. bis zum 15. Jahrhundert datiert und die sich auf die Besiedlung des Hochplateaus kon-
zentrierte, verband den sozialen und sprachlichen Bestand sowohl mit neuen Beitrdgen aus
der malayo-polynesischen Inselwelt als auch mit Einfliissen des Arabischen, z.B. durch die
erste Verschriftlichung des Madagassischen iiber arabische Schriftzeichen, die Einfiihrung
eines Zahlensystems sowie die Astronomie und Astrologie (Sick 1979: 6ff.). Dieses Zu-
wanderungsbild erfuhr durch die europdische Entdeckung um 1500 mit nachfolgenden
europdischen, indischen und chinesischen Einwanderungen eine weitere Komplexitit

(Abb. 1).

1.1.2 Bevolkerungsstruktur

Die etwa 21 Mio. Einwohner zidhlende Bevolkerung (2012) teilt sich entsprechend der von
der franzdsischen Kolonialverwaltung libernommenen Ethnizitdtskonstruktion in 18 Eth-
nien auf, wobei die im Land wohnhaften Auslander — neben Indern, Chinesen und Komo-

rern vornehmlich Franzosen — gelegentlich als 19. Gruppe verstanden werden (Abb. 2).
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Wie die Zahl der Ethnien auf Festlegungen der franzdsischen Kolonialverwaltung beruht
und nicht das genaue ethnische Bild widerspiegelt, so sind auch ihre spezifischen Anteile
an der Gesamtbevolkerung nicht zuverldssig bezifferbar. Zu den gréfiten Gruppen zéhlen
die Merina mit etwa 27%, die Betsimisaraka (15%), die Betsileo (12%), die Sakalava (7%)
und die Tsimihety mit einem Anteil von 7%, wéhrend andere wie die Antambahoaka, die
Antankarana oder die Mahafaly mit Anteilen von ca. 1% und weniger zu den kleinen

Gruppen gehoren (Raveloson 2000: 29).

Die durchschnittliche Bevélkerungsdichte der ca. 590.000 km” groBen Insel hat sich durch
das enorme Bevdlkerungswachstum von ca. 21 Einwohnern/km® in 1993 auf ca. 35 Ein-
wohner/km® in 2012 gesteigert, wobei v.a. der hohe Anteil der jungen Bevolkerung ein
komplexes Problem bei der Entwicklung des Landes darstellt: Der Anteil der bis 14-
jéhrigen an der Gesamtbevolkerung wird auf etwa 50% geschétzt, wihrend er in

1989/1990 noch bei 43% lag (Bundesstelle fiir Auenhandelsinformationen 1991: 6).

1.1.3 Politische Struktur

Ausgehend von einem im 17. Jahrhundert gebildeten regionalen Merina-Konigreich auf
dem zentralen Hochplateau Imerina gelang es Konig Andrianampoinimerina und seinem
Sohn und Nachfolger Radama I (Abb. 125, 126) bis zur Annexion durch Frankreich in
1896 etwa drei Viertel des Landes vor allem durch Kriegs- und Allianzpolitik zusammen-
zufithren, unter Beibehaltung weitgehender Selbstbestimmung der von Konigen gefiihrten
Einzelgruppen. Historische inter-ethnische Konflikte zwischen den Merina und den von
der Kolonialmacht als Cotiers bezeichneten anderen 17 Gruppen sowie die nachhaltige
Wirkung der Merina-Dominanz gegeniiber den Cétiers wurden von der Kolonialmacht als
Mittel der politischen Spaltung zur leichteren Beherrschung der Bevdlkerung genutzt
(Abb. 3). Der hieraus entstandene Merina-Cotiers-Konflikt kennzeichnet auch die Entste-
hungsgeschichte der madagassischen Republik nach erlangter Unabhingigkeit in 1960 und
ist weiterhin mitbestimmend im aktuellen politischen Prozess. Die Ernennung Tsirananas
zum ersten Prdsidenten und vor allem seine nationalorientierte Haltung lieBen ihn zum

,Pére de la Nation“ werden.! Zum politischen Prozess gehort auch die immer wieder auf-

! Tsiranana (Abb. 11) wurde von General Ramanantsoa abgelost, der sich wiederum nach einer dreijéhrigen
Ubergangsregierung aufgrund politisch-militirischer Differenzen gezwungen sah, sein Amt an Oberst Ratsi-
mandrava abzutreten, der als Vater der wieder zu belebenden fokonolona als gemeindliche Selbstverwaltung
sowie der Dezentralisation des Landes galt. Nach nur acht Amtstagen erlag er einem Attentat, weshalb ihm
am Ort des Attentats eines der seltenen, personenbezogenen Denkmiler Madagaskars gewidmet wurde

2
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geworfene Frage nach einer Foderalisierung des nach franzosischem Vorbild zentral und
prasidentiell gefiihrten Landes, um die derzeit bestehenden sechs Provinzen mit ihren 22

Regionen in eine umfassendere Selbstbestimmung zu fiihren (Abb. 4).

Zu den nationalen politischen Entscheidungsprozessen beziehen auch immer wieder die
gut organisierten christlichen Kirchen aktiv Stellung, wobei in ihnen Politiker aus wahl-
strategischen Griinden Fithrungspositionen einnehmen. Das politische Gewicht der Kir-
chen mit ihrer Funktion als Sammelbecken von Wéhlerstimmen macht sie aus der Sicht
von Politikern hoch attraktiv, zumal gut 40% der Bevolkerung christlichen Kirchen ange-
horen, wihrend der restliche Bevolkerungsteil v.a. indigenen Glaubensvorstellungen und
zu einem kleinen Teil (7%) dem Islam verbunden ist. Diese Verkniipfungen und die damit
verbundenen engen Wechselwirkungen von Politik und Kirche lassen im Rahmen des nati-
onalen politischen Diskurses die in der Verfassung festgelegte Laizitit des Staates frag-
wiirdig erscheinen. Und so wird der Kirche auch in der Beilegung der seit 2009 bis heute

(2012) andauernden politischen Kontroverse zwischen Ex-Priasident Ravalomanana und

(Abb. 19). In seiner Nachfolge iibernahm ein Militérrat unter Andriamahazo die Macht. Vier Monate spédter
wurde Fregattenkapitidn Ratsiraka Prisident des Obersten Revolutionsrates und 1975 Président der Républi-
que Démocratique de Madagascar. Seine sozialistische Présidentschaft auf der Grundlage des von ihm ver-
fassten Boky mena (Rotes Buch) zielte auf eine totale Malgachisierung im Bildungswesen und in der Wirt-
schaft ab. Die Verstaatlichung von Unternehmen, die Einschrinkung der Pressearbeit, die Zunahme von
Korruption und die Manipulation von Wahlen miindeten in einen allgemeinen Niedergang des Landes und
fithrten 1993 zu seiner Abdankung.

Da es seinem Nachfolger, dem Chirurgen Zafy nicht gelang, die widerstrebenden Krifte im Parlament mit
Blick auf eine politische Neuausrichtung zu biindeln, konnte Ratsiraka 1997 erneut die Préasidentschaft tiber-
nehmen, wobei er mit einer Offnung in Richtung des politischen Westens eine ideologische Kehrtwendung
vollzog. Die Priasidentschaft Ratsirakas endete 2001 mit dem Wahlsieg des amtierenden Biirgermeisters von
Antananarivo und Unternehmers Ravalomanana, der als erster Angehoriger der Merina diese Funktion iiber-
nehmen konnte. Er machte eine substantielle Modernisierung des Bildungswesens und eine umfassende wirt-
schaftliche Neuorientierung zum Inhalt seiner Politik, mit schon kurzfristig sichtbaren Erfolgen. Nach seiner
Wiederwahl in 2006 wurden die Verquickung privater Interessen im Amt, die ans Tageslicht gelangte Ab-
sicht des Verkaufs bzw. der langfristigen Verpachtung von 1,2 Mio. Hektar Land an ein siid-koreanisches
Unternehmen zur politischen Belastung. Die Ausstrahlung eines TV-Interviews mit seinem ehemaligen poli-
tischen Gegner Ratsiraka tUiber den privaten TV-Sender seines inzwischen zum politischen Rivalen geworde-
nen Biirgermeisters von Antananarivo, Rajoelina, filhrten zu einem Hohepunkt der politischen Auseinander-
setzung mit Angriffen auf die Unternehmen des Présidenten sowie mit dem bisher ungeklérten Einsatz von
Waffengewalt vor dem Présidentenpalast Ambohitsorohitra, dem ehemaligen Sitz der franzdsischen Gouver-
neure. Die orangene Revolution von Rajoelina fiihrte im Febr. 2009 zur Flucht Ravalomananas ins sid-
afrikanische Exil, so dass mit Unterstiitzung des Militirs die Einsetzung des Ubergangsprisidenten Rajoelina
erfolgen konnte, der im Dez. 2010 die IV. Republik ausrief. Der politische Streit um den Ablauf neuer Prési-
dentschaftswahlen, die ungeklarte Frage, ob sich auch ehemalige Présidenten zur Wahl stellen diirfen, die
fehlende internationale Anerkennung der Regierung wegen des als Putsch gewerteten Présidentschaftswech-
sel, das damit verbundene Ausbleiben internationaler Finanzhilfen mit desastrosen wirtschaftlichen Folgen
bestimmen weiterhin (Juli 2012) das politische Bild.
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dem Ubergangsprisidenten Rajoelina sowie bei der Erreichung der réconciliation nationa-

le groBBes Gewicht beigemessen.

1.1.4 Wirtschaft

Die wirtschaftliche Substanz Madagaskars hatte und hat ihre Schwerpunkte in der Erzeu-
gung und Verarbeitung landwirtschaftlicher Produkte wie Reis, Maniok, Litschis, Baum-
wolle, Sisal, Kaffee, Tee und Zuckerrohr, wobei sich das Land als bedeutendster Exporteur
von Vanille sieht. Gewiirznelken, Pfeffer und Ylang-Ylang als Grundstoff fiir die Parfiim-
herstellung zdhlen ebenfalls zu wichtigen Exportgiitern. Die u.a. durch Witterungsverhilt-
nisse bedingte UngleichmiBigkeit einer meist ineffizienten Produktion macht Madagaskar
international zu einem schwierigen Wirtschaftspartner mit negativen Folgen fiir die wirt-
schaftliche Entwicklung insgesamt. Da Madagaskar das Land des Zeburindes ist, liegt in
der Fleischerzeugung und Verarbeitung zwar ein grofles Potential, jedoch ist das Land
nicht in der Lage — aufgrund schwierig zu erfiillender Hygieneauflagen oder logistischer
Probleme — den Weltmarkt fiir sich zu gewinnen. Auch der Fischwirtschaft mit Garnelen,
Krabben, Thunfisch oder Langusten sind aus vergleichbaren Griinden Grenzen gesetzt,
obwohl sie neben der Textilindustrie zu den einnahmestirksten Wirtschaftszweigen zihlt.
Die insgesamt geringe produktive Dynamik wurde mit Inkrafttreten des Madagascar Ac-
tion Plan (MAP) 2007 zwar deutlich belebt, verlor jedoch mit dem Putsch von 2009 wieder
ihre Kraft, so dass sich das Land erneut im Kreis der am wenigsten entwickelten Linder
findet, obwohl es liber den MAP zu einem ,,Musterschiiler” wirtschaftlicher Entwicklung
fiir die Dritte Welt geworden war. Die Hoffnungen in das Aufblithen des Tourismus wur-
den ebenfalls ein Opfer dieses Putsches, wihrend die Nachbarinseln Mauritius und La
Réunion mit einer dhnlichen Ausgangssubstanz, aber einer besser organisierten Wirt-
schaftsstruktur, erfolgreich sind. Auch wenn das Land als Mitglied internationaler Organi-
sationen wie dem Internationalen Wihrungsfonds (IWF), der World Trade Organisation
(WTO) und iiber Kooperationsvertrdge mit der Europdischen Union (EU) verbunden ist, so
fithrte das durch den Putsch ausgeloste Einfrieren internationaler Kooperationen mit finan-
ziellen Hilfszusagen zu weiterem wirtschaftlichen Stillstand. Nach wie vor befinden sich

grof3e Teile der Wirtschaft in franzdsischer Hand.

Dieser Situation steht jedoch die international lebhafte Suche nach Rohstoffen gegeniiber,
die Madagaskar wegen seiner Vorkommen an Chrom, Nickel, Titan, Uran, Graphit, Eisen-

erz, Kupfer, Bauxit, Kohle und Edelsteinen hat interessant werden lassen, wobei ein erheb-
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licher Teil des Exports an Edelsteinen seit Jahren ,,an staatlicher Kontrolle vorbei* erfolgt

(Germany Trade & Invest 2010).

1.1.5 Okologie

Die Hauptarten der Bodennutzung liegen im Ackerbau, in der Reisproduktion, in der Nut-
zung als Weidegrund und in der Holzproduktion. Brandrodungen zur Gewinnung nutzbarer
Landflache und Brandstiftungen — auch als Ausdruck politischer Unzufriedenheit — haben
zusammen mit klimatisch bedingten Einfliissen zur Reduzierung des Waldbestandes ge-
fiihrt, der nur noch etwa 10% der Landesfliche ausmacht. Der artenreiche, immerfeuchte

Regenwald mit seiner anfilligen, endemischen Fauna und Flora ist hiervon besonders be-

troffen, da pro Jahr etwa 150.000 ha an Waldflache vernichtet werden (Sick 1979: 67).

Der mit dem dynamischen Bevdlkerungswachstum gekoppelte Zwang zur intensiveren
Bodennutzung verschérft dieses Problem nicht nur mit den komplexen Folgen von Boden-
abschwemmungen, der Lateralisierung des Bodens, der Nahrstoffverarmung oder fiir die
Hydrologie, sondern auch fiir den Tourismus als wichtigem, und nach den Vorstellungen
aller madagassischer Regierungen zu fordernden Wirtschaftszweig. Madagaskar beraubt
sich damit des wichtigsten Alleinstellungsmerkmals fiir die Entwicklung dieser devisen-
trichtigen Einnahmequelle. Der illegale Einschlag von Edelhdlzern wie Rosenholz, an
deren Einkiinften laut 6ffentlicher Diskussion auch Kreise mit hohen Staatsfunktionen be-
teiligt sein sollen, steht exemplarisch fiir die 0kologische Einstellung der Regierung, so
dass die verbliebenen Naturbestéinde extrem gefdhrdet sind und durch punktuelle Auffors-

tungsprogramme nicht kompensiert werden.

1.1.6 Politische Herausforderungen

Dieses komplexe Bild des aktuellen Zustands von Staat und Nation legt die Herausforde-
rungen offen, denen sich das Land mit Blick auf den dringenden Transformationsprozess
gegeniibersieht: Entwicklung einer effektiven Bildungs- und Arbeitsmarktpolitik, die die
Struktur der jungen Bevolkerung beriicksichtigt, Reduzierung des Bevolkerungszuwach-
ses, Dynamisierung der wirtschaftlichen Entwicklung, Umsetzung einer Okologiepolitik,
die den dramatischen Substanzabbau reduziert, sowie Riickkehr zur Wahrung von Rechts-
staatlichkeit, wie sie die nach franzdsischem Vorbild ausgerichtete Verfassung vorsieht.
Die Neigung der madagassischen politischen Entscheidungstrdger, wesentliche Probleme

des Landes einschlieBlich des Kulturverlustes mit der Mondialisation in Verbindung zu
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bringen, dient der Selbstentlastung, entspricht jedoch nicht den realen Verhiltnissen, zumal

das Land eine Vielzahl internationaler Wirtschafts- und Finanzpriaferenzen genief3t.

1.2 Themenstellung

Bei der Lektiire madagassischer Tageszeitungen begegnet der Leser seit der 1960 prokla-
mierten Unabhingigkeit von der franzdsischen Kolonialmacht mit dem Themenkomplex
‘Kultur und Nation™ Konstanten in der Berichterstattung, wobei v.a. die rhythmisch wie-
derkehrenden politischen Umbriiche (1971/72, 1975, 1990/91, 2002, 2009) die Ausloser
solcher Schlagzeilen und Kommentierungen darstellen. Unabhingig von den widerstrei-
tenden Kriften, die das politische Machtgefiige jeweils fiir sich zu entscheiden versuchen,
wurde und wird in Verbindung mit diesen Themenschwerpunkten immer wieder die Frage
nach der unité nationale gestellt, und es wird mit dem Hinweis auf die culture commune
als nationales, identititsstiftendes Element ein Madagascar unitaire als Ausdruck nationa-
ler Einheit postuliert. Dabei wird die fihavanana als wechselseitige Solidarbeziehung ganz
besonders beschworen, da sie als die Inkarnation madagassischen Sozialverhaltens ver-
standen wird und somit nicht nur ein zentrales Fundament der Gemeinschaft darstellt, son-
dern gleichzeitig die Verpflichtung zur Aufrechterhaltung ungestorter Ahnenbeziehungen

in sich trigt.

Diesem Ruf nach unité nationale, der Verweis auf die culture commune und v.a. der Ap-
pell an die fihavanana stehen jedoch die zweifelnden Fragen des kritischen Madagassen
sowie der verdffentlichten Meinung gegeniiber, ob es iiberhaupt eine madagassische Nati-
on gébe, ob sie nicht nur ein sentimentales Gebilde sei, ob die Vorstellung von einem ma-
dagassischen Staat nicht nur einem importierten Konzept entspreche oder ob man {iiber-
haupt zusammen leben wolle. Derartige Fragen haben auch die immer wieder geforderte
Errichtung eines foderalen Staates zum Inhalt. Auch wenn die Verfassung des Landes fest-
schreibt, dass das madagassische Volk eine Nation darstellt, die in einem einheitlichen,
republikanischen und laizistischen Staat organisiert ist, so legt das o.g. Bild ein fundamen-
tales gesellschaftliches Spannungsfeld offen, so dass auch der auslidndische Besucher nicht
iberrascht ist, wenn die Medien die Dringlichkeit unterstreichen, dass neue staatliche
Strukturen zu entwickeln seien, dass bei den anstehenden Herausforderungen wirkliche
Patrioten ohne politische Eifersucht die Interessen der Nation zu sehen hétten, oder dass
Madagaskar die nationale Wiederversohnung mit einem neuen Gesellschaftsvertrag beno-

tige.
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Wie umfassend eine nationale Neuausrichtung angesehen wird, verdeutlicht exemplarisch
das Verlangen des fritheren Ministerprasidenten Andrianarivo nach einer nationalen Ver-
s6hnung zwischen den politischen Fiihrern, dem Volk und der Geschichte (Iloniaina
2012:4). Solche Appelle sind vor allem Ausdruck historisch bedingter inter-ethnischer
Spannungen, die ihren Ursprung in der prikolonialen Periode haben, aber durch die Kolo-

nialmacht zur leichteren Beherrschung des Landes instrumentalisiert wurden.

Die madagassische Verfassung, die sich als Garantin des Zusammenlebens einer Gemein-
schaft als Nation versteht, bezieht sich in eindrucksvoller Weise auf soziale sowie kulturel-
le Werte und impliziert dabei eine kosmologische Ideenwelt mit den von ihr ausgehenden
Wertevorstellungen. Dieser Wertebestand ist daher ein zentrales Thema der vorliegenden
Arbeit: Sie soll verdeutlichen, inwieweit der Staat den verfassungsméafigen Zielvorstellun-
gen kultureller und nationaler Einheit entspricht und inwieweit die Bevolkerung selbst die-
sen Vorstellungen folgt. Diese Frage stellt sich auch deshalb, da die Situation des Landes
als Nation seit der Unabhiingigkeit die Uberlegung aufkommen lisst, auf welches kulturel-

le und nationale Identitidtsbewusstsein sich die Verfassung stiitzen kann.

Die Analyse der gesellschaftlichen Entwicklung — oder ihres Stillstandes — vermittelt nicht
nur das Bild nationaler Zerrissenheit, sondern sie macht tiefer liegende, prikolonial und
kolonial bedingten Ursachen dieser Situation sichtbar. Die Widerspriiche, die sich einer-
seits in der im offentlichen Diskurs gestellten Frage, ob es denn wirklich eine madagassi-
sche Nation gibt und sich andererseits in der Beschwdrung der grundsitzlich gemein-
schaftssichernden, nationalen fihavanana kristallisieren, provozieren die Frage nach dem
Vorhandensein und der Qualitdt eines madagassischen, integrierenden Nationalbewusst-
seins. Gleichzeitig muss aber auch die Frage gestellt werden, ob — und wenn ja, in welcher
Weise — der Staat und seine Repridsentanten die nationale Identitdt zum Thema ihrer Ziel-

setzungen und vor allem ihrer Umsetzung machen.

Die Beantwortung der Fragen, ob sich nationale Identitdt in einem multi-ethnisch gepréag-
ten Land wie Madagaskar — mit seiner kulturell-ideologischen Wertebasis und gemeinsa-
mer Historie — entwickelt hat, welche erkennbaren Maflnahmen der Staat zur Entwicklung
von nationaler Identitét zeigt oder ob sich in dem multi-ethnischen Staat nationale Identitét
eher als Wunschbild oder nur rudimentér préasentiert, steht im Mittelpunkt dieser Arbeit. In
ihr wird, ausgehend von einem europdisch definierten Nationenbegriff, die Frage zu be-

antworten sein, welche Rollen das madagassische ,,Ich* und das ,,Wir* iibernehmen und ob
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sie flir eine nationale Identitdt im europdischen Sinn geeignet sein konnen. Die europdische
Definition von Nation wurde deshalb als Mallstab gewéhlt, da sich die madagassische Ver-
fassung auf franzosischer Grundlage von dieser Definition leiten lésst, die sie jedoch mit
dem madagassisch-elementaren Begriff der tanindrazana (Land der Ahnen) gleichsetzt,
der in seinem Ursprung jedoch verwandtschaftlich-ahnenbezogen und territorial begrenzt

ist.

Staatsreprisentation, dargestellt in materiellen AuBerungen wie auch in symbolhaften Zei-
chen, die sich kulturspezifisch und politisch-ideologisch begriindet in der Ikonographie
zeigen, wird in Abhingigkeit von ihrer konzeptionellen Aussage, ihrer Legitimation und
ihrem Durchsetzungsdruck zur kulturellen und nationalen Identitét beitragen oder diese
sogar unmittelbar pragen konnen. Oder sie erzeugt — wenn sie in dem Sinne nicht genutzt
wird — nur politisch neutrale Wirkung. Inwieweit und mit welchen politisch- sowie kultur-
spezifischen Aussagen die in der Historiographie Madagaskars erkennbaren Mdoglichkeiten
zur Nutzung der Ikonographie als unterstiitzendes Mittel zur Entwicklung einer nationalen
Identitat wirklich genutzt werden, soll eine weitere Analyse zeigen. Immerhin durchlebte
das Land mit seiner Monarchie, der kolonialen Besetzung, dem politischen Widerstand mit
darauf folgender Unabhéngigkeit, der Republikgriindung unter westlich-demokratischen
Vorzeichen, der marxistisch-sozialistischen Phase sowie der Riickkehr zu einer westlich-
freiheitlichen Prisidialrepublik Perioden, die sich fiir die Ikonographie als Motive anboten.
Die sich damit zeigende Topographie der Erinnerung im historischen Diskurs und die Be-
wusstmachung von Nation als Mittel der Nationenbildung erdffnet einer national bewuss-
ten Staatsfiihrung Handlungsmoglichkeiten zur Einrichtung von Erinnerungsorten oder
Darstellungen auf Informationstrigern, die diesen Zielen entsprechen konnen. Daher ist
auch die Analyse solcher Aussagen und Zeichen, wie sie sich im Stellenwert von Denkmi-
lern, im Staatswappen, auf Banknoten oder Briefmarken zeigen — auch mit Blick auf ihre
kosmologischen Urspriinge und ihre kulturellen Zusammenhinge — Bestandteil der vorlie-

genden Arbeit.

Die multi-ethnische Bevolkerungsstruktur, deren gemeinsame kulturelle Basis im politi-
schen Diskurs als Fixpunkt immer dann beschworen wird, wenn die Einheit der Nation zur
Debatte steht — und sie steht regelmiBig zur Debatte — ist trotz dieser gemeinsamen Basis
der Ausgangspunkt von divergences ethniques. Die Ausformungen dieses ethnischen Wi-
derstreits werden hier zu belegen sein, da sie die Frage der Homogenitit einer gemein-

schaftlich empfundenen nationalen Identitét aufwirft. Diese Frage stellt sich v.a. deshalb,
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weil ein nationales Bewusstsein dem Identitdtsbewusstsein des einzelnen Madagassen mit

seiner tandrizanana, als dem Land der Ahnen seiner Familie, gegeniibersteht.

Das ,,Ich* und das ,,Wir” in der madagassischen Gesellschaft sind einerseits kohésionsbil-
dend, andererseits ist zu fragen, wie dieses doppelte Bewusstsein den Ethnozentrismus der
Gesellschaft bestimmt und einer gemeinsamen nationalen Identitét entgegenstehen kann.
Wenn nationale Kohésion als Ausdruck des ,,Wir* auch Souverénitdt von Person, Gruppe
und Nation voraussetzt — also jenseits der volkerrechtlichen Souverinitét — so stellt sich die
Frage — mit Riickblick auf die Kolonialgeschichte und die weiterhin bestehende innere
Allianz fiihrender Kreise der madagassischen Gesellschaft mit Frankreich — nach dem ma-
dagassischen Sich-Selbst-Bewusstsein. Die engen, aber gleichzeitig auch distanzierten
Beziehungen zu Frankreich sowie die nachhaltige — nicht nur sprachlich bedingte — Ab-

héngigkeit lie die ehemalige Kolonialmacht zu einer étrangere intime werden.

Mit der Analyse der sprachpolitischen Zielsetzung, das als Ausdruck historischer Domi-
nanz empfundene Madagassisch der Merina im Zuge der sprachlichen Malgachisation
zum Instrument der Identititsbildung zu entwickeln, um hieriiber auch den Dialekten des
Landes einen Platz in einer solchen ,,Sprache der Gemeinsamkeit™ einzurdaumen, soll ge-
zeigt werden, welchen Weg dieser Versuch der Identitdtsbildung tiber Sprache genommen
hat. Die zentrale Rolle von Sprache im madagassischen Bildungssystem mit seiner franzo-
sisch-madagassischen Struktur macht den sozialen Stellenwert der sprachlichen Erziehung
deutlich, und iibergeordnet wird untersucht werden, welchen Beitrag die Schule iiberhaupt

zur Gestaltung kultureller und nationaler Identitét liefert.

Die Schaffung einer madagassischen Zivilgesellschaft mit Hilfe des Erziehungs- und Bil-
dungssystems gehort zu den unbestrittenen Herausforderungen, denen sich das Land ge-
geniiber sieht, wenngleich sowohl die organisatorischen als auch die qualitativen Voraus-
setzungen hierzu unzureichend geblieben sind. Die hohe Analphabetenquote stellt dabei
eine besondere Herausforderung dar, so dass von einer deutlichen Anhebung des bestehen-
den Bildungsniveaus auch ein umfassenderes und damit auch besseres Verstindnis fiir
libergeordnete Fragen, wie etwa die des Natur- und Kulturschutzes erwartet wird, der im
allerdings sehr begrenzten offentlichen Diskurs als Ausdruck der Liebe zur tanindrazana
und damit auch als Zeichen von nationaler Identitdt gewertet wird. Vor diesem Hinter-
grund befasst sich die Arbeit auch mit einer Offenlegung des Naturbewusstseins als Teil

des kulturellen Bewusstseins sowie mit der Frage, welche Position der Staat hierbei ein-
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nimmt, um dieses Instrument der nationalen Identitdtskonstruktion fiir die Bevolkerung

erkennbar einzusetzen.

1.3 Forschungsstand

Die aus sozialanthropologischer Sicht entstandene Arbeit konnte sich hinsichtlich der rele-
vanten Fragestellungen auf Forschungsergebnisse von Klassikern der Madagaskarfor-
schung und auf die der Ikonographie stiitzen, verlangte aber dariiber hinaus zwangslaufig
Betrachtungen und Bewertungen der historischen Entwicklung Madagaskars sowie des
aktuellen 6ffentlichen Diskurses zur kulturellen und nationalen Identitit, nach sozialwis-
senschaftlichen Analysen sowie nach Analysen von Standpunkten der aktuellen Politik und
der Rolle der Staatsreprdsentation. Der Themenkomplex, wie er sich aus dem ethnischen
Spannungsfeld Madagaskars ergibt, bedurfte dabei allerdings einer besonderen Betrach-
tung. Auffallend war hierzu, dass vertiefte Untersuchungen zur Rolle des Staates bei der
Konstruktion oder Festigung der nationalen madagassischen Identitdt sowie ihrer Wertig-
keit innerhalb der Bevolkerung bisher keinen Forschungsschwerpunkt bildeten. R. Dubois
greift wie andere Klassiker kulturanthropologisch relevante Inhalte madagassischer Identi-
tat auf, stellt sie, wie kaum ein anderer, in L identité malgache (Dubois 2002) jedoch mit
der Frage nach der Zukunft der madagassischen nationalen Identitét in Verbindung, die er
als in der Krise befindlich bezeichnet. Die Soliditdt madagassischer kultureller und natio-
naler Identitdt muss bei seiner relativ optimistischen Bewertung allerdings in Frage gestellt
werden, zumal Dubois selbst die Bedeutung tragender Sdulen madagassischer kultureller
Identitét, wie etwa die Rolle des ray aman-dreny als unumstrittene Autoritits- und Res-
pektsperson und die fihavanana als die Inkarnation madagassischer Gemeinschaft, in der

jungen Bevolkerung in Gefahr sieht.

Jenseits dieser kulturbezogenen Identitatsfrage stellt der Jesuitenpater S. Urfer in Le Doux
et L Amer (Urfer 2003) den Zusammenhang von nationaler Einheit und Konsensualitit her,
wobei er beide in Frage stellt, da die heutige Erinnerung an die Eroberungsziige Konig
Radamas I. sowie an die Kolonialzeit den Ursprung ethnischer Konflikte geliefert hatten.
Der ethnisch bestimmte soziale Status und die mit ihm einhergehende soziale Ausgren-
zung, wie sie sich im eingeschriankten Zugang zu Bildung, Arbeit, Wohnraumbeschaffung
oder in den Restriktionen inter-ethnischer Heiraten manifestieren, werfen mit den Heraus-
forderungen der wirtschaftlichen Entwicklung, des mangelnden Gesundheitswesens oder
der schwachen Verwaltungsstruktur die Frage nach einer wirklichen nationalen Gemein-

schaft und eines nationalen Bewusstseins auf. Vor diesem Hintergrund sieht Urfer westli-
10
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che Modelle von Nation als spezifische Wege fiir diese Nationen an und hebt daher die
Notwendigkeit hervor, dass Madagaskar mit seinem Wertekanon eine eigene Perspektive

als Nation entwickeln miisse.

Die Frage des ethnischen Widerstreits als Grundstrom der nationalen Befindlichkeit erwei-
tert Ch. Alexandre in Violences malgaches (Alexandre 2007) um den Komplex des von
ihm gesehenen madagassischen Rassismus, der sich nicht allein an den madagassischen
Kategorien mainty (Schwarzer) oder fotsy (Weiller) orientiere. Zu den ,,sozialen Farben*
zahlten auch die der Vazaha (weiBhiutiger Fremder) oder die Karana (indischstimmiger
Madagasse). Das ethnisch bedingte Misstrauen, das im Alltagsleben weiterhin durch die
Klassifizierung nach Andriana, Hova und Andevo — Adel, freier Biirger, Nachfahren von
Sklaven) oder selbst nach kirchlicher Zugehorigkeit gekennzeichnet wiirde, fithre mit dem
mangelnden Respekt vor den von den Ahnen iiberlieferten Traditionen zu einer Destabili-
sierung des allgemeinen gesellschaftlichen Gleichgewichts. Der Verlust selbst an etablier-
ten familidren Sozialbeziehungen werfe die Frage auf, woran sich madagassische Identitét
iiberhaupt noch ausrichten kénne, wenn man sich ihres Verlusts bewusst wiirde. Fiir den
Zustand der vom Auslénder als soziales Phanomen besonders beachteten fihavanana sei
kennzeichnend, dass die Lebensrealitidt etwas anderes als briiderliches Zusammenleben
zeige, das bestenfalls in der madagassischen Freundlichkeit sichtbar wiirde. Damit wider-

sprache dieses Bild den groBartigen politischen Erkldrungen von einer Einheit der Nation.

Diese Trennlinien werden auch von E. Tehindrazanarivelo und Solo-Raharinjanahary in
Madagascar Fenétres (Tehindrazanarivelo, Raharinjanahary 2009) mit der Feststellung
thematisiert, dass die eigene Identitit auf die Distanz zur Identitit des Anderen reduziert
wird, so dass die Fokussierung auf das jeweils Eigene zu einer Bestidrkung der Differenz
fiihre. Selbst Symbole oder Andeutungen wiirden zum Ausldser von Widerstreit, womit die
tiberall herrschende ethnische Trennung nationaler Einheit entgegenstiinde, was aber nicht
ausschlosse, dass sich ebendiese Landsleute dem Auslédnder gegeniiber als ,,Madagassen®

présentierten.

In gleicher Weise stellt D. Galibert die Einheit des Staates in Frage, die er in Les gens du
pouvoir a Madagascar (Galibert 2009) mit der Ablehnung einer nationalen Staatsangeho-
rigkeit begriindet. Die Infragestellung des Nationalstaates als Ausdruck des Festhaltens an
tradierten Sozialbeziehungen innerhalb der Ethnien sieht Galibert aber auch durch die la-

tente Beflirchtung gekennzeichnet, dass die Merina ihre historische Dominanz wiederbele-
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ben wollten, auch wenn eine Auflésung in mehrere binnenmadagassische Nationalstaaten

nicht Bestandteil des politischen Diskurses sei.

Auf die in der Historie begriindeten gesellschaftlichen Vereinzelungen und auf restaurative
Tendenzen bei den Merina verweist auch A.-A. Rajaonarison, die er mit den Aktivitidten
der ethnischen Vereinigungen belegt und dabei auch die kulturelle Entfremdung madagas-
sischer Kreise hervorhebt, die fiir sich ,.ein franzosisches Herz, einen franzdsischen Geist
und eine franzosische Seele™ reklamierten (Rajaonarison 2008:172) Seine in Les associa-
tions sous la colonisation a Madagascar (Rajaonarison 2008) auf das Gewicht der Ethnizi-
tat abzielenden Fragestellungen beleuchten zwar nur den Zeitraum 1896-1960, geben aber

mit ihren Ergebnissen auch grundsétzliche Antworten auf die aktuelle Situation.

Ganz im Gegensatz zu den Arbeiten, die sich der Frage von Ethnizitdt und Nation widmen
und dabei die fiihrende Rolle der ethnischen Identitdt gegentiber der nationalen Identitét
unterstreichen, sieht Frangois Roubaud in Identités et transition démocratique: L exception
malgache? (Roubaud 2000) die ethnische Identitit durch die nationale Identitit dominiert.
Roubaud geht in seiner Analyse sogar soweit, weder eine ethnische Frage in Bezug auf die
nationale Identitdt noch in Bezug auf eine ethnisch bedingte systematische Diskriminie-
rung mit der Ungleichbehandlung der Regionen durch die Zentralregierung zu sehen. Da-
her sieht Roubaud in einer ausgeprigten ethnisch-kulturellen Identitit auch keinen Wider-
spruch zur nationalen Identitéit, wenngleich er einrdumt, dass im politischen Geschéft Eth-
nizitét der Instrumentalisierung ausgesetzt sein konnte. Er betrachtet den Komplex Ethnizi-
tdit und Nation mit allen darin implizierten Einzelfragen daher als ein untergeordnetes
Problem, das jedoch das Potential habe, eine andere Qualitit zu entwickeln. Diese im Ver-
gleich zu anderen Analysen und Schlussfolgerungen deutlich unterschiedliche Bewertung
muss der geographischen Begrenzung der Arbeit auf das v.a. von den Merina bewohnte
Hochplateau geschuldet sein, da diese die nationale Identitét mit ihrer Identitét als Merina
gleichsetzen. Dieser Anspruch wird von S. Randrianja in seiner historischen Betrachtung
in Sociéte et luttes anticoloniales a Madagascar (Randrianja 2001) als gerechtfertigt ange-
sehen, in der er das vor allem das Hochplateau zur Wiege des Nationalbewusstseins er-

klart.

Der geographisch eingegrenzten Arbeit Roubauds steht dagegen mit La nation malgache
au défi de ['ethnicité von F. Raison-Jourde und S. Randrainja (Raison-Jourde/Randrianja

2002) eine Darstellung gegeniiber, die die Vielschichtigkeit dieses Themas berticksichtigt.
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Jedoch werden auch hier, wie in den oben erwidhnten Arbeiten, die kosmologischen Bezii-
ge einer nationalen Identitit genauso wenig beriicksichtigt wie die Herausforderungen, die
sich an den Staat stellen, wenn er dieses Instrument der Nationenbildung mit den ihm zur

Verfiigung stehenden Mitteln einsetzen will.
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2 Theoretische Grundlagen

2.1 Nationenbegriff

Zur Vorstellung, was eine Nation ist, gibt es eine Definitionsvielfalt, die sich auch in der
uniiberschaubaren Literatur zu diesem Thema widerspiegelt. ,,Many attempts have been
made to define nations, and none have been succesfull” (Seton-Watson 1977: 3). Gleich-
wohl zeigen sich Definitionspole, von denen hier im Sinne eines Uberblicks die von An-

. .. 2
derson, Gellner, Mauss und Renan entwickelten skizziert werden.*?

Anderson geht davon aus, dass der Begriff Nation, wie wir ihn heute verstehen und an-
wenden, erst ab dem spéten 18. Jahrhundert entstanden ist. Danach trifft die Selbstein-
schdtzung von Nationen, sie seien schon sehr alt, nicht zu. Die Entstehungsgeschichte von

Nation basiert nach Anderson auf folgenden Entwicklungen:

Die durch die Religionsgemeinschaften begriindete vertikale Hierarchie in der Gesellschaft
sei im 16. Jahrhundert in Europa in Aufldsung geraten und sei von einer horizontalen
Weltordnung abgelost worden.* Damit verlor auch die lateinische Sprache als hierarchie-
festigendes Instrument ihre dominierende Bedeutung. Zusitzlich biifite mit dieser Auflo-
sung auch die Religion ihre Klammerwirkung ein, die sie auf ethnische Vielfalt ausiibte.
Gleichzeitig erweiterte, horizontalisierte sich der Bildungshorizont der Bevdlkerung. Bil-
dung oder Nichtbildung waren kein Spiegelbild der gesellschaftlichen Hierarchie mehr.
Diese Auflosungsprozesse fithrten zu einer Fragmentierung, zur Pluralisierung und zur

Territorialisierung der bisher monolithischen Ordnung.

% Zur Definition von Nation stellte Walter Bagehot fest: ,,Wir wissen, was es ist, solange uns niemand danach
fragt, aber wir konnen es nicht sofort erkldren oder definieren* (Hobsbawm 1992: 11).

? Auf die Schwierigkeit, einen fiir den Begriff Nation dauerhaften Bezugsrahmen zu finden weist Hobsbawm
mit dem Vergleich hin, dass die Kriterien dafiir ,,[...] so verschwommen, wandelbar und mehrdeutig und als
Anhaltspunkte zur Orientierung ebenso nutzlos wie Wolkenformationen zur Orientierung von Reisenden im
Vergleich zu Wegzeichen® seien. In dhnlich plastischer Weise sieht er die Griindung einer Nation, da es ,,[...]
den Unbedachten zu den Extremen eines Volontarismus verleiten [kann], der behauptet, alles, wessen es zu
einer Nation, zu deren Schopfung oder Neuschopfung, bediirfe, sei der Wille, eine zu sein: Wenn geniigend
viele Bewohner der Insel Sylt eine Sylter Nation sein wollten, dann gébe es diese auch® (Hobsbawm 1992:
16ft.).

* Zur Bedeutung der Auflésung religioser Macht und ihrer gesellschaftlichen Auswirkungen (s. auch Ténnies
1926: 353).
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In einem weiteren Schritt erlitten die Dynastien, die von ,,Gottes Gnaden* berufen wurden
und sich dadurch legitimiert fiihlten, iiber ihre Untertanen zu herrschen, eine zunehmende
Delegitimierung. Aus Untertanen wurden Biirger mit eigenen Identititen. Hiermit verbun-
den wire auch die Entwicklung einer geografischen Identitit auf der Basis klarer Territori-

algrenzen.

Mit dieser Identitdtsentwicklung sei die Entwicklung des Buchdrucks einhergegangen, die
eine Informationsweitergabe bis in untere gesellschaftliche Schichten habe entstehen las-
sen. Hohe Auflagen waren nur durch Veroffentlichungen in der jeweils vorherrschenden
Volkssprache zu erzielen. Der Volkssprache musste sich auch die herrschende Verwaltung
bedienen, um ihre Ziele durchzusetzen. Damit, so Anderson, wurde deutlich, dass die
Sprache die wichtigste Kraft sei, Gemeinschaften hervorzubringen, die auf einer gemein-
samen Vorstellung beruhend zur Nation werden konnten. Sprache sei dem Nationalbe-

wusstsein vorgelagert.’

Die Vorstellung, dass die einheitliche Volkssprache (Nationalsprache) die Bedingung fiir
Nation ist, 16ste sich aber spiter wieder auf, da man erkannte, dass auch verschiedene
Sprachen zu einer Nation gehdren konnen. Der Gleichklang von Nation und Nationalspra-
che konnte sich somit auflésen, wenn sich eine Nation der Sprache einer anderen Nation

bediente.

Dem Argument der Natiirlichkeit einer Nation folgt Anderson nicht. Das nicht bewusst-
Gewihlte wie Hautfarbe, Geschlecht oder Herkunft, also Bindungen, die nicht bewusst
eingegangen werden konnen, vermittelten nur den Anschein, hinter ihnen steckten keine
Interessen. Fiir Anderson gibt es keine nicht vorgestellten (imagined), keine nicht interes-
sensgeleiteten Gemeinschaften. Auch wenn die Natiirlichkeit einer Nation auf der Erfin-
dung von Traditionen beruhe, seien imaginierte Gemeinschaften aber nicht unecht (Ander-

son 1991).

> Die Sapir-Whorf-Hypothese geht davon aus, dass die Welterfahrung einer Sprachgemeinschaft auf den
grammatikalischen und lexikalischen Strukturen der Sprache beruht. Der Denkprozess der Mitglieder einer
Gemeinschaft steht demnach auf dem gemeinsamen Fundament von Grammatik, Wortschatz sowie Semantik
und wird damit gemeinschaftsspezifisch. Dies bedeutet in der Konsequenz, dass Gemeinschaften mit anderen
Fundamenten an Grammatik, Wortschatz und Semantik andere Weltsichten entwickeln. Diese Sprachrelativi-
tat fuhrt dazu, dass Sprachen die Mitglieder unterschiedlicher Sprachgemeinschaften die auBlersprachliche
Wirklichkeit unterschiedlich sehen lassen.
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Die Verwendung des Begriffs der imaginierten Nation wird nach Anderson gelegentlich
gebraucht, um die Authentizitit einer Gesellschaft, wie beispielsweise die der Basken, der
Flamen oder der Bretonen infrage und in einen Gegensatz zum ,,realen* Nationalstaat zu
stellen. Aber selbst diese als authentisch gedachten Gesellschaften, die iiber ein einzelnes

Dorf hinausgehen, sind nach Anderson imaginiert.

In seinem wegweisenden Vortrag macht Renan deutlich, wie wichtig es sei, den eigentli-
chen Inhalt des Begriffs der Nation zu definieren. Renan sieht ndmlich die grof3e politische
Sprengkraft, die in der Definition von Nation enthalten ist, wenn sie sich auf Sprache oder
Rasse beruft. Das Zusammenleben groBerer menschlicher Gemeinschaften habe sehr un-
terschiedliche Fundamente: Gemeinschaften ohne Vaterland, Gemeinschaften, die von der
Religion getragen werden, Konfoderationen oder sprachliche Gemeinschaften, ohne dass

diese identisch mit einer nationalen Gemeinschaft seien.

Wesentlich fiir den Nationenbegriff sei der historische Verschmelzungsprozess sehr unter-
schiedlicher Gesellschaften. Dazu gehore auch, dass Sieger die Religion des Besiegten und
dessen Sprache angenommen und ihre eigene Religion und Sprache im Laufe der Zeit ver-
gessen hétten. In solchen Gesellschaften wiirden im Zuge ihres Entstehens hierarchische
Unterschiede herausgestellt, aber nicht rassische. Durch Eroberungsziige seien hierarchi-
sche/dynastische Strukturen hinterlassen worden, die auf Leistungen zuriickzufiihren seien
und ein bestimmtes Patriotismusbild hitten entstehen lassen. In diesem Zusammenhang
siecht Renan in historischen Studien, die die Einzelkomponenten solcher Entwicklungen
untersuchen, iibrigens ein der Nationenbildung entgegenstehendes Potential. Mit anderen
Worten: Die Analyse von Historie birgt das Potential, den Zusammenhalt einer Nation zu
gefdhrden und einen Dissens entstehen zu lassen, denn das Vergessen gehore zum Wesen
einer Nation. Auch wenn einige Lander durch einen dynastischen Prozess zur Nation ge-

worden seien, so sei er fiir das Entstehen einer Nation aber nicht zwingend.

Der Vorstellung, dass die ,,Rasse* die Nation sei, erteilt Renan eine klare Absage, indem er
auf die ethnischen Verschmelzungen in européischen Landern verweist. Auch die verbrei-
tete Idee, dass Sprache ein Zeichen der Rassenzugehdrigkeit sei, weist Renan zuriick und
verweist auf Beispiele, wo sich in einer Region ein vollstindiger Sprachwandel vollzogen

habe, obwohl die dort lebenden Menschen anthropologisch dieselben geblieben seien:
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Nicht nur ,,Rasse* und Sprache sind fiir Renan keine hinreichenden Grundlagen fiir die
Entstehung von Nationen. Auch die Religion sei nicht nationenbegriindend, denn sie habe

sich von einem einférmigen Massenphdnomen geldst und sei individuell geworden.

In der Gemeinsamkeit handfester Interessen den Grund fiir das Entstehen einer Nation zu
sehen, ist fiir Renan ebenfalls nicht hinreichend und er belegt diesen Standpunkt mit dem
Beispiel von abgeschlossenen Handelsvertrégen, die auf gemeinsamen Interessen beruhten,
aber nicht nationenbildend gewesen seien. Hiermit tut sich jedoch eine gegensétzliche Po-

sition zu Anderson auf, der auf die interessengeleitete Entstehung einer Nation hinweist.

Zu den weiteren Elementen, die Renan als nationenbegriindend ausschliet, gehoren die
Geographie sowie Grund und Boden, womit er gleichzeitig auf die Gefahr aufmerksam
macht, die sich daraus ergibe, wenn eine Nation versuche, die bisher nicht erreichten ,,na-
tiirlichen Grenzen* doch noch zu erreichen. Nach diesen Ausschlusskriterien sicht Renan
in der Nation den Ausdruck eines geistigen Prinzips, das aus einem Erbe an Erinnerungen,
aus dem Wunsch zusammenzuleben gespeist wird und auf gemeinsam erbrachten Opfern
beruht, wobei die Ahnen den eigentlichen Ausgangspunkt bilden. Renan ergénzt diese De-
finition durch den Ruhm, der die nationale Idee mitbegriindet, und er hebt hervor, dass das
gemeinsame Leid mehr sei als die gemeinsame Freude. Es sei also ein Moralbewusstsein,

das sich Nation nennt. (Renan 1996).

Wie Anderson betont Mauss in La Nation, dass die Idee hinter dem Begriff inhaltlich noch
schwach fundiert sei. Selbst in Frankreich kennzeichne der Begriff nur die Zugehdorigkeit
bzw. die Verbindung zum Staat (s. Opéra Nationale oder Académie Nationale). Die Ver-
wendung des Begriffes Nation sieht Mauss dann als gerechtfertigt an, wenn eine Gesell-
schaft materiell und moralisch integriert sei, stabile Grenzen habe, ihre Bevolkerung iiber
eine relativ stabile moralische, geistige und kulturelle Geschlossenheit verfiige und wenn
sie mit einer stabilen Zentralgewalt ausgestattet zu ihrem Staat und seinen Gesetzen stiin-
de. Grundvoraussetzungen fiir eine Nation seien ein gewisser Grad an Integration und die
Auflésung von Segmentierungen in Clans, souveridne Stidte, Konigreiche und Feudalstruk-
turen. Eine solchermaflen integrierte Gesellschaft befinde sich auBerdem in klaren geogra-
phischen Grenzen, ohne Enklaven. Thr Geltungsbereich ginge bis in den letzten Winkel
eines Territoriums mit der Fahne als Symbol fiir die Nation. Selbst die Extraterritorialitat

ihrer Kriegsschiffe bringe dieses Argument zum Ausdruck. Eine Nation lédsst sich nach
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Mauss weder zerstiickeln, teilen oder an ihren Grenzen riitteln. Sie habe nicht einmal das

Bediirfnis, sich auszudehnen.

Die Vorstellung von nationaler Unabhingigkeit manifestiere sich in der UnverduBerlich-
keit des Bodens, in der militdrischen Sicherung des Territoriums, in Gegenaktionen nach
militirischer Niederlagen, im Widerstand bei jedweder Intervention, sowie in ihren natio-

nalen Symbolen.

Fiir die Nation sei auch die Wirtschaft konstitutionell. Mauss unterstreicht diese Verbin-
dung mit dem deutschen Begriff der Volkswirtschaft, denn es sei die wirtschaftliche Ent-
wicklung in Deutschland gewesen, die zur Einheit dieses Landes gefiihrt habe. Wirtschaft
vereinige die Mitglieder einer Nation ohne Riicksicht auf ihre Herkunft oder ihre Klasse.
Eng verbunden mit der nationalen Wirtschaft sind die nationale Wéhrung und die Staats-
biirgerschaft. Mauss unterstreicht die Bedeutung der politischen, militirischen, administra-
tiven, rechtlichen und wirtschaftlichen Krifte, die eine nationale Gemeinschaft kennzeich-
nen sowie v.a. auch den andauernden, bewussten und gemeinsamen Willen, jeden in diese
Gemeinschaft einzubinden. Das sei nur dadurch moglich geworden, dass sich alle anderen
gesellschaftsbezogenen Phidnomene vorher oder zeitgleich in Richtung einer Einheit entwi-
ckelt hitten: Einheit ergibt sich demzufolge also durch vorangegangene Auflosung und
Bedeutungsreduzierung der bis dahin dominierenden Elemente (s. auch die Nationendefi-

nition bei Anderson).

Eine Nation, die wiirdig ist, diese Bezeichnung zu tragen, bediirfe der Zivilisation, der Sit-
te, des moralischen und materiellen Fundaments, des Willens und des Fortschrittsgedan-
kens. Sie bedarf nach Mauss der Idee, eine solche Gemeinschaft zu leben.® Die nationale
Einheit driicke sich damit einerseits im gemeinschaftlichen Denken und andererseits im
Begriff des Vaterlandes aus. Dieser Begriff enthalte die Gesamtheit der Pflichten seiner
Biirger gegeniiber der Nation. Er sei ndmlich nicht mehr der Untertan des Konigs, sondern
Freiwilliger. Als Freier eines freien Landes und als Teil der Gesellschaft ist er mit ihr in
gewisser Weise zum Staat geworden. Die Gesamtheit dieser souverdnen Gesellschaft sei

die eigentliche Nation.

® Zur Wiirde einer Nation macht Stavenhagen auf den Unterschied zwischen geistig-seelischer Gemeinschaft
und pragmatischer Gesellschaft deutlich (Stavenhagen: 1934).
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Genau wie Renan hilt Mauss die Vorstellung, dass die Nation ,,rassegebunden‘ sei, fiir
eine irrtimliche Vorstellung. Im Gegenteil entstiinden in einer Nation durch die Bevdlke-

rungsmischung neue ,,Rassen®, die sich aus vielen Quellen speisten.’

Nationen glauben nach Mauss an ihre einheitliche Sprache, um die Nation iiber eine ge-
meinsame Sprache vereint zu halten. So sei auch die Vorstellung von der Deckungsgleich-
heit von ,,Rasse und Sprache entstanden. Das Recht auf seine Sprache gehdre zu den faits
sociaux, die wie kaum ein anderes Element die Nationen voneinander trenne. Daraus ent-
stiinde auch die Vorstellung (illusion) von der Deckungsgleichheit von Sprache mit ,,Ras-
se.® Infolgedessen dndere und erweitere sich das Vokabular, wie auch ganze Denkweisen

aus anderen Sprachen iibernommen wiirden.’

Kennzeichnend fiir Nationen sei ferner der feste Glauben an ihre Zivilisation mit ihren
Gebrauchen, Fahigkeiten, Kiinsten und Traditionen.'” Sie alle wiirden das Erbe der Vorvi-
ter und der iibergeordneten sozialen Strukturen darstellen, wodurch sie zu sozialen Einhei-
ten geworden seien. Uber diese Bausteine des nationalen Charakters wiirden die Nationen
eifersiichtig wachen. Dort, wo eine Nation glaube, Defizite zu haben, sei sie bestrebt, die

urspriinglichen Quellen wieder aufzufinden.

Nur schwer erdulde ein Volk den Zwang, sich einer anderen Kultur unterordnen zu miis-

sen, denn es sei sein Bestreben, einer eigenen Gesetzgebung zu folgen, seine eigene Kunst

" Mauss setzt das Wort ,,Rasse* nicht in An- und Abfiihrung.

¥ Der komplexe Zusammenhang zwischen Staat, Nation, Staatsbiirgerschaft und Sprache wird in einem aktu-
ellen politischen Streit zwischen den Regierungen Ungarns und der Slowakei sichtbar, der auf eine ungari-
schen Gesetzesvorlage zuriickzufiihren ist. Sie sieht vor, dass die Ungarn in Nachbarstaaten auch dann die
ungarische Staatsbiirgerschaft erhalten kdnnen, wenn sie nicht permanent in Ungarn wohnen. Nach jahrhun-
dertelanger Beherrschung durch Ungarn und erst 1918 erlangter Staatlichkeit wacht die Slowakei sorgfiltig
liber Staat und Nation. Die strittigen Positionen ergeben sich aus den unterschiedlichen Sichtweisen Ungarns
und der Slowakei. Diese Sichtweisen unterschieden sich darin, dass ,,in Ungarn gelte, dass der Staat da ist,
wo die Nation (auch mit ihrer Sprache, Anm. d. Verf.) ist; in der Slowakei gelte, dass die Nation da ist, wo
der Staat ist. Demgeméaf mache sich die Slowakei daran, den Staat mit Nation zu ,,fiilllen” — durch manifest
oder latent slowakisierende MaBinahmen wie etwa das Sprachengesetz. Ungarn wiederum dehne seine Staat-
lichkeit mit MaBnahmen wie dem Staatsbiirgerschaftsgesetz iiber seine territorialen Grenzen hinaus aus®
(Schwarz 2010: 8).

° Hier fallt auf, dass Mauss zumindest in diesem Zusammenhang keine Trennung von ,,Volk* und ,,Rasse
vornimmt, sondern beide Begriffe als identisch miteinander benutzt.

10 7 weierlei ist hier bemerkenswert: zum einen die Tatsache, dass Mauss nur ,,Zivilisation® und nicht auch
HKultur® erwéhnt. Zum anderen, dass er ,,Zivilisation® mit Inhalten belegt, die nach franzosischer Lesart zur
Kultur gehoren.
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zu praktizieren, eigene Zeitungen zu haben und den Handel selbst zu bestimmen. Man wol-
le sich — wenn ndtig auch mit Kampf — emanzipieren, befreien und den eigenen Weg be-

schreiten, um die totale nationale Freiheit zu erhalten bzw. zu verwirklichen.

Auch wenn Nationen ihre soziale Eigenstiandigkeit suchten, bewahrten und verteidigten, so
sei das nationeninterne Leben ein Abstraktum, denn eine Nation wiirde in erheblichem
Umfang auch durch die AuBlenwelt bestimmt und umgekehrt. Die Geschichte zeige ndm-
lich, dass die Entwicklung der Gesellschaften dem Austausch verschiedener materieller
und immaterieller Giiter mit anderen Gesellschaften folge. Nationen lebten daher von An-
leihen (emprunts). Sie lebten aber v.a. von der Moglichkeit der Zuriickweisung solcher
Anleihen. Hieraus ergébe sich einerseits die Frage nach der Durchléssigkeit nationaler

Grenzen fiir Fremdes und andererseits die Frage nach endogamer Weiterentwicklung.

Die Nationen hitten trotz ihrer Individualitit und der Moglichkeit der Ablehnung oder der
Annahme des Fremden nicht das Bewusstsein dafiir verloren, dass es eine libergeordnete
Humanitédt gidbe, womit Mauss auf die elementare Rolle von Religion verweist. Wenn-
gleich die Religionen von hohen Prinzipien getragen wiirden und sogar als universell gel-
ten konnten, so richteten sie sich jedoch immer zuerst an eine geschlossene Gesellschatft,
bis sie mit Schwert und Blut auch anderen auferlegt wiirden. Selbst Religionen hétten aber

Durchlissigkeit, also das Zulassen externer Einfliisse (emprunts) gekannt.

Nach Mauss eigne sich das nationale Rechtswesen genauso wie die Sprache am wenigsten
dazu, sich von aulen bestimmen zu lassen, womit es zum besonderen Kennzeichen einer
Gesellschaft wiirde, auch wenn es in frithen Gesellschaften wechselseitige Beeinflussun-
gen gegeben habe. Andererseits lieBen Internationalitdt und die damit verbundenen Kon-
ventionen unter den Nationen zunehmend gleiche juristische Prinzipien entstehen (Mauss

1969).

Gellner vertritt in Nations and Nationalism die Auffassung, dass es schwieriger sei, den
Begriff Nation zu definieren, als eine Definition fiir den Begriff des Staates zu finden. Da
Nationen wie Staaten Gellner zufolge keine universellen Gebilde sind, die schon immer
existiert haben, hilt er die Frage fiir diskussionswiirdig, ob die normative Idee von Nation
nicht das Vorhandensein eines Staates voraussetzte. Um zu kldren, welche normative Idee

hinter dem Begriff der Nation steht, entwickelt Gellner zwei Ansétze:
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e Zwei Menschen gehorten dann zu einer Nation, wenn sie sich ausschlieBlich darauf
konzentrieren, eine gemeinsame Kultur zu teilen. Kultur versteht Gellner dabei als ein
System von Ideen, Zeichen, Assoziationen sowie von Verhaltens- und Kommunikati-
onsformen.

* Der zweite Ansatz geht davon aus, dass zwei Menschen dann zu einer Nation gehoren,
wenn sie gegenseitig anerkennen, dass sie zur selben Nation gehoren. Mit anderen
Worten seien Nationen die Konstruktion aus Bekenntnissen, Uberzeugungen, Loyaliti-
ten und Solidarititen. Menschen, die dasselbe Gebiet mit derselben Sprache bewohnen,
bildeten eine Nation, wenn sie sich dazu entschlieBen, wechselseitige Rechte anzuer-
kennen und Pflichten einzugehen. Die wechselseitige Anerkennung, dass der jeweils

andere ebenfalls Mitglied ist, mache sie zur Nation.

Jede dieser Definitionen hat nach Gellner ihre Berechtigung. Die ausschlieBlich kulturba-

sierte Definition hélt er fiir ausgesprochen schwierig und unbefriedigend.

Zwei Faktorenbiindel fiihren nach Gellner zur Gruppenbildung. Einerseits der Wille zur
Gruppenzugehorigkeit, die Identifikation, die Loyalitdt und die Solidaritit. Das zweite
Faktorenbiindel bestiinde aus Furcht, Zwang und Druck, wie sie sich aus den gegenseitigen
Verpflichtungen ergeben wiirden. Auch wenn es Gruppen gdbe, die ihre Entstehung ent-
weder auf das eine oder auf das andere Faktorenbiindel zuriickfiihren, so gelte, dass sie auf
einer Mischung von Loyalitdt und Identifikation beruhen, auf einer gewollten Zugehorig-

keit, sowie auf Befiirchtungen und Hoffnungen.

Kultur als nationenbestimmendes Element ist nach Gellner schwierig zu fassen, da kultu-
relle Grenzen einerseits scharf umrissen, andererseits aber auch sehr unscharf sein konnen.
AuBerdem sei Kultur hdufig nicht mit den politischen Grenzen identisch oder mit den
Grenzen, die durch Ubereinstimmung oder durch den Willen der Bewohner gezogen wur-
den. Vor dem Hintergrund dieser Betrachtungen konne die Nation als Produkt aus Wille
und Kultur betrachtet werden, wenn sie mit politischen Grenzen zusammenfallt. Die Ver-
schmelzung von Wille, Kultur und politischer Ordnung wird damit nach Gellner zur Norm

einer Nation (Gellner 1983).

2.2 Nationalbewusstsein
Das Nationalbewusstsein definitorisch klar zu fassen, setzt v.a. eine klare Definition von
Nation voraus, die es allerdings nicht gibt, wenngleich die zahlreichen Definitionsversuche

zu Definitionskernen gefiihrt haben. Nach Kohn sind Nationen ,,hdchst komplizierte Grup-
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pen, die noch gar nicht lange her entstanden sind. Sie prézise zu definieren, ist unmoglich*
(Sulzbach 1959:13). Die in Kapitel 2.1. exemplarisch dargelegten Definitionsversuche und

alle weiteren entwickelten Versuche stiitzen die These Kohns.'!

Die Konstruktion des Nationalen sei hier als ein Entwicklungsprozess von Kultur und
Imagination verstanden, in dem sich die ,,gedachte Gemeinschaft™ als Nation manifestiert.
Historisch trafen dabei ideologische Diskurse, die zur Aufkldrung fiihrten und die in ihrem
Lichte weitergefiihrt wurden, auf religiése Auflosungserscheinungen und auf die Vorstel-

lung von kulturellen Gemeinsamkeiten wie etwa Sprache oder Mythen.

,Natiirliche* nationale Griindungselemente wie gemeinsame Sprache, Kultur oder Bildung
erhalten im Prozess der politischen — und damit auch emotionsgesteuerten — Willensbil-
dung ihre unterschiedlichen Gewichtungen und sind zwangsldufig in unterschiedlicher
Weise bewusstseinsbildend. Alleine sind sie kaum oder gar nicht daran beteiligt, ein natio-
nales Bewusstsein entstehen zu lassen (wie z.B. die sprachliche Vielfalt in der Schweiz
zeigt); nur gemeinsam bringen sie Interessen und Gefiihle national zusammen. Andere
emotionsbeladene Griindungselemente kommen hinzu, wie das gemeinsame Schicksal.
Diese ,,vorgefundenen® realen und emotionalen Griindungselemente und der politische
Willensprozess in Richtung einer Gemeinsamkeit lassen nationale Zugehdrigkeitsempfin-
dungen entstehen. Dabei folgt der Entstehungsprozess nationalen Bewusstseins keiner evo-
lutionéren, chronologischen Entwicklungslinie; zu vielfdltig sind die Griindungselemente

in Zeit und Raum. Aber er bedarf des Willens zur Gemeinschaft.'?

" Die Schwierigkeit der Definitionsfindung fiir den komplexen Sachverhalt ist auch mit der Frage verbun-
den, ob sich eine definitorische Gemeinsamkeit tiberhaupt finden ldsst, weil man davon ausgehen muss, dass
jeder ,Interpret den zu definierenden Begriff aus einem anderen Blickwinkel bewertet. Sulzbach wéhlt als
Beispiel hierfiir die unterschiedlichen Ausgangspunkte bei der Definition von Sozialismus. Definitionen
hierfiir hingen davon ab, ob man hierbei von der Vergesellschaftung der Produktionsmittel, von der Wohl-
standsverteilung zugunsten drmerer Bevdlkerungsschichten oder von dem menschlichen Miteinander aus-
geht. In diesem Sinne wire es konsequent oder zumindest ,,reizvoll”, die Definition von Nation jeweils der
individuellen nationalen Bevdlkerung, zu iiberlassen (Sulzbach 1959: 13).

"2 Auf das komplexe Verhiltnis von Willen und Gemeinschaft und ihren wechselseitigen Beziigen macht
Tonnies unter Bezug auf Lorenz Stein aufmerksam: Die Ordnung des Giiterlebens werde durch die Arbeits-
teilung zu einer Ordnung der Menschen und ihrer Tédtigkeit und damit zu einer Ordnung der Generationen. In
ihr sei die Gemeinschaft der Menschen die organische Einheit des menschlichen Lebens ,,und diese organi-
sche Einheit des menschlichen Lebens ist die menschliche Gesellschaft™ (Tonnies 1926: 266). Der Inhalt der
Gemeinschaft miisse ein ,,bestdndiger Kampf des Staates sein; der Staat aber ist ihm die als Wille und Tat in
ihrer Personlichkeit auftretende ,Gemeinschaft® der Menschen.” Es gehdre zum Prinzip der Gemeinschatft,
dass sich der Einzelne den anderen Einzelnen unterwerfe, wobei diese Unterwerfung die ,,Vollendung des
Einzelnen durch die Abhéngigkeit des Anderen” (T6nnies 1926: 267) sei.
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Hinter dem ,,Willen zur Gemeinschaft* macht Yves-Marie Laulan wegen der demographi-
schen Entwicklung in Deutschland mit Blick auf die niedrigen Geburtenraten ein Fragezei-
chen. So hilt er fest, dass sich niemand Kinder wiinsche, wenn er nicht an die Zukunft
glaubt, und wenn er sich nicht danach sehnt, dass seine Nation und sein Vaterland tiber
seine eigene Existenz hinaus fortbestehen. Und Laulan stellt die Frage, ob es Deutschland
nach dem Krieg vielleicht zu gut gelungen ist, die Idee einer Nation abzutoten (Wiegel

2010: 8). Danach gilt, dass eine

»Nation insgesamt nicht Bestand hat ohne den Willen zu ihr, und obwohl sie eine
geistige Wirklichkeit ist, sie ist doch auch fiir den Einzelnen eine Vorgegebenheit,
die er antrifft. Er wird in die Nation hineingeboren und wéchst in sie hinein, so wie
er Uiberhaupt in die Kulturwelt seiner Gesellschaft hineinwéchst* (Héttich 1966: 20).

Der durch Hineingeburt ,,ungewollten* Zugehorigkeit folgt das bewusste Zugehorigkeits-
gefiihl, das sich nicht nur durch die nationalen Bindungselemente, sondern auch durch ein
geschichtliches Bewusstsein ausbildet. Geschichtliche Bewusstseinsbildung ist jedoch
nicht gleichbedeutend mit dem Wissen um geschichtliche Fakten. Sie bedarf der Einsicht
in geschichtliche Prozesse, die die nationale Existenz zum Inhalt haben und sie bedarf des
Ich-Bewusstseins, das zur Identitdt mit der Gemeinschaft fiihrt, in die das Individuum hin-

eingeboren ist.

Den Unterschied zwischen dem ausschlieBlich faktenbasierten Geschichtswissen einerseits
und dem individuellen nationalen Geschichtsbewusstsein andererseits verdeutlicht Haittich
dadurch, dass er hervorhebt, dass sich das Wissen um die Geschichte der nationalen Nach-
barn vom eigenen geschichtlichen Bewusstsein durch das Unbeteiligtsein unterscheidet.
Nationales Bewusstsein erfordert also nicht nur sprachliches und kulturelles Eingebunden-

sein, sondern auch geschichtliches Bewusstsein im Sinne des Beteiligtseins.'

Dieses geschichtliche Beteiligtsein impliziert gleichsam, dass das ,,Ich* das ,,Wir* ein-
schlieBt. Das ,,Wir-Bewusstsein“ wird zum Ausdruck von Identifizierung mit der Gemein-

schaft und macht die Rolle des Subjektes als soziales Wesen deutlich. Die anfdnglich auf

" Dass das bewusste Zugehdrigkeitsgefiihl in Verbindung mit geschichtlicher Bewusstseinsbildung durchaus
unterschiedliche Qualitdt haben kann, moge das folgende Zitat zeigen: ,,Geboren und aufgewachsen bin ich
als Deutscher. Jetzt bin ich Biirger der Bundesrepublik Deutschland, so weist mich mein Paf} aus. Es geht mir
merkwiirdig mit dieser Bezeichnung. Sie hat ungefahr dieselbe emotionale Strahlkraft wie Allgemeiner Deut-
scher Automobil-Club“ (Kocka 1980: 22).

23



2 Theoretische Grundlagen

die Familie und die Mitbewohner im weiteren Umfeld begrenzte und konzentrierte Identi-
fikation iiberspringt diese iiberschaubaren, lokalen, vielleicht auch noch iiberschaubaren
regionalen Grenzen. Damit wird Identifikation diffus; ihr fehlen die unmittelbar erlebbaren

Elemente, die ihr eigentliches Wesen ausmachen, und Anonymitét tritt an ihre Stelle.

Diese Anonymitit aufgrund des vom Individuum nicht mehr Uberschaubaren, nicht mehr
direkt Erlebbaren findet nunmehr nationale Grenzen vor. Unter diesen neuen ,,Randbedin-
gungen‘ bedarf das ,,Ich* zur Stabilisierung des Zusammengehorigkeitsgefiihls einer ,,neu-
en Erkennbarkeit”, um innerhalb der Grenzen einer Nation eine neue Identifikation, eine
Identifikation ,,neuer Ordnung“ finden zu kénnen. Die Nation bedient sich dazu ,,erlebba-
rer”, also emotionalisierender nationaler Symbole sowie Rituale, die Identifizierungspoten-

tiale besitzen.'*

Mit der Pflege des so Erlebbaren und Sichtbaren reduziert die Nation die Anonymitét auf-
grund von Uniiberschaubarkeit und vermittelt Identifikationsmoglichkeit und Zusammen-
gehorigkeitsgefiihl. Sie vermittelt damit gleichzeitig das Gefiihl nationaler Stabilitdt (also
auch ,,Wir-Stabilitit*) sowie das Gefiihl von geschichtlicher Permanenz der Nation (Hét-

tich 1966).

Das ,,Wir” sieht Rudolf Raasch als ,,wesenhaft®, da in ihm die Sehnsucht nach Gemein-
schaft zum Ausdruck komme, allerdings nicht nach einer Gemeinschaft schlechthin, wie
sie ein die Einzelperson negierendes Kollektiv darstellt: ,,Das Streben nach liebender Teil-
habe zielt auf eine Gemeinschaft ab, in der der Einzelmensch sich wiedererkennt, sein We-

sen erhalten und gesteigert wird* (Raasch 1964: 266).

Niichterner sieht dagegen Max Buber das ,,Wir* aus dem Blickwinkel des ,,Ruhens in der
direkten Verbundenheit mit seinesgleichen* (Buber zit. nach Raasch 1964: 266), das ihm
zufolge soziale Sicherheit liefert. Statt Vereinsamung ergébe sich kosmologische Sicher-

heit, und so ist es nach Buber kein Zufall, wenn die wichtigsten Arbeiten auf dem Gebiet

'* Die eigentliche Wertigkeit nationaler Rituale sicht Mosse nur im unmittelbaren Erleben und bezieht sich
dabei an der nicht vermittelbaren Emotionalitit filmisch aufgezeichneter nationalsozialistischer Massenver-
anstaltungen: ,,Damals stand fiir die Teilnehmer der Symbol-Gehalt, der rituelle Ausdruck gemeinsamer
Ehrfurcht an erster Stelle, der fiir ihr Zusammengehorigkeitsgefiihl entscheidend war. Eine Beschreibung in
Worten oder ein visueller Ablauf der Zeremonien in einem Film kann den moralischen Auftrieb nicht erfas-
sen oder verstandlich machen® (Mosse 1976: 240).
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der philosophischen Anthropologie in dem Jahrzehnt nach dem ersten Weltkrieg entstan-

den seien (Buber zit. nach Raasch 1964: 267).

Das Verhiltnis von Emotion und Nation, wie es sich im Nationalgefiihl manifestiert, ba-
siert auf dem komplexen individuellen Zusammenspiel von emotionalen, kognitiven und
kollektiven Elementen (Frangois et al. 1995:15). Unbestimmt und individuell unterschied-
lich sind bei der Ausbildung des Nationalgefiihls die Wertigkeiten dieser Elemente. Emo-
tion als im Kern individuelles Biindel von Zuneigung, von Liebe, Hass, Stolz, Trauer,
Schuld und Hoffnung wird kulturell umgedeutet, indem sie sich auf das Imaginationssys-
tem ,,Nation* bezieht, womit sie eine kollektive Dimension erhdlt. Die Wertigkeit der indi-
viduellen emotionalen Elemente ist dabei unbestimmt. Daraus ergibt sich fiir die Représen-
tanten der Nation, dass sich die Substanz des Nationalgefiihls unterschiedlich formen l4sst,
mit der Mdglichkeit, urspriinglich diffuse emotionale Mischungen bis hin zur nationalen

Emotionalisierung zu manipulieren.'

Eine solche Manipulation zum Zwecke der Herstellung eines Nationalgefiihls bedarf aller-
dings des emotionalen Freiraums des Individuums innerhalb der Gesellschaft. Nur das
Vorhandensein emotional nicht besetzter Felder 6ffnet der Manipulation den Zugang zum
Individuum und zur Gesellschaft, nur so kann sie wirksam werden. Gesellschaftliche und
individuelle Verinderungen und Einstellungen, die auch mit emotionalen Anderungen ein-
hergehen, 6ffnen solche Felder. Smith macht auf die Ausgangspunkte und das Potential

solcher Offnungsprozesse fiir das Nationalbewusstsein aufmerksam:

,»The nation is then seen as a serving individual and collective needs for warmth,
strength and stability which assume much greater importance once the ties of family
and neighborhood are loosened. In that sense, nationalism may be functional for so-
ciety in modern era (Smith 1992: 59)."¢

"> Wegen der diffusen und individuellen Ausrichtung der nationalen Emotion vertreten Frangois et al die
Ansicht: ,,Als analytische Begriffe und Konzepte fiir Untersuchungen von individuellen und kollektiven
Wertorientierungen und Emotionen in einer komplexen Gesellschaft eignen sich die Kategorien »Nationalge-
fithl< und >nationale Identitdt< nur beschrankt” (Frangois et al. 1995: 17). Unter Hinweis auf Max Webers
These, dass das Nationalgefiihl nur eins von vielen anderen Gemeinschaftsgefiihlen sei, machen sie deutlich,
dass sich die Unterschiede und Grenzen zwischen Emotionen des Kollektivsubjekts Nation und den Emotio-
nen von einzelnen Personen oder Gruppen auflésen.

1% Zur Frage aufgeldster traditionaler Strukturen und der Verlustkompensation im Sinne der Wiederfestigung
sozio-dkonomischer Integration siche auch Mommsen (1990) sowie Elwert (1989).
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Wihrend das ,,Wir-Bewusstsein® als Ausdruck von Identifizierung in der Familie und im
weiteren, jedoch liberschaubaren und erlebbaren Umfeld diesen Bedarf an ,,Warme, Stérke
und Stabilitdt” deckt und damit Identifikation mit Familie und Umfeld liefert, muss die
,.Jferne® Nation solche unmittelbar erlebbaren und sichtbaren Elemente fiir sich erst entwi-
ckeln, prasent machen und prisent halten. Die nationale Anonymitdt bedarf der Transfor-
mation von urspriinglicher individueller Emotion in individuell-nationale Emotion zwecks
Identifikation. Zur affektiven Bindung mit dem Ziel der Identifikation nutzt die Nation
erlebbare, sichtbare Symbole: Gebdude, Denkmailer, Gedenktage, Fahnen, Wappen auf
unterschiedlichen medialen Trigern. Die Personifizierung der Nation durch den Staatspra-
sidenten oder den Monarchen oder die Durchfiihrung von Ritualen und Festen gehdren
genauso dazu wie die Schaffung von Nationalparks oder Nationalmuseen, die alle die emo-

tionale Selbstvergewisserung liefern sollen.'”

Die Wirkungsmechanismen und die Wirkungstiefe dieser auf emotionale Selbstvergewis-
serung ausgerichteten Elemente sind nur in Grenzen vorhersehbar oder planbar; sie unter-
liegen der emotionalen Préddisposition des Individuums und der Gesellschaft, wie sie auch
in Abhidngigkeit von der nationalen Historiographie unterschiedliche Ausprigungen beim
Empféinger der Botschaft erzielen. Die Historiographie mit ihren Erinnerungsorten ist da-
bei sowohl ein Vermittlungsinstrument zur Sinnstiftung und zur Schaffung affektiver Bin-

dungen an die Nation wie sie auch jenseits der Vermittlung objektiven Wissens als Instru-

'7 Zum Stellenwert nationaler Denkmiler im Nationalbewusstsein bemerkt Nipperdey: ,,aus der dsthetischen
Struktur und gar aus dem dsthetischen Wert oder Unwert eines Denkmals kann nicht unmittelbar und ohne
weiteres auf Struktur und Wert oder Unwert des NationalbewuBtseins geschlossen werden* (Nipperdey
1976: 134). Als Beispiel fiihrt er das Denkmal der Germania mit seiner Theatralik auf. Aus ihr diirfe nicht
auf ein theatralisches Nationalbewusstsein in den 1870er Jahren geschlossen werden, wie auch ,aus der
kiinstlerischen Uberwindung des Wilhelminismus in den spiteren Bismarck-Denkmilern schon auf eine
Uberwindung des Wilhelminismus iiberhaupt* geschlossen werden diirfe. Fiir den Kiinstler sei eine ange-
messene Gestalt des Nationalbewusstseins zu bauen meist sekundér. Primér sei dagegen meist, eine ,,grof3e
und zweckfreie Bauaufgabe zu haben (ebd.).

Nipperdey relativiert also die Annahme einer Aussagekraft nationaler Denkmaler beziiglich des Nationalbe-
wusstseins und hebt die primér kiinstlerische Funktion des Gestalters hervor. Hier muss bemerkt werden,
dass das nationale Denkmal an sich (also allein schon als ,,Konstruktion®) immer Ausdruck des Nationalen
ist und nationales Bewusstsein vermittelt. Sobald einem Denkmal die Aufgabe der Reprédsentation einer Na-
tion zugewiesen wird, entwickelt es selbst in einer ,,untheatralischen” Form Nationalbewusstsein, sofern es
als Objekt in der Offentlichkeit Akzeptanz findet.

Die Formulierung Nipperdeys, dass es meist das ,,primére Ziel“ des Kiinstlers sei, eine ,,groe zweckfreie
Bauaufgabe zu haben®, bedarf des Hinweises auf die Denkmalgestaltung beispielsweise in der ehemaligen
Sowjetunion, im nationalsozialistischen Deutschland oder in ,,gelenkten Demokratien®, in denen ganz offen-
sichtlich die traditionell-nationale Gestaltungsform den ,,nationalen Kiinstlers leitet und weniger die ,,grof3e
zweckfreie Bauaufgabe® (ebd.)
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ment der Propaganda ein breites Feld er6ffnet. Nationale Mythen als Bestandteil des natio-
nalen Gedéchtnisses mit ihrem besonderen Gewicht als symbolische Sinnwelt und als Er-
gebnis gesellschaftlicher Konstruktionsprozesse miissen nicht ausschlieBlich eigenstindi-
ge, von aullen unbeeinflusste nationale ,,Produkte sein. Sie kdnnen dem historischen Ein-
fluss der Nachbarnationen unterliegen und damit {iberhaupt erst zum Mythos werden. Die
Wirkung der affektiven Bindung zwischen Mythos als Bestandteil des kollektiven, kultu-
rellen Gedéchtnisses und dem Individuum macht dabei religiose Assoziationen im Mythos
v.a. dann erkennbar, wenn Religion selbst den Prozess der Mythenbildung beeinflusst und
sich als Folge eine ,,problemlose Verschrinkung von Religion und Nation* (Frangois et al.

1995: 23) zeigt.'®

Die Integration religioser Ritualabldufe in die nationale Selbstdarstellung als Sinnstiftung
dient also ebenfalls der Deckung der Bediirfnisse nach ,,Wérme, Stirke und Stabilitit* und
wird damit zum Identifikation schaffenden Werkzeug. Die Verwendung einer vertrauten
Begriffswelt aus dem christlichem Glauben mit ihrer ,,wédrmenden, stirkenden und stabili-
sierenden® (Frangois et al. 1995: 25) Kraft unterstiitzt zumindest in christlichen Gesell-
schaften diesen Prozess, indem dabei das nationale ,,Heil”, der nationale ,,Mértyrer*, die
nationale ,,Auferstehung®, das nationale ,,Opfer* u. 4. thematisiert und daraus auch das
politische Postulat des ,,nationalen Interesses* abgeleitet wird.”” Das ,,hationale Interesse*
und das ,,nationale Opfer” werden zu einem ,,Kitt* fiir die Bildung oder die Festigung der

gefiihlten ,, Wir-Gemeinschaft** Zuriickweisung und Ablehnung werden von der nationa-

' Francois et al. beziehen sich dabei auf die von Annette Maas durchgefiihrten Untersuchungen von Gedenk-
feiern zu Ehren gefallener Soldaten. Das hier ablaufende Ritual folge selbst bei einem laizistischen Staat
konsequent dem religidsen Ritual von AuBergewdhnlichkeit, Formalisierung, regelméfiger Wiederkehr und
Gemeinschaftsstiftung.

" Die transzendale Wirkung der sakralen Dimension im Nationalgefiihl ergibt sich nach Francois et al. aus
der zentralen Stellung, die der Tod — individuell oder kollektiv erlebt — einnimmt, wodurch er zum Bestand-
teil des nationalen Kultes wurde. Selbst in extrem sédkularisierten Formen der Gegenwart wird durch nationa-
le Riten die Erinnerung wachgerufen, wie ,,die Nation in vielen Ahnengenerationen verwurzelt ist und ihr
Leben denen verdankt, die fiir sie gestorben sind, ja daf die Nation so wertvoll ist, da3 es sich im Extremfall
lohnt, fiir sie das Leben zu opfern, dal sie dem Tod einen Sinn gibt und ihn dadurch letztlich aufhebt*
(Frangois 1995 et al. 1995: 25). Der Tod als duBlerstes Zeichen nationaler Identitdt ist jedoch nicht der
Schlusspunkt der Bindung zwischen Nation und Individuum, sondern er wird zum ewigen Bindeglied zwi-
schen ihr und der Nation, die seines Opfers in wiederkehrenden Ritualen gedenkt (Frangois et al. 1995: 25).

%% Dass im Namen des ,,nationalen Interesses* nicht nur besondere Anforderungen an die Gemeinschaft ge-
stellt werden, sondern dariiber hinaus dieses Interesse dauerhaft instrumentalisiert wird, zeigt die Geschichte
diktatorisch gefiihrter Lander oder die Geschichte von Landern, in denen es den widerstreitenden politischen
Kriften nicht gelingt, politische Stabilitét zu erzielen.
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len Gemeinschaft als Zeichen der Nichtidentifikation interpretiert und fiihren zum Aus-

schluss aus ihr, also zur ,,Exkommunikation® (ebd.).

Nicht nur die ,,grofe* Repriasentation der Nation als Ganzes und als corpus mysticum, son-
dern auch gesellschaftliche Fraktionen und Anldsse auf lokaler und regionaler Ebene, in
Form von Vereinen und militdrischen Zeremonien, die die Nation im individuellen Umfeld
gewissermallen ,tiglich® reprisentieren, werden zu Stiitzen des Nationalbewusstseins,
stabilisieren oder schaffen es. Rituale und ihre Sakralitdt stiften Gemeinschaft, die das
emotionalisierte Individuum in der Nation aufgehen lassen soll. Das emotionalisierte Indi-
viduum ist aber nicht das alleinige ,,nationale* Ziel von Ritual und Sakralitdt. Alle das Ri-
tual miterlebenden Individuen sollen als Kollektivitit, als Menschenmenge selbst zu ihrem
Bestandteil, also ,,Mitspieler” werden. Damit werden sogar alle diejenigen nolens volens
als Bestandteil des Rituals erlebt, die an ihm nur beobachtend teilnehmen, ohne die rituell-
nationale und emotionale Botschaft mitzuempfinden. Die Kraft der Masseninszenierung
setzt nicht den Konsens der Individuen mit den Inhalten des Rituals voraus, da jedes Indi-

viduum seinen eigenen Zugang zu deren oft vieldeutigen Inhalten und Aussagen hat.

Bestimmend fiir das induzierte Nationalgefiihl sind damit nicht die jeweiligen individuel-
len ,,emotionalen Details* aufgrund unterschiedlicher Gestimmtheit. Bestimmend ist die
Gesamtheit von individueller ,,Verwurzelung® mit den nationalen Ideen, die Identifizie-
rung mit dem ersten Reprisentanten der Nation als ihrer Inkarnation und der Wille, der
Nation und ihren Zielen bis zur Erbringung personlicher Opfer zu dienen®'. Fiir die Nation
macht sich das auf diese Weise erreichte Nationalgefiihl ,,bezahlt*, denn Imagination durch
nationale Représentation schafft iiber die damit vermittelte Emotion das erforderliche Fun-

dament fiir staatliche Legitimitit und die von ihr ausgehenden Handlungsprozesse im Na-

*! Eine Beschreibung des Nationalbewusstseins legt es nahe, hier auf das Wesen des Staatsbewusstseins im
Sinne einer versuchten Abgrenzung zum Nationalbewusstsein zumindest skizzierend hinzuweisen. Hierzu
fithrt Hattich u. a aus: ,,StaatsbewuBtsein setzt zwei Grofien, die sich gegeniiberstehen: auf der einen Seite der
Staat als Zusammenfassung aller Herrschaftsinstitutionen; auf der anderen Seite die Gesellschaft, die vom
Staate beherrscht, gelenkt, gefiihrt wird™ (Héttich 1966: 42). Dabei bilden Herrscher und Beherrschte eine
integrierte Gemeinschaft. Es kann aber auch ein Staatsbewusstsein geben — und hier zeigt sich der wesentli-
che Unterschied zum Nationalbewusstsein — das davon geprégt ist, dass der Staat zwar mit der Gesellschaft
identisch ist, er aber eine auf bestimmte Zwecke hin limitierte Aufgabe hat, so dass er keine volle Identitét
mit der Gesellschaft erreicht. Nationalbewusstsein und Staatsbewusstsein sind allerdings schwerlich scharf
voneinander zu trennen; beide Bewusstseinsformen flieen vielmehr ineinander iiber, denn ,,Die Nation ist
das Staat gewordene Volk als politische Handlungs- und Schicksalseinheit” (Hattich 1966: 46).
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men der von Anderson imaginierten Gemeinschaft als konstitutives Element der Natio-

nenwerdung.

,Mit Blick auf die ideologische Legitimationsbasis weist Anderson somit zu Recht
darauf hin, dafl die Konstruktion nationaler Identitit auch deshalb reiissierte, weil sie
als Transformations- bzw. als Ablosungsprozel3 religioser Identitdtskonstruktionen
auf den Weg gebracht wurde* (Kaschuba 1995: 292).

ODb dieses ,,Retissieren® auch auf Madagaskar zutrifft, wird zu sehen sein, da die Konstruk-
tion nationaler Identitdt im historischen Maf3stab gesehen schnell folgenden politischen

Einfliissen unterlag sowie der Ablosung kosmologischer Konzeptionen unterworfen wurde.

2.3 Staatsreprasentation

Vordergriindig wird man den Begriff ,,Staatsreprasentation* kaum mit einer historischen,
politischen oder anthropologischen Bedeutung assoziieren. Der Begriff vermittelt im ersten
Ansatz vielmehr die Assoziation zu Zeremonien, Dekorationen, darstellender Kunst, Bau-
werken des Staates oder die Vorstellung von ,,groen” Reden. Die Vorstellung von Prunk
und Asthetik driingen sich ebenfalls auf} es folgen jedoch unmittelbar die Erinnerung an
iibermittelte oder sogar miterlebte Demonstrationen von Macht und die Vorstellung von
Staatsreprdsentation als Selbstdarstellung des Staates gegeniiber dem Ausland, etwa durch
die Hervorhebung materiellen und kulturellen Reichtums, wirtschaftlicher und militéri-
scher Macht, wissenschaftlicher und finanzieller Potenz, das Zeigen von Drohgebérden
oder das Ausstrecken der ,,Friedenshand®: ,,Selbstdarstellung ist die Gesamtheit der Mittel
und Verhaltensweisen, die das eigene Erscheinungsbild bestimmen sollen* (Quaritsch

1977: 7).

Hinter allem steht das esse est percipi, das staatliche Ziel, wahrgenommen zu werden
(Gauger/Stagl 1992: 21). Charles Horton Cooley liefert zur Veranschaulichung fiir dieses
esse est percipi das Bild vom ,,Spiegel-Ich®, das er aus der Wahrnehmungsentwicklung des
Individuums einerseits und andererseits aus der Wahrnehmung des Individuums durch
andere ableitet. Nach Cooley bildet sich unsere Personenwerdung aus der Wahrnehmung
von uns durch andere; die Widerspiegelung dieser Wahrnehmung von uns auf uns zuriick
sei existenzbildend. Das Individuum sei so, wie es von anderen gesehen wird und andere
sind so, wie sie von uns gesehen werden. Dieser wechselseitige Wahrnehmungs- und Per-
sonenwerdungsprozess evoziere das Bild von Zwillingsgestalten, denn ,,self and society

are twinborns* (Cooley 1956: 1791tf.).
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Mit diesem wechselseitigen Prozess des ,,Spiegel-Ich* bzw. des ,,Spiegel-Wir* ergibt sich
die ,,Chance® der Manipulation. Sowohl dem Individuum als auch der Gruppe kann daran
gelegen sein, das von anderen wahrgenommene Bild zu formen, um ein gewlinschtes Ziel
zu erreichen. Die Suche nach Beachtung, Sympathie, Respekt beim anderen, nach Mitwir-
kung oder Zustimmung oder das Ziel, Furcht einzufloBen, bestimmen den gesellschaftli-
chen Umgang miteinander und schaffen Beziehungsstrukturen. Diese Manipulationen be-
dienen sich aller dafiir geeigneten Mittel und Gesten: Zeichen der Zuneigung oder der Ab-
neigung, Umarmung oder Drohung, Protz oder Bescheidenheit; und sie bedienen sich der

individuellen Mittler oder der Massenmedien (bspw. Cooley 1956 oder Goffmann 1956).

Der Begriff der Reprisentation bedarf insofern der etymologischen Klirung, als es gilt,
zwischen ,Reprisentation als Mandats-“ und ,,Reprdsentation als Symbolbeziehung*
(Berthold 1997: 363) zu unterscheiden. Das lateinische repraesentare bzw. repraesentatio
beinhaltete urspriinglich Vergegenwirtigung oder Darstellung und ist damit Ausdruck ei-
ner Symbolbeziehung. Ab dem 14. Jahrhundert entwickelte sich die juristische Bedeutung
von Vertretung als Willensbeziehung (Berthold 1997: 363; auch Hofmann 1974).

Diese Doppelbedeutung veranschaulicht Weber am Beispiel des Verbandsvertreters, des-
sen Handeln durch die librigen Verbandszugehorigen legitimiert sei und ihnen zugeordnet
werde. Positive wie auch negative Ergebnisse des Handelns durch Reprisentation fallen
damit auch den Vertretenen zu. Parallel zu dieser Willensbeziehung entstiinde die Symbol-
beziehung, da der Willensvertreter die Gesamtheit der Verbandsmitglieder auch als Sym-
bol verkorpere. Weber differenziert verschiedene Formen dieser Reprédsentation: die ap-
propriierte Reprisentation durch einen charismatischen Herrscher; die stdndische Repri-
sentation, in der der Vertreter die von ihm Vertretenen verpflichtet; die freie Reprisentati-
on durch gewdbhlte, aber in ihrer Entscheidung unabhingige Abgeordnete und die gebun-
dene Reprisentation durch Beauftragte, deren Mandat begrenzt ist (bspw. Weber 1972
oder Berthold 1997). Weber unterscheidet danach, ob ein Vertreter lediglich die weisungs-
gebundene Vertretung inne hat oder ob er aus eigener Kraft und Autoritdt Reprédsentant ist.
Letzterer nimmt damit die Rolle des ,,Herrn* an, ist also nicht weisungsabhingiger ,,Die-

(13

ner .

»Man wird sagen konnen, daB3 bei Weber die Représentation einen Aspekt der Ver-
bandsherrschaft darstellt: Der Leiter ist Herr und zugleich Représentant, indem er die
fiir den Verband maf3geblichen Entscheidungen und Anordnungen in der Erwartung
trifft, daf die Verbandsmitglieder diese als legitim gelten lassen und befolgen wer-
den* (Berthold 1997: 365).
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Staatlicher Reprisentation vorgeschaltet ist dabei ein Komplex von Integrationsvorgingen,
indem die Integration {liber die Symbolisierung gemeinsamer Werte erfolgt. Nach der In-
tegrationslehre von Smend ist der Sinn dieses Integrationsprozesses ,,die immer neue Her-
stellung der Lebenstotalitit des Staates, und die Verfassung ist die gesetzliche Normierung
einzelner Seiten dieses Prozesses* (Smend zit. nach Berthold 1997: 368). Ein Staat wird
demnach nur so lange bestehen konnen, wie seine Angehdrigen ihn im Geiste ,,aktualisiert
und reproduziert halten. Aktualisierung und Reproduktion bedeuten permanente Erneue-
rung und dauerndes ,,Neuerlebtwerden®. Smend sieht hinter diesem Integrationsprozess
einen dreifachen Wirkungsmechanismus am Werk, wobei alle drei Einzelmechanismen im

Verbund wirken: den personlich, den funktionell und den politisch integrierenden.

Damit der Staat gemeinsame Werte fiir die Gemeinschaft schaffen und garantieren kann

postuliert Smend:

,Die Realisierung aller ideellen Sinngehalte setzt Gemeinschaft voraus, und wiede-
rum steigert, bereichert, festigt, ja begriindet sie diese Gemeinschaft. [...] Die Werte
filhren ein reales Leben nur vermoge der sie erlebenden und verwirklichenden Ge-
meinschaft” (Smend zit. nach Berthold 1997: 369).

Hieraus entstiinde ein dauernder einheitlicher Erlebniszusammenhang fiir die Staatsange-
horigen. Smend sieht aber die Komplexitit, Kompliziertheit und Uniiberschaubarkeit die-

ses am realen Leben orientierten Integrationsprozesses, da

»gerade die Fiille dieses Gehalts seiner Integrationswirkung entgegenwirkt: sie ist so
ungeheuer, da3 sie vom einzelnen nicht mehr iibersehen werden kann, und sie ist zu-
gleich vermoge dieser Ungeheuerlichkeit und ihrer Rationalitit dem Einzelnen so
fremd, daB3 er ihren Eindruck als befremdend empfindet, seinen eigenen Anteil daran
gar nicht erlebt. Soviel integrierende Wirkung das sachliche Leben der Gemeinschaft
auch in seiner Einzelheit hat: die Totalitdt dieses Lebens ist jedenfalls als extensive
nicht iibersehbar und insofern, d.h. als extensive, nicht erfal3bar. Um erlebt zu wer-
den, um integrierend zu wirken, muf} sie gewissermafBlen zusammengedrangt, durch
dieses reprisentiert werden* (Smend zit. nach Berthold 1997: 369).

Beispiel einer solchen Komprimierung sind nach Smend die Fahnen, die Wappen, die Ze-
remonien, die nationalen Feste mit ihren Ritualen wie auch die Staatsoberhdupter selber.
Sie sind als Symbole die Reprisentanten der gemeinsamen Wertevorstellungen. In ihrer
Darstellung oder in ihrem Auftritt wird, wie Schmitt es formuliert, ein unsichtbares Sein

durch ein offentlich anwesendes Sein sichtbar gemacht und vergegenwirtigt (Schmitt
1928: 209).
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Sichtbar gemacht werden in der Staatsreprdsentation die Staatsprinzipien, mit den in ihr
verankerten Ideen und Werten. Die Darstellung selbst bedarf des Akteurs, des darzustel-
lenden Themas und des Publikums, dem die Prinzipien und Ideen vermittelt oder wieder
ins Bewusstsein zuriickgerufen werden sollen, um die Geschlossenheit des Volkes zu er-
reichen oder zu festigen (Schmitt 1928: 212). Die Idee der Représentation ist so sehr von
dem Gedanken personlicher Autoritit beherrscht, dass der Reprisentant eine eigene Wiirde
behaupten muss, weil die von ihm représentierten hohen Werte mit einem gleichermallen
hohen Wert der Person selber identisch sein miissen (Berthold 1997: 370). Der vertretene
hohe Wert bestimmt die hohe Wiirde des Vertreters, die damit zur repraesentatio maiesta-

. . 22
tis wird:

»Da Représentation mehr ist als nur Symbolisierung, nimlich souverdnes Entschei-
dungshandeln im Namen der obersten Prinzipien des Gemeinwesens, muf3 [...] der
tiber den Parteien stehende Représentant iiber Machtbefugnisse verfiigen, damit er
das, was nach seinem Ermessen im Interesse des Gemeinwohls erforderlich ist, noti-
genfalls auch gegen den Widerstand der Parteien durchsetzen kann* (Berthold 1997:
371).
In der Représentation wird die Idee, der politische Wille des Volkes sichtbar und erzeugt
das alles verbindende Werterlebnis. Dabei reicht es nicht, Anschaulichkeit zu erzielen.
Reprisentation verlangt nach Personifizierung, die das unsichtbare Ubergeordnete sichtbar
und erlebbar macht. ,,Die durch Darstellung zu erreichende Verpflichtungswirkung ist et-

was anderes als die mystische Identitédt des Fiihrerwillens mit dem Willen des ganzen Vol-
kes* (Speth 1997: 442).

Die geistige Wirklichkeit des Staates, seine Wertestruktur, bediirfen nach Smend der stén-
digen Erneuerung, um iiberhaupt wirksam werden zu konnen. In dieser Notwendigkeit
sieht er den eigentlichen ,,Kernvorgang des staatlichen Lebens™ (Smend 1955: 136). Den
,Kernvorgang des staatlichen Lebens* bezeichnet Smend als Integration, die er dreiteilt: in

die personelle, die funktionelle und die sachliche Integration. In der personellen und der

> Welch hohen Wert Schmitt der Wiirde des Parlaments als Reprisentant des Volkes beimisst, fiir das auch
die repraesentatio maiestatis geltend gemacht werden kann, zeigt er in der klaren Trennung der Begriffe von
Représentation und Vertretung. Das Parlament mutiere zur Kampfbahn und verlore seine Wiirde als souvera-
ner Reprisentant des Volkes bei einer Dominanz von Vertretung. Diese Position passt zu einer seit Jahren
laufenden Diskussion iiber den zunechmenden Einfluss auBerparlamentarischer Verbandsinteressen auf den
Deutschen Bundestag.
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sachlichen Integration sieht er die wesentlichen Symboltrager: das Staatsoberhaupt einer-

seits und andererseits die die Komplexitéit des Lebens komprimierende Symbolik.

,Um erlebt zu werden, mul} sie (die Komplexitit des Lebens, Anm. d. Verf.) gewis-
sermaflen in ein Moment zusammengedringt, durch dieses repréasentiert werden. Das
geschieht institutionell durch die Repridsentation des geschichtlich-aktuellen Wer-
tegehalts im politischen Symbol der Fahnen, Wappen, Staatsoberhdupter (besonders
der Monarchen), der politischen Zeremonien und nationalen Feste* (Speth 1997:
448).%
Fiir eine verfasste Gesellschaft bedeute dies, dass sie auf zweierlei Weise zerstort werden
kann: zum einen physisch und zum anderen durch Auflosung der sinnstiftenden Idee. Fiir
eine verfasste Gesellschaft bedeute diese Dualitidt aber auch, dass sie durch ihren hand-
lungsfahigen ,,AuBBenweltcharakter und durch die Stabilitit der sinnstiftenden Idee mit
thren Symbolen ihre Existenz sichert und ihre Daseinsberechtigung demonstriert. Der
transzendente Sinn der Symbole ginge mit der handelnden, existentiellen Reprédsentation

eine Einheit ein, wobei die existentielle Représentation auf dem Ergebnis eines sozialen

Prozesses beruhe:

,Der ProzeBl, in dem eine Vielzahl von Menschen sich zu einer handlungsfiahigen
Gesellschaft gestaltet, soll die Artikulierung einer Gesellschaft, ihr Durchbruch zur
historischen Existenz genannt werden. Als Ergebnis gibt es dann Menschen, die wir
Herrscher nennen, die fiir die Gesellschaft handeln konnen, Ménner, deren Handlun-

gen nicht ihrer Person, sondern der Gesellschaft als einem Ganzen zugerechnet wer-
den* (Voegelin 1997: 373).

Die Existenz dieses Herrschers wird von dem Dualismus existentieller Représentation und
dem Symbolwert abgesichert, wobei der Symbolwert einer ,,Leitidee” und ihrer Umset-

zung entspringt. Voegelin sieht in einer solchen Institution

* Auf die Bedeutung der Sprache als Mittel der Représentation im umfassenden Sinn verweist Hall: ,,How
do languages work? The simple answer is that languages work through representation (Hervorh. durch d.
Verf.) They are ,systems of representation‘. Essentially we can say that all these practices ,work like lan-
guages‘, not because they are all written or spoken (they are not) but because they all use some element to
stand for or represent what we want to say, to express or communicate a thought, concept, idea or feeling.
Spoken languages uses sounds, written languages uses words, musical languages uses notes on a scale, the
,language of the body* uses physical gesture, the fashion industry uses items of clothing, the language of
facial expression uses ways of arranging one’s features, television uses electronically produced dots on a
screen, traffic lights use red, green and amber- to ,say something‘. These elements [...] construct meaning
and transmit it. They signify. They don't have any meaning in themselves. Rather, they are the vehicles or
media which carry meaning because they operate as symbols (Hervorh. durch d. Verf.), which stand for or
represent (i.e. symbolize) the meanings we wish to communicate® (Hall 1997: 4).
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»die vollkommenste Durchbildung, wenn der Herrscher sich selbst der Idee unter-
stellt und das consentement coutumier (breite Zustimmung, Anm. d. Verf.) der Glie-
der der Gesellschaft erreicht wird. Repréisentant sein, heif3t, in herrschender Stellung
das Werk der Realisierung der Idee durch institutionelle Verkdrperung zu lenken;
und die Gewalt eines Herrschers hat Autoritit, insofern es ihm gelingt, seine fakti-
sche Macht zum Reprisentanten seiner Idee zu machen* (Berthold 1997: 373).

Die Vorstellung einer gemina persona, in der der Konig das Menschliche und das Gottli-
che als Zwillingsperson in sich vereint, fiihrt nach Kantorowicz mit Blick auf den Staat zur
Entwicklung des corpus rei publicae mysticum. In Ableitung des corpus christus mysticum
postuliert er auch fiir den Staat Kontinuitit durch Unsterblichkeit (Kantorowicz
1990: 144f.). Es kennzeichnet den Dualismus von Weltlichkeit und Mystik, wenn Flecken-
stein in seinem Vorwort zum Buch von Kantorowicz von ,,sdkularisierter Theologie® (Kan-

torowicz 1990: 16) spricht.

Die Stabilitdt von Mystik sei abhingig vom Zauber, der von ihr ausgeht, und sie ,,wird
sinnlos, wenn sie aus ihrem urspriinglichen Milieu, aus ihrem Raum und ihrer Zeit heraus-

genommen wird“ (Kantorowicz 1990: 27).%*

Zur Theorie der zwei Korper des Konigs aus staatsrechtlicher Sicht finden sich bei Plow-
don Aussagen zur Definition von Konigtum und den Eigenschaften des Konigs (Plowdon
1816). Wihrend der natiirliche, sichtbare und anfassbare Korper als body natural dem bio-
logischen Prozess unterliege, sei der body politic unsichtbar, unanfassbar, unsterblich. Im
Gegensatz zum natiirlichen Korper unterliege er auch nicht den Schwéchen des natiirlichen
Korpers. ,,Aus diesem Grunde kann nichts, was der Konig in seiner politischen Leiblich-
keit tut, durch einen Defekt seines natiirlichen Leibs ungiiltig gemacht oder verhindert
werden (Kantorowicz 1990: 31). In dieser Freistellung des body politic von irdischen De-

fiziten und Fehlern entsteht eine Briicke zum character angelicus des Konigs.

Der korperliche Leib des Konigs und der politische ,,Leib* des Konigs bilden eine Einheit,
lassen ihn insgesamt ,,groBBer und weiter werden, wobei der Wertgehalt des politischen

Korpers den des natiirlichen Korpers iibersteigt, da ihm die Defizite des natiirlichen Kor-

** Englische Juristen haben das Bild von den zwei Kérpern des Konigs in der Tudorzeit und spiter ,,gnaden-
los zerzaust™, was schlieBlich zur Vorstellung der ,,Einmann-Korperschaft” gefiihrt habe (Kantorowicz 1990:
27). F. W. Maitland macht aber, die historische Tiefe des Konzeptes der zwei Kdrper in einem sehend, in
seinen ,,Selected Essays* (1936) darauf aufmerksam, dass die Vorstellung von den zwei Korpern insofern
dienlich sein konnte, als es die Moglichkeit biete, ,,modernes Recht mit altem zu harmonisieren* (Maitland
zit. nach Kantorowicz 1990: 29).
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pers nicht anhaften. Gleichwohl wurde in einem englischen Landgerichtsprozess formu-

liert:

,Denn wenn der politische Korper des Konigs dieses Reiches mit seinem natiirlichen
Korper verbunden ist, und aus beiden Korpern einer entsteht, dann dndert sich der
Rang des natiirlichen Korpers und der in dieser Kapazitit innegehabten Dinge, und
die entsprechenden Wirkungen werden durch eine Union mit dem anderen Kdorper
verandert; die bleiben nicht in ihrem fritheren Rang, sondern nehmen an den Wir-
kungen des politischen Korpers teil* (Kantorowicz 1990: 35).

Die Union der Korper wird damit nicht authebbar; allein der Tod kann die Auflosung der
Union bewirken. Mit der Trennung des natiirlichen Kdrpers vom politischen war der Uber-
gang der Wiirde des politischen Kdorpers auf den ndchsten Konig in seiner Eigenschaft als
persona naturel verbunden (Kantorowicz 1990: 37). Unsterblichkeit vereinigte sich erneut

mit Sterblichkeit.

Staatsreprasentation oder Staatspropaganda? Hier gilt es, im Sinne der vorliegenden Arbeit
Grenzen zu ziehen. Diese Grenzen trennen die hier als demokratisch basiert verstandene
Staatsreprédsentation von der indoktrinierenden Staatspropaganda ,,gelenkter* Demokratien
oder gar totalitirer Staaten, da ihnen die Dualitit von Weltlichkeit und Mystik und die
Grundidee von den ,,zwei Korpern des Konigs®, wie sie von Kantorowicz beschrieben
wird, zumindest im engeren Sinne fehlt. Gegeniiber dem Biirger bedarf ein derartiger Staat
zur permanenten Rechtfertigung und Verteidigung seiner ,,geistigen Grundlagen* der per-
manenten Rechtfertigungspropaganda. Andererseits ist nicht zu tibersehen, dass sich auch

solche Staaten der Mystik bedienen (Kriiger 1977: 21).%

Der demokratische Staat mit seiner Vielfalt von Wertvorstellungen als Wesensbestandteil
griindet auf einer Wertegemeinschaft, die er durch Reprisentation vergegenwirtigt und
immer wieder aufs Neue prasent macht. Dieser Staat bedarf als juristischer Korper dieser

Selbstdarstellung nicht zwingend, da er gegeniiber seinen Biirgern tiglich mit seinen Re-

* Kriiger macht iibrigens zu Recht auf den Unterschied zwischen Staatspflege und Selbstdarstellung auf-
merksam. ,,Man mag sich fragen ob man in [...] Selbstdarstellung des Staates nicht lediglich eine Art von
Staatspflege zu sehen hat. Mir scheint, dal man sie zwar in diesen Zusammenhang zu stellen hat, ohne je-
doch den zwischen beiden bestehenden Unterschied einzuebnen, selbst wenn er etwas gewollt wirkt. Selbst-
darstellung des Staates setzt die Existenz des Staates voraus, wahrend es der Staatspflege um deren Hervor-
bringung geht. Naturgemal kann man zwischen Hervorbringung und Festigung nicht scharf unterscheiden,
v.a. ist jede Festigung auch Mitwirkung an der Hervorbringung. Die Staatspflege findet ihre Besonderheit
darin, daf sie rational an den Intellekt appelliert, wéhrend die Selbstdarstellung iiber die Anschauung hin
wirken will“ (Kriiger.1977: 25).
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geln und mit seinem Rechtssystem présent ist. Er bedarf aber jenseits seines ,,realen Kor-
pers® des gefestigten, gemeinsamen Wertebewusstseins seiner Gesellschaft; er bedarf des
»zweiten Korpers®. Selbstdarstellung im Sinne von Reprisentation wird zur ,,Sichtbarma-
chung geistiger Gebilde* (Kriiger 1977: 24), um ein moglichst hohes Mal} an nationaler

Geschlossenheit bei seinen Biirgern zu erzielen.

Selbstdarstellung als Représentation des Staates im Sinne der Sichtbarmachung kollektiver
Vorstellungen ist also nicht gleichzusetzten mit staatlicher Offentlichkeitsarbeit, wenn-
gleich auch sie genutzt werden kann, um kollektive Vorstellungen medial prisent zu ma-
chen. Damit ist sie ein komplementéres Instrument staatlicher Selbstdarstellung, um die
Néhe des Staates zum Biirger ins Bewusstsein zu bringen. Die informatorische Prisenz des
Staates dient v.a. der Darstellung staatlicher Leistungsfahigkeit oder der Bewusstmachung
anstehender Herausforderungen an Staat und Biirger. Dennoch konnen staatliche Wahlauf-
rufe eine Briicke zur Verfassung mit ihren moralischen und ggf. auch mythischen Quellen
schlagen und damit ebenfalls Repridsentationscharakter erhalten. Die Formulierung, dass
die Offentlichkeitsarbeit ein komplementiires Instrument staatlicher Selbstdarstellung ist,
soll hier auf keinen Fall eine niedrigere Wertigkeit ausdriicken. Im Gegenteil: Der Wahl-
aufruf und sein Bezug auf die Verfassung mit ihren historischen, kulturellen und ggf. my-
thischen Beziigen ist ein Aufruf zur Erneuerung der Vertragsidee zwischen dem Biirger
und seinem Staat. Diese Form der Offentlichkeitsarbeit kann also eine Schnittmenge mit

der Staatsreprdsentation haben.

Der Staatsprisident, der Monarch, die Armee mit ihren 6ffentlichen Auftritten, die staatli-
chen Bauten, die Staatsymbole, die Hervorhebung nationaler Helden, die Denkmadler, die
Nationalhymne, die Nationalflagge, die nationalen Feiertage oder generell Veranstaltungen
von nationaler Bedeutung richten sich an den corpus mysticum des Biirgers. In der Absicht
des Staates, liber seine reprasentativen Mittel die Wiederbewusstmachung gemeinschaftli-
chen Willens zu erreichen, indem er die Quellen dieses Willens immer wieder offenlegt,

kann er aber auch auf den rational ausgerichteten Biirger zielen.

»Wenn man den Grundsatz der Nicht-Identifikation, dem zufolge sich der Staat nicht
mit einer Religion, Weltanschauung oder Ideologie identifizieren darf, so hoch be-
wertet, wie es seine Bedeutung fiir die Freiheit des Biirgers verlangt, dann kann
Staatspflege nur einen Inhalt haben, in dem alle Biirger dadurch iibereinstimmen, daf3

36



2 Theoretische Grundlagen

sie dem Staat angehdren, also ihre Staatsangehorigkeit nicht aufgeben [...]. Hierin
liegt [...] einer der Griinde, die es verbieten, Gefiihle zum Gegenstand der Staats-
pflege zu machen: In Gefiihlen kann man nicht tibereinstimmen* (Kriiger 1977:
28).%°
Die Position, dass es sich vor dem Hintergrund der Nicht-Identifikation ,,verbietet*, Gefiih-
le zum Gegenstand von Staatspflege zu machen, widerspricht der Reprisentationspraxis
nicht nur in ,,westlich-rational strukturierten Staaten. Ganz im Gegenteil wird der Biirger
mit seinem corpus mysticum durch jede Form der Staatsreprdsentation gezielt emotional
»angesprochen®. Wenn der Grundsatz der emotionsunabhéngigen Identifikation die Leitli-
nie fiir den Staat ist, der zufolge er sich nicht mit der Religion, Weltanschauung oder Ideo-
logie identifizieren darf, dann kann dieses Postulat fiir einen Staat zwar eine grundsitzliche
Vorgabe sein; sie schlie3t aber die absichtliche und erfolgreiche Einbeziehung der Emotio-
nen aller nicht aus. So zeigen bspw. die madagassischen Verfassungen seit der Unabhén-
gigkeit des Landes (1960) emotionsbestimmte Elemente, derer sich die agierende Staatsre-
prasentation bedient. Das AusschlieSen solcher Elemente expressis verbis wére in diesem
Fall sogar ein kultureller und kosmologischer Paradigmenwechsel. Die Reduktion des
Staates auf ,,gefiihllose™ Staatsrepridsentation miisste konsequenterweise auch zum Ver-
zicht auf den kulturellen, historischen oder kosmologischen Gehalt nationaler Symbole

fithren. Nach Kriiger bleibt fiir den Staat dagegen allein die

,niichterne Uberlegung des freiheitsliebenden Menschen, daf er seine Freiheit allei-
ne nicht zu schiitzen vermag, daf er sich daher mit Seinesgleichen zu einer Méachtig-
keit verbinden und steigern mul3, die einer jeglichen Bedrohung dieser Freiheit ge-
wachsen ist* (Kriiger 1977: 28).

Die agierende Staatsreprisentation, die den corpus rationel und den corpus mysticus des
Biirgers gleichermallen anspricht — sowohl im eigenen Land als auch im Ausland — bedarf
der Personifizierung, der Zeremonie, der Kraft des Rituals und der in jeglicher Staatsrepré-
sentation ,,agierenden Symbole als kulturelle, kosmologische Konzentrate. Die Sichtbar-
machung der Grundlagen des Staates durch repréisentative Aktionen liefert das immer wie-

der neu zu kniipfende emotionale Band als Mittel, das eine pluralistische Gesellschaft zu-

*® Die Vorstellung Kriigers, dass die Biirger in Gefiihlen nicht {ibereinstimmen kénnen, ist jedoch zu bestrei-
ten. Die Wirkung agierender Staatsreprasentation wird kaum jeden Biirger in gleicher Tiefe treffen. Gleich-
wohl kann sie von Staat zu Staat, von Bevdlkerung zu Bevolkerung auf breiteste Akzeptanz stoBen. Nicht
auszuschliefen sind aber auch kontraproduktive Ergebnisse agierender Staatsreprdsentation in Teilen einer
Bevdlkerung. Fiir Deutschland seien die Proteste bei Gelobniszeremonien der Bundeswehr als Beispiel ange-
fiihrt.
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sammenhalten kann. Diese Integrationswirkung fuft nicht auf rationalen Wirkungskompo-
nenten staatlicher reprisentativer Aktion sondern v.a. auf der emotionalen Integrationswir-
kung der im Rahmen der Staatsrepridsentation eingesetzten Symbole. Symbole werden da-
mit , konstitutiv: Staatliche agierende Reprisentation liefert die Orientierung und wird zum
Werkzeug fiir die politische Integration, fiir die Schaffung, Stabilisierung oder Emotionali-
sierung nationaler Identitit. Sie wird auBerdem zum Instrument der Darstellung des ,,Wir®,

wenn sie im Ausland oder gegeniiber ausldndischen Staatsbesuchern zum Einsatz kommt

(Nullmeier 2006: 261).

Smend kommt in seiner Integrationslehre zu der Schlussfolgerung, dass keine staatliche
Gesellschaft auf rein rationaler Grundlage vorstellbar und damit die emotionale Ebene mit-
entscheidend bei der Identitétsbildung und bei der Entwicklung des Gemeinsamen sei. Das
Nutzenkalkiil bekommt damit nicht den Rang, die ausschlaggebende gesellschaftsformie-
rende Kraft zu sein. Diese Argumentation schlief3t also die Vorstellung aus, dass allein das
kognitiv-rationale, abstrakte Argument gesellschaftsstiftend ist. Rationalitdt reicht nicht,
um Gesellschaft zu bilden und zusammenzuhalten. Den emotionalen , Kitt* fiir den Zu-
sammenhalt und fiir die Integrationswirkung liefere dagegen die von der Représentation
ausgehende Darstellung einer Wertegemeinschaft und ihre rituelle Umsetzung durch staat-

liche Handlungen der Reprisentation (Nullmeier 2006: 261ff.).*’

,»,Die Frage ist ja, wie die Représentationsformen und -praktiken zeitgendssischer In-
stitutionen die Gemiiter affizieren: Ob die symbolischen Inszenierungen, um es auf
den Punkt zu bringen, mit ihren normativen Fiktionen Verbindlichkeit erzeugen, oder
ob sie anderweitig begriindete normative Geltungsanspriiche bekriftigen, also dazu
beitragen, daf rational gewonnene Einsichten in den Motiven und Gesinnungen der
Beteiligten Wurzeln schlagen® (Habermas 2001: 71).

Nullmeier begegnet dieser Betrachtung mit dem Hinweis auf die Notwendigkeit, das Ver-
héltnis von Argumentation und Kognition zum Erleben einerseits und zur Affektualitdt und
Expressivitdt andererseits zu priifen. Dabei sei zu kldren, wie Argumentation und Emotion
ineinander verflochten sind und wie sich dieser Umstand in ein und demselben Prozess
manifestiert; zudem gélte es zu entdecken, wie sich aus diesem Gegeniiber ,,legitime For-

men der Stiitzung politischer Ordnung® (Nullmeier 2006: 274) entwickeln lieBBen.

*" Hier wird unter Symbol jedes akustische, auch verbalakustische, optische, agierende oder personelle ,,Zei-
chen” verstanden, das in agierender Staatsreprasentation eine Rolle iibernechmen kann.
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Zur Wirkung gebracht wird dieser ,,Kitt* durch die staatlichen Aktionen der Représentati-
on bzw. der staatlichen Selbstdarstellung im Alltagsgeschehen oder durch die anlassge-
bundene Reprisentation, wobei sie sich zum einen an die eigene Bevolkerung und zum
anderen aber auch an den Fremden richten kann. Der Prozess ,,alltdglicher” Selbstdarstel-
lung durch Amtstridger oder durch das Sichtbarmachen staatlicher Symbole wird ergénzt
durch die zielgerichteten Funktionen von Amtstrigern oder Organisationen, mit dem
Staatsprasidenten oder Monarchen als ,,Verkdrperung® des Gemeinwesens an der Spitze.
»Zielgerichtete Funktion® bedeutet dabei nicht nur die anlassgebundene, kurzzeitige Re-
prasentation; sie schlieft auch solche mit stindiger Sichtbarkeit ein, wie sie sich etwa in

staatlichen Monumenten darstellt.

Gerade der Rechtsstaat ist auf die Zustimmung seiner Biirger permanent angewiesen, will
er sich nicht delegitimieren. Die an die Staatsbiirger gerichtete Reprédsentation zur sicht-
und erlebbaren Darstellung seiner Potentiale und Leistungen, seiner Wertschitzung durch
die Volkergemeinschaft und des Gemeinschaftswillens sind dafiir entscheidende Faktoren.
Agierende Staatsreprisentation wird damit zur Suche nach Zustimmung oder Wiederzu-
stimmung. Mit diesem Prozess bestdtigt der Staat die Macht, die ihn begriindet und die er
durch Wiedererwerbung sichert, um kollektive Bediirfnisse zu befriedigen. Agierende
Staatsreprédsentation, legitimierende Zustimmung durch den Biirger und erneute Staatsre-
prisentation bilden einen Kreislauf entsprechend einem kybernetischen Modell. Storgro-
Ben konnen es zum Schwingen und damit aus dem Gleichgewicht bringen; sie konnen aber
auch ein Signal an den Staat sein, staatliche Prozesse und Entscheidungen konsensual zu
konzipieren, zu modifizieren und umzusetzen, um Zustimmung und Stabilitit zu sichern.
Nur das Gleichgewicht von Identifikationsangebot durch den sich darstellenden Staat und
dem ,,Ja* der Gemeinschaft zur Identitit auf der Basis bindender Werte liefert dem demo-

kratischen Staat die angestrebte Machtbefugnis.

Die Gewichtigkeit der bindenden Werte manifestiert sich in dem besonderen Schutz, den
Verfassungen fiir sie und ihre Symbole vorsehen. Nationalflagge, Nationalhymne, Staats-
emblem, Miinzen, Wappen, Orden oder Nationalfeiertage werden genauso unter besonde-

ren Schutz gestellt wie der Staatsname selbst. Der herausragende Identifikationswert sol-
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cher Zeichen wird spétestens dann sichtbar, wenn andere Staaten auf sie Einfluss nehmen

wollen.?®

Staatsakte wie die Eroffnung des parlamentarischen Jahres, das Begehen der nationalen
Feier- und Gedenktage als Momente kollektiver Erinnerung, Staatsempfinge, die Grund-
steinlegung oder Eroffnung von Gebduden mit Staatsrang geben den Rahmen ab fiir repréa-
sentative Formen und Gesten, durch die der Staat den angestrebten integrativen Wert ge-

staltet.

,Die Biirger finden ihre gemeinsame Identitét in einem jeweils situativ aktualisierten
geistigen Zusammenhang, der ebenso rational wie emotional und affektiv bestimmt
ist. Das ist das ,,Werterlebnis®, welches erst die geistigen Zusammenhinge herstellt,
aus denen soziale Gemeinschaften bestehen; dieses Werterlebnis bewirkt politische
Integration und konstruiert somit erst eine politische Einheit. In den politischen Insti-
tutionen ist es, soweit iiberhaupt moglich, auf Dauer eingestellt (Gohler 1997: 35).

Staatliche Reprédsentation als Moment der Identitdtsstiftung, Identititserneuerung oder
Identitétssteigerung steht damit im Gegensatz zur Staatspropaganda als permanenter Dar-
stellung von Rechtfertigung. Staatsreprisentation und die von ihr ausgeldste Vergegenwir-
tigung vertraglicher Beziehungen zwischen Biirgern und ihrem Staat schaffen einen sozia-

len Raum mit dem Staat als agierendem Reprisentanten und den ihn tragenden Biirgern.

2.4 lkonographie und lkonologie
Das christliche Denken und die europédische Mythologie schufen zusammen mit den euro-
paisch-dsthetischen Kunstvorstellungen eine europdisch basierte und européisch zentrierte

Ikonographie mit eigenen MaBstidben, die auch fiir die kiinstlerischen und ikonographi-

* Mit der Aufgabe nationaler Wihrungen in den meisten Mitgliedstaaten der Europdischen Union und der
Einfithrung des Euro war einerseits die Aufgabe einiger souverdner Rechte der betreffenden Mitgliedsstaaten
verbunden; andererseits wurde vereinbart, dass die Euro-Miinzen auf einer Seite nationale Symbole zeigen
diirfen. Bei den Banknoten wurden nationale Identifikationsmerkmale dagegen nicht beriicksichtigt. Hier
wurden europaiibergreifende Merkmale kultureller Gemeinschaft als Zeichen angestrebter Identifikation
gewihlt.

Ein weiteres Beispiel ist die Diskussion zwischen Griechenland und dem Staat Mazedonien (2009/2010), an
der sich das Gewicht eines Staatsnamens zeigt. Griechenland will der Einbeziehung Mazedoniens in die
Europédische Union nur unter dem Vorbehalt zustimmen, dass Mazedonien seinen Staatsnamen entweder
andert oder aufgibt. Dies, um einerseits keine Verwechslung mit dem griechischen Landesteil gleichen Na-
mens entstehen zu lassen, andererseits soll verhindert werden, dass der Staat Mazedonien Gebietsanspriiche
in Richtung des griechischen Mazedonien geltend macht, zumal dort Mazedonier mit ethnischer Zugehorig-
keit zu Bevolkerungsteilen des Staates Mazedoniens siedeln. Die integrative Macht des Staatsnamens wird
umgekehrt auch dadurch deutlich, dass der Staat Mazedonien die griechischen Forderungen bisher (Dezem-
ber 2010) drastisch zuriickgewiesen hat.
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schen Interpretationen aullereuropéischer Darstellungen Giiltigkeit beanspruchten. Genauer
betrachtet waren es — bezogen auf aullereuropédische Darstellungen — ,,Nichtinterpretatio-
nen®, denn selbst die ethnologische Sichtweise, Kulturen als unterschiedliche und komple-
xe Ganzheiten zu sehen und bei Interpretationen nicht ausschlieflich dem europiisch-
asthetischen Anspruch zu folgen, trug nicht zu anderen Sicht- und Interpretationshaltungen
bei. ,,Werkimmanente Interpretation in ihrer engsten Fassung war der einzige Zugang zu
den Werken, die im iibrigen schon ganz beildufig als Kunstwerke (Hervorhebung durch d.

Verf.) bezeichnet wurden (Marschall et al. 1992: 5).%

Nach Marschall gilt es, den Kunstcharakter der fremden Form zu finden, wie er sich in
nichteuropiischen Darstellungen zeigt und der, wie in Europa, in ein festes Netz von Funk-

tion und Bedeutung eingebunden ist.*

Als Zweckbild repriasentieren auBereuropéische Darstellungen Werte- und Normensyste-
me, die beim Betrachter sowohl Emotionen hervorrufen als auch soziale Bindungswirkung
produzieren oder stabilisieren, weshalb Marschall sie als ,,gestaltetes Wirkungsvolles*
(Marschall et al. 1992:8) versteht. Diese Wirkung liefern die wesentlichen, einer Gesell-
schaft bekannten Zeichen und Formen mit ihrem ikonographischen Wertegehalt, ohne dass
dabei der individuelle Kunstausdruck bestimmend ist. Gerade die Wiedererkennbarkeit der
aus europdischer Sicht hdufig stereotypen Formen vermeidet Unsicherheit im Verstehen
des Dargestellten durch die angesprochene Gesellschaft. Erst in der strengen Befolgung
der in einer solchen Gesellschaft allgemein anerkannten Darstellungsformen liege ihr
Wert, zur sozialen Kontinuitit beizutragen, so dass die ikonographische Bedeutung und

Bewertung ethnologische und dsthetische Reflexion gleichermallen erfordere.

Genauso wie die ethnologische Betrachtung ihr eigenes, kulturell spezifisches Anforde-
rungsprofil hat, so verlangt die dsthetische Kenntnisse der spezifischen Vorstellungswelt
der untersuchten Gesellschaft, um einen Riickfall in européisch-zentrierte ikonographische
und ikonologische Betrachtungsweisen und Bewertungen zu vermeiden. Zur ,,Lesbarkeit*

bildlicher Darstellungen, die nicht in die Struktur des uns vertrauten Verstandnisses von

* Auch Boas wies auf die Notwendigkeit der Uberwindung dieser Sichtweise hin (Boas 1955).

30 Marschall macht darauf aufmerksam, dass der ,Kiinstler auflereuropdischer Darstellungen nie ausschliel3-
lich , ,Kiinstler ist, sondern v.a. Handwerker mit der Fahigkeit, vor einem sozialen Hintergrund Darstellun-
gen zu schaffen, die Sinnbilder fiir die Gesellschaft sind und kognitive sowie emotionale Wirkung haben.
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Verschliisselungen passen oder sich der Entschliisselung sogar ginzlich verschlieBen (z.B.
wenn religiose, kosmologische, soziale oder im weitesten Sinne kulturelle Wertorientie-
rungen verlorengegangen sind), fithrt Male am Beispiel des von ihm untersuchten europii-

schen 13. Jahrhunderts aus:

»Dem XIX. Jahrhundert war es beschieden, miihselig den Sinn mittelalterlicher Wer-
ke wieder herauszufinden, der dunkler geworden war als derjenige der Hieroglyphen.
Wer immer unvorbereitet vor das Portal von Amiens tritt oder vor die Nordfassade
von Chartres, wird eine verschlossene Fassade vor sich haben, in die er ohne Fiihrer
nicht einzudringen vermag® (Male 1907: 2).

Das Versténdnis einer fremden Bildsprache erfordert die Kenntnis des spezifischen religio-
sen, sozialen, kosmologischen und des kulturellen ,,Vokabulars® insgesamt sowie der da-
zugehorenden spezifischen ,,Grammatik® der Kultur einer Gesellschaft, da sich ohne sie
die Betrachtung und Bewertung auf das Europiisch-Asthetische als Kriterium reduziert
und somit eine treffende Interpretation der gesellschaftsspezifischen Ikonographie und
Ikonologie der fremden Form ausgeschlossen ist. Dieses tiefe Verstindnis, so formuliert
Heintze ,,ist aber dann nicht vorauszusetzen — und hochst suspekt — wenn es als Einflihlung
priatendiert wird — wenn jemand, wie per definitionem die Ethnographin oder der Ethno-

graph, sich einer Kultur und ihren Bildern von auBen nihert* (Heintze 1992: 15).%!

Auch wenn das Verstidndnis einer fremden Bildsprache die Kenntnis des ,,Vokabulars® und
die der dazugehorenden spezifischen ,,Grammatik* erfordert, postuliert Panofsky, dass
iber eine Reihe kultureller Zeichen ein unmittelbarer Zugang zur fremden Darstellungs-
welt erreichbar ist; er erwdhnt hierbei die Darstellungen menschlicher Wesen, von Tieren,
Pflanzen, Hiusern und Werkzeugen sowie die Darstellung menschlicher Ausdrucksfor-

men, die einen solchen unmittelbaren Zugang erméglichten (Panofsky 1979: 210).>

1 Als Beispiel fiihrt Heintze die Kritik von Dubinskas und Traweek an den von Nancy Munn gemachten
Betrachtungen an. Munn habe einen vom europiischen Denken her gewohnten Begriff des Zeichens verwen-
det, demgemil zwischen Zeichen und Bezeichnetem getrennt werde — was aber nicht dem Denken der von
Munn untersuchten Walpiri entspreche. Diese legten das Zeichen nicht als etwas aus, was die Zeichen be-
zeichnen; sie fiihlten sich dagegen unmittelbar vom Zeichen betroffen (Heintze 1992: 15). An gleicher Stelle
weist Heintze auf die damit verbundene subtile Differenzierung und auf die Herausforderung aus ethnologi-
scher Sicht hin, indem er Robert Layton und sein Eintreten fiir Munns Position zitiert: ,,Even if this is a valid
criticism the thoughts of the Walpiri are not directly accessible to us/or to one another. We, as anthropolo-
gists, must consciously analyse the significance of words and designs the Walpiri apprehend without reflec-
tion and it is this analysis which Munn has carried out™ (Heintze 1992: 16).

2 Wenn Panofsky unter dem Blickwinkel des unmittelbaren ikonographischen Verstindnisses auch ,,gewisse
Konfigurationen von Linie und Farbe® (Panofsky 1979: 210) versteht, so dridngt sich unmittelbar die Unter-
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Trotz dieser unmittelbaren Moglichkeiten des ikonographischen Zugangs sieht Panofsky,

dass selbst die

»geldufigsten Erfahrungsvorstellungen mit einer Bildgegebenheit — und damit die
Moglichkeit einer zutreffenden Beschreibung — abhingig ist von einem Vertrautsein
mit den allgemeinen Darstellungsprinzipien, von denen die Gestaltung des Bildes be-
stimmt wird, d.h. von einer Stilkenntnis, die hier wie dort nur durch ein Hineinwach-
sen in die historische (und v.a. gesellschaftsspezifische, Anm. d. Verf.) Situation er-
worben werden kann“ (Panofsky 1979a: 190f.)*.

Das speziell Kiinstlerische ist also nicht die ,,letzte Instanz*, da jenseits des optisch Wahr-
nehmbaren die Summe von Gedanken, Gefiihlen und Imaginationen ,,sichtbar* gemacht
werden muss, um sie jenseits des handwerklichen Produktes zu erfassen, wobei diese un-

sichtbare Gesamtheit den eigentlichen Wert des Werkes ausmachen kann.**

Panofsky hat unter Verwendung der von Warburg entwickelten Ansdtze zur ikonographi-

schen ,,Lesbarkeit* von Bildern eine mehrstufige Vorgehensweise entwickelt, die als In-

schiedlichkeit farblicher Bedeutungen in unterschiedlichen kulturellen Umfeldern auf. Hier sei als Beispiel
Schwarz oder Weil} als Zeichen der Trauer genannt.

*3 Dass die Forderung Panofkys nach dem kulturspezifischen , Hineinwachsen® auch einen Gegenpol hat, und
zwar in dem Maler selbst, darauf weist Bandmann in seiner Betrachtung zur Bedeutungsentwicklung der
Ikonologie als interpretative Disziplin und ihrer Rolle innerhalb der Kunstwissenschaft hin, indem er den
Maler Max Liebermann zitiert, der sich auf das rein Kiinstlerische bezieht: ,,Es ist gleichgiiltig, ob man Wal-
lenstein oder einen Apfel malt (Ganter 1969: 19). Hier wird also deutlich, dass die Decodierung bildlicher
Darstellungen an Grenzen stoen kann und die Tkonographie um diese Grenzen wissen muss, wenn sie sich
nicht der Gefahr der unkritischen Bewertung und der subjektiven Interpretation aussetzen will.

3% Hier soll zum Zwecke der definitorischen Klarheit der Unterschied zwischen ,,lkonographie* und ,,Ikono-
logie* erldutert werden, wenngleich sich die Ziele beider Analyseformen im konkreten Fall iiberschneiden
konnen:

»lkonographie [griech. eikonographia > Abbildung¢, »Darstellung«]...urspr. die Wissenschaft der Bestimmung
der antiker Portrétdarstellungen, in der Kunstwissenschaft seit dem 19. Jahrhundert. die zunichst deskriptive
Erfassung und Klassifizierung der religidsen, mytholog., symbol. und allegor. Inhalte bzw. Themen bildl.
Darstellungen, bald erweitert zur Erforschung der Bildinhalte im Ggs. zur Form- und Stilgeschichte, daher
héufig nicht von dem Begriff Ikonologie unterschieden. [...] Der Forschungsbereich umfafte zunachst nur die
christliche Kunst [...], er schlieBt heute auch profane Themen ein [..]“. Die 1. stiitzt sich bei ihren Untersu-
chungen auf liter. Quellen [...], auf Apokryphen, religiése Dichtungen und bis in die christl. Zeit nachwir-
kende Schriften der Antike. [...] Ein wichtiges Instrument der I. ist das an der Reichs.-Univ. zu Leiden ausge-
arbeitete Klassifikationssystem Iconclass, das alle relevanten Motive der bildenden Kunst erfaf3t.

»lkonologie [griech. eikonologia »das Sprechen in Bildern<]...urspr. eine Sammlung ikonograph. Elemen-
te/Symbole, Attribute u.a.) fiir den prakt. Kiinstler. Gebrauch, daher dann gleichbedeutend mit »Symbolkun-
de>; seit Anfang des 20 Jahrhundert. versteht man unter I. eine kunstwissenschaftl. Methode (zuerst belegt
bei A. Warburg), die die Zusammenhinge von Bildinhalten von Kunstwerken (auf der Grundlage der —
Ikonographie) und deren Funktion innerhalb eines Bildprogramms (z.B. Fliigelaltar...) oder eines bestimm-
ten rduml. Zusammenhangs (Architektur, Architekturkomplexe) vor dem Hintergrund eines bestimmten
geistigen Gesamtkonzeptes untersucht. Ein Hauptvertreter der I. war E. PANOFSKY* (Brockhaus Enzyklo-
pédie 1996: 389).
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strument flir ethnologische Forschungen dienen kann und die von Brednich wie folgt zu-

sammengefasst wurde:

,»1. Technische Beschreibung: Urheber, Herstellungstechnik, verwendete Materia-
lien, MaBle, Entstehungszeitraum, Erhaltungszustand, Aufbewahrungsort sowie wei-
tere wichtige Informationen zur dueren Form des Untersuchungsgegenstandes.

2. Die vor-ikonographische Beschreibung. Auf dieser Ebene der reinen Deskription
wird zundchst das Objekt detailliert wahrgenommen, gesehen: ,,Sehen heilit, einige
hervorstechende Merkmale von Objekten erfassen® [...]. Die Herstellung von Zu-
sammenhéngen zwischen den identifizierten Einzelheiten, ihre Deutung und Inter-
pretation unterbleibt noch.

3. Die ikonographische Beschreibung. Durch die Verkniipfung der gesehenen Ein-
zelheiten wird das Thema der Darstellung ermittelt, d.h. der sekundére Sinn des Bil-
des, der eigentliche Bildgegenstand steht im Mittelpunkt. Auf dieser Ebene sind brei-
te Kenntnisse in der Ikonographie der betreffenden Zeit notwendig. Die Heranzie-
hung von Vergleichsmaterial kann zum Verstindnis des Bildes hilfreich sein.

4. Tkonographisch-ethnologische Interpretation. In diesem vierten Schritt, den Pa-
nofsky die ,,ikonologische Interpretation nannte, erfolgt die eigentlich ethnologisch-
kontextuelle Analyse der Quelle. Dabei werden Entstehungsbedingungen, soziales
Umfeld, Auftraggeber, Funktion des Bildes etc. ebenso mit einbezogen wie mogliche
literarische Quellen oder Vorlagen. Ferner gilt es, die Rolle des Bildes in seinen ur-
spriinglichen Kommunikationszusammenhéngen und seiner zeitgendssischen Ver-
wendung, Rezeption und Wirkung zu berticksichtigen®. (Brednich 2001: 206).

Auf der vorikonographischen Ebene der Deutbarkeit geht es bei Panofsky in erster Linie

darum, dass

»~man reine Formen identifiziert, ndmlich: gewisse Konfigurationen von Linien und
Farben oder gewisse eigentiimlich geformte Bronze- oder Steinstiicke als Darstellun-
gen natiirlicher Gegenstinde wie menschlicher Lebewesen, Tiere, Pflanzen, Hiuser,
Werkzeuge und sofort; indem man ihre gegenseitigen Beziehungen als Ereignisse
identifiziert; und indem man solche ausdruckshaften Eigenschaften wie den schmerz-
lichen Charakter einer Pose oder Geste oder die heimelige und friedliche Atmosphé-
re eines Innenraums wahrnimmt* (Panofsky 1979: 210).

Bei Benennungen und Beschreibungen von Objekten macht auch Panofsky darauf auf-
merksam, dass sie nur flir die jeweilige Kultur gelten, der sie entstammen und ihre Identi-
fikation auch nur dann zu leisten ist, wenn das Hineinwachsen in die historische und kultu-

relle Situation Missverstindnisse ausschlieBt.*

> Wie sehr der wirkliche eindeutige ikonographische Deutungsversuch das kulturelle Hineinwachsen des
Interpreten erfordert, wird an dem von Heintze beschriebenen Beispiel des Bedeutungsspektrums eines Krei-
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Das kulturelle Hineingewachsensein soll nicht nur den Grad des falschen ,,Lesens* redu-
zieren;’® zu ihm gehdrt — v.a. bei nicht-europdischen Darstellungen — auch das Ablegen
oder das Hintenanstellen von interpretativen Herangehensweisen, die Verfahrensbestand-
teil bei der ikonographischen Bewertung europdischer Darstellungen sind. Hierzu gehort
auch die Gewohnbheit, in einer Darstellung eine Erzahlung sehen zu wollen bzw. sehen zu
miissen. Darstellungen im ethnographischen Kontext kdnnen, miissen aber nicht zwangs-
laufig Episodencharakter haben, wie Forge am Beispiel von Neuguinea zeigt. ,,While some
specifically named pieces may have the name of characters from myths, there is no por-
trayal of any scene from a myth, at least in New Guinea, or indeed any ‘action‘ scene® (zit.

nach Heintze 1992: 21).

2.5 Das ,lch“ und das ,,Wir“ im Staat

»Menschen haben sich seit jeher als Mitglieder einer » Wir«-Gemeinschaft definiert
im Unterschied (und zumeist im Gegensatz) zu den anderen »Sie«-Gemeinschaften
(,,Sie* im Sinne von ,,die Anderen, Anm.; d. Verf.) und daran wird sich auch in Zu-
kunft nichts dndern* (Hobsbawm 1992: 7).

Dass dieses hier erwéhnte ,,Wir* kein uniformes, allgemeingiiltiges ,,Wir* ist, darauf weist

Daniel de Coppet’’ hin, demzufolge es sich aus den Sitten, Gewohnheiten, Mentalititen,

ses bei den Walpiri in Zentralasien unter Beweis gestellt. Danach kann ein Kreis ein Nest, Loch, Wasserloch,
Yams, Baum, Hiigel, zubereitetes Essen, Feuer oder einen aufrechtstehenden Kampfstock u.a. darstellen. Erst
die informative Erlduterung als Ergédnzung als Teil des kulturellen Hineingewachsenseins offenbart die wahre
Bedeutung. Bei den so erkannten Zeichenwerten sei aber nicht nur die Beziehung zwischen dem Zeichen und
dem bezeichneten Objekt von Bedeutung, sondern auch die Bedeutung der Zeichen untereinander. Die Viel-
deutigkeit eines Zeichens zu ermitteln, sei also nicht ausreichend, denn ihre Ermittlung ist nur ein Teil der
Semiotik an sich. Neben die so erkannten Bedeutungen visueller Zeichen als Teil eines Bedeutungssystems
sui generis setzt Heintze, indem er sich auf Forge bezieht, die Bedeutung des arrangement of symbols, wobei
dieses arrangement die Parallele zur Grammatik einer Sprache nahelegt. (Heintze 1992: 18).

** Das ,,falsche Lesen* und der westliche Anspruch der ,,Deutungshoheit” von Kunst wird aktuell sowohl von
der chinesischen Regierung als auch von chinesischen Kiinstlern selber zum Anlass genommen, wenn sie
eine pluralistische Alternative fordern. Es gelte, ,,die Kunst aus dem Korsett ihrer westlichen Deutung zu
befreien®. Die Forderung nach ,,Riickgabe® ist hierbei nicht im Sinne materieller Riickgabe zu verstehen,
sondern im Sinne einer Revision der Kunstinterpretation aus chinesischer Perspektive. Dabei geht es nicht
nur darum, dem ,,Chinesischen” in der chinesischen Kunst Geltung zu verschaffen, sondern dariiber hinaus
auch darum, ,eine nationale Infrastruktur mit 6ffentlichen Museen, Galerien, Stiftungen und Sammlern®
aufzubauen (Siemons 2010: 35).

" De Coppet spricht in seinen Betrachtungen durchgingig von ,,society, ohne die bei Tonnies zu findende
Differenzierung von Gesellschaft und Gemeinschaft zu beriicksichtigen, wenngleich er an anderer Stelle
(Coppet 1992: 63) auf Tonnies® Differenzierung hinweist und sie beide als Ideen- und Wertesysteme ver-
steht.
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Moralvorstellungen, Ideenwelten oder Wertvorstellungen der jeweiligen Gesellschaft zu-

sammensetzt (Coppet 1992: 63).

Die unterschiedliche Zusammensetzung dieser gesellschaftlichen Kennzeichnungen an sich
und ihre unterschiedliche Gewichtung fithren zu gesellschaftsspezifischen ,,Wir®-
Formationen und Hierarchisierungen, die die ,,Wirs“ nicht nur als solche gegeneinander
abgrenzen, sondern ihnen auch inhaltliche Ausrichtungen geben. Dieses ,,Wir* hat in sei-
ner europdisch-historischen Entwicklung — v.a. ausgehend vom Zeitalter der Aufklarung —
gegeniiber dem zunehmend als absolut geltenden Wert des ,,Ich* einen stdndigen Werte-
verlust erlitten, wenn es nicht sogar ausgeloscht (obliterated) und zu einem ,,pile of sand*
(Coppet 1992: 60), also zu einem ,,Haufen von Ichs®, wurde.’® Dem steht jedoch die an
anderer Stelle zu beschreibende madagassische Wir-Wirklichkeit und Wertigkeit gegen-
iiber. Die aus den individuellen ,,Ichs* bestehende Gesellschaft, wird nach de Coppet je-
doch von auB3en als ein in sich geschlossene Ganzes, als Objekt namens Gesellschaft ange-

sehen (Coppet 1992: 60).”

Diesem Ganzen steht die Binnensicht gegeniiber, nach dem das Ganze als ein eigenes,
durch Vielfalt gekennzeichnetes Universum anzusehen ist. Hier werden Bruchlinien er-
kennbar, die das ,,Ich“ vom ,,Wir* mit seiner gesellschaftsspezifischen Wertestruktur tren-

nen, woraus sich zwei gegeniiberstehende Positionen ergeben:

»either the ultimate value accorded to the individual is recognized as ‘ideological®,
that is, specific to our society, in which case it takes its place in the sociological en-
terprise as one (relative) point of view among many; or it is considered universal, not
ideological, in which case it is set up as an absolute truth in the search for knowledge
of the nature of the social“ (Coppet 1992: 61).

Die individualistisch orientierte Sichtweise, die die ,,Rights of Man* als einen ultimativen
Wert mit universeller Allgemeingiiltigkeit betrachtet, steht derjenigen gegentiber, die den

Menschen als ein auf soziales Zusammensein ausgerichtetes Wesen in einem gesellschaft-

** Wenn de Coppet deutlich macht, dass sich die ,,Wirs“ gesellschaftsspezifisch unterscheiden, da sie auf
inhaltlich und hierarchisch unterschiedlichen Konzepten beruhen, dann klingt die Formulierung ,.society,
experienced and understood as a whole, has been gradually but continuously devaluated, if not completely
obliterated” (Coppet 1992: 60) apodiktisch, da die Entwicklung vom ,,Wir* zum herausgehobenen, autono-
men ,,Ich“ nicht tiberall grundsétzlich ist, wenngleich die Globalisierung nicht nur 6konomisch, sondern auch
gesellschaftlich gleicher machende, aber nicht zwangslaufig gleichmachende Auswirkungen hat.

** De Coppet bedient sich zur Verdeutlichung eines Vergleichs bei Leibniz (Leibniz 1987: 106), demzufolge
ein aus Teilen bestehendes Objekt nie wirklich ,,eins“ sein kann, wie etwa ein Haufen Sand oder eine Armee.
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lichen System ansieht, in dem Individuen ,,nur* die Rolle interagierender Einzelner inne-

haben.

Fiir de Coppet sind Betrachtungen, die dem Individuum einen ultimativen Wert einrdumen,
insofern fragwiirdig, als sie Kulturspezifika und die Dimension des Sozialen des Menschen
nicht beriicksichtigen.* Solche Betrachtungen seien dariiber hinaus fragwiirdig, weil sie
das Verstehen von anderen Gesellschaften erschweren, da die ,,Ich“-Bezogenheit beim
Sehen und Bewerten nicht mehr vom Standpunkt eines selbst gelebten und erlebten ,,Wir*
in einer eigenen Gesellschaft ausgehen kann. Aus diesem Defizit entstehen auch im Fall
Madagaskars Fragenkomplexe von grundsitzlicher Art. Wie lassen sich unter diesen Um-
stinden die Sozialbeziehungen und die Wertevorstellungen anderer Gesellschaften iiber-
haupt erkennen? Wenn das eigene Bewusstsein die eigenen Aktivitidten und die Beobach-
tungsfihigkeit steuert, dann setzt das Kennenlernen und Transparentmachen anderer Ge-
sellschaften einerseits das Kennen eigener gesellschaftlicher Gegebenheiten und Phéno-
mene voraus: Erst dann wird Trennendes und Verbindendes sichtbar. Andererseits kann
das von den eigenen Erfahrungen geprigte Bewusstsein nicht zur Basis des Verstehens

anderer Gesellschaften gemacht werden (siehe auch Kapitel ,,Jkonographie und Ikonolo-
gie).

Zu dieser Problematik gehort auch die Herausforderung, in anderen Gesellschaften die
dortigen gesellschaftsspezifischen Gewohnheiten vom dortigen Reprisentationsverhalten
unterscheiden zu konnen, die einerseits auf einer ,,praktischen®, andererseits auf einer
,»idealistisch-symbolischen Sichtweise fulen, ohne dass sie als widerspriichlich zueinan-
der angesehen werden miissen. Das ,,westliche Ich* als creative fision von Uberlegung,
Ritual, Zeremonie und Realitdt fiihrt zu individuellen Weltanschauungen, die das Indivi-
duum ,,from the cosmos, from nature, and from the communal social dimension* (Coppet

1992: 70) getrennt hat.

Wenn das individualistische ,,westliche Ich* hier als der absolute Wert, also als universell
fiir den Menschen gesehen wird, dréngt sich die Frage auf, wie in nicht-westlichen Gesell-

schaften die ,,Ichs* und ,,Wirs*“ konzipiert sind. De Coppet sieht hier zum einen den An-

** In der in westlich orientierten Landern als absolut betrachteten und als universell zu betrachtenden Wert-
stellung des Individuums sieht de Coppet sogar Ziige einer auf das ,,Wir" bezogenen ,,destructive mania“
(Coppet 1992: 61).
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satz, von einer Andersartigkeit der dortigen ,,Ichs* auszugehen. Die Vorstellung von einem
universell geltenden westlichen ,,Ich-Konzept* lieBe sich somit relativieren, indem zu jeder
Gesellschaft ein spezifisches ,,Ich* gehort — und damit auch spezifische ,,Wirs* — mit dem
Ergebnis, dass die Gesellschaften nicht miteinander vergleichbar sind und wiederum mit
der Folge, dass die die Universalitit des westlichen ,,Ichs* postulierende Sicht zumindes-

tens fragwiirdig ist (Coppet 1992:70 ff).*!

Identitdt und der Prozess der Identifizierung spielen im sozialen ,,Wir* als Ausdruck einer
im Prinzip dauernden Bindungsféhigkeit des ,,Ich* an die Gemeinschaft eine zentrale Rol-
le, auch wenn die Dauerhaftigkeit der Bindungsféhigkeit oder des Bindungswillens einem
Auflésungsprozess, wie von de Coppet skizziert, unterliegen kann.*** Das ,,Wir* als Zei-

chen der Zugehorigkeit wird nicht nur im Sinne ,,der duflerlichen Zugehdrigkeit zur glei-

I Als Beispiel fiir die Relativitit des westlich-absoluten ,,Ich* moge die Personenwerdung und die Soziali-
sierung eines Neugeborenen in Laos dienen, wie sie von Platenkamp beschrieben wird (Platenkamp 2010).
Unter Hinweis auf die von Mauss entwickelte Analyse des kulturspezifischen ,,Selbst* wird deutlich, dass in
nicht-modernen Vorstellungswelten das Ideen-Wertekonzept moderner Gesellschaften, das das Individuum
als sittlich eigenstdndiges und psychologisch fiir sich allein stehendes Wesen ansieht, nicht gilt. Ganz im
Gegensatz zur westlichen Konzeption des ,,Ich* basiere die dargestellte Personenwerdung und Sozialisierung
schon des Neugeborenen bei den Lao von Luang Prabang auf fundamentalen Beziehungsvorstellungen, die
rituell vollzogen werden, wodurch das Neugeborene in die Gesamtheit seiner sozialen und kosmologischen
Welt eingebunden wird. Dieser ProzeB ist im weitesten Sinne lebensbestimmend, denn ,,[t]he infant‘s living
body, its localisation in space and time, its name, its future marital, socio-political and economic status, as
well as its consciousness and moral and intellectual development are the attributes from which it must be
constituted” (Platenkamp 2010: 195). Nur die Gesamtheit aller damit zusammenhéngenden, rituell abgesi-
cherten sozialen sowie kosmologischen Beziehungen, einschliellich der Ahnenbeziehungen, fithren in die
laotische Gemeinschaft (ich verwende hier aufgrund des laotisch absoluten Wertes der Sozialisierung des
Neugeborenen den Begriff Gemeinschaft statt den der individualistischen Gesellschaft). Das Wesen, die
Seele (khuan) des Neugeborenen bedarf notwendigerweise dieser komplexen Bindungen, um sein Uberleben
zu sichern. Das ,,Wieder-prasent-Machen* kosmologischer Vorstellungen und ihrer sozialen Bindungswir-
kungen bewerkstelligten es, dass ,,a value is conceptualized, which encompasses the contrast between the
spirits® and the social domains, between body and consciousness, between the living and the ancestors, and
between individuality and sociality (Platenkamp 2010: 197).

*2 An dieser Stelle sei erneut auf den definitorischen Unterschied von Gesellschaft und Gemeinschaft bei
Tonnies verwiesen. In den weiteren Betrachtungen wird Gesellschaft analog zu society verwendet. Bei die-
sem definitorischen Unterschied sicht Tonnies, dass sich ,,in den groen Kulturentwicklungen® zwei Zeitalter
gegeniiberstehen: ,,ein Zeitalter der Gesellschaft folgt dem Zeitalter der Gemeinschaft. Dieses ist durch den
sozialen Wandel als Eintracht, Sitte, Religion bezeichnet, jenes durch den sozialen Willen als Konvention,
Politik und 6ffentliche Meinung* (Tonnies 1963: 251).

* Die ,,dauernde* Bindungsfihigkeit wird von Cassirer aber relativiert, denn es sei klar, dass sich das Indivi-
duum nur fiir sich vertraglich binden kénne und nicht fiir seine Nachkommenschaft als autonomes Subjekt.
Selbst bei Aufgabe aller Rechte bliebe ihr zumindest noch das Recht, das sich nicht iibertragen liele, namlich
das Recht auf die eigene Personlichkeit. ,,Wenn ein Mensch seine Personlichkeit aufgeben konnte, wiirde es
aufhoren, ein moralisches Wesen zu sein. Es wiirde ein lebloses Ding werden — und wie kdnnte ein solches
Ding sich verpflichten —, wie konnte es ein Versprechen machen oder einen sozialen Vertrag eingehen?*
(Cassirer 1987: 230).
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chen Umwelt, sondern von Gleichsinnigkeit des inneren Der-Umwelt-verhaftet-seins ab-
héngig gemacht* (Stavenhagen 1934: 115). Fiir die abendléndisch-christliche Welt formu-

lierte Stavenhagen:

oNur wer dem von der Gemeinschaft anerkannten ethischen Personbild, der
,Standesehre‘ entsprach und deshalb von den Standesgenossen in der Standesachtung
als gleichgestellt empfunden wurde, konnte auch als Standesgenosse angesehen wer-
den, dem sie als Néchstem Schutz und Frieden zu gewidhren hatten. [...] Dagegen
wurde der demselben ethischen Personbild nicht geniigende ,Standesgenosse‘, auch
wenn er Situationsgenosse war, als unehrlich nicht dazugehorig betrachtet™ (Staven-

hagen 1934: 115).

Die Bindungsfahigkeit, die sich in einer Gemeinsamkeit darstellt, siecht Charles H. Cooley
als Ergebnis einer ,,intimate face-to face association and cooperation® (Cooley 1956: 23).
Auch wenn Cooley die Bindungsféhigkeit als fundamental fiir den sozialen Charakter des
Menschen ansieht, da sie zu einer Verschmelzung der Individuen zu einem gemeinsamen

Ganzen fiihrt, so sieht er ihre Grenzen.

,Perhaps the simplest way of describing this ,wholeness’ is by saying that it is a
,we’; it involves the sort of sympathy and mutual identification for which ,we’ is the
natural expression. One lives in the feeling of the whole and finds the chief aims of
this will in that feeling. It is not to be supposed that the unity [...] is one of mere
harmony and love. It is always a differentiated and usually a competitive unity, ad-
mitting of self-assertion and various appropriative passions; but these passions are
socialized by sympathy, and come, or tend to come, under the discipline of a com-
mon spirit* (Cooley 1956: 23).
Die Summe aller individuellen Bindungswillen manifestiert sich in der kollektiven Identi-
fizierung als Ausdruck eines Grundbediirfnisses ,,nach einem sinnerfiillten Handeln in ei-
ner vertrauten sozialen und kulturellen Umwelt und dieses Bediirfnis [ist] ebenso grundle-
gend [...] wie die materiellen Grundbediirfnisse* (Hornung 1987: 217). Der Bindungswil-
len des ,,Ich* mit der Identifizierung als Zeichen der Bekennung ist ein Element der Per-
sonlichkeitsbildung und Ausdruck des Willens, in einer sozialen Gruppe respektive Gesell-
schaft, Solidaritit zu zeigen und ihren Idealen sowie Zielen zu folgen. Das individuelle
Bewusstsein, der individuelle Wille und die soziale Gruppe mit ihrer Funktion als ,,Spie-

gel-Ich* schaffen Identifizierung (Luckmann 1979: 297).

Dem als absolut herausgehobenen Wert des Individuums in westlichen Gesellschaften und
dem damit verbundenen Willen zur Selbstverwirklichung stehen sozialer Bindungswille
und damit der Wille zur Selbstverpflichtung gegeniiber. Individuelle Autonomie und Frei-

heit lassen hieraus ein Konfliktpotential entstehen, das der Selbstverwirklichung entgegen-
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steht. Der herausgehobene und als absolut postulierte Wert des Individuums und die damit
verbundene individuelle Autonomie mit ihrer Freiheit werden jedoch auf eine relative Au-
tonomie durch Bindung und Verpflichtung reduziert. Ohne diese Selbstbindung, die einer
radikalen Selbstverwirklichung gegeniibersteht, wiirde sich allerdings der soziale Mensch
nicht gerecht, da er die geordnete soziale Umgebung sucht. Um angesichts solcher Span-
nungsverhéltnisse zu stabilisierenden Integrationsleistungen zu gelangen, bediirfe es der
groBBen Institutionen, ,,durch die der tierische und wilde Mensch seinen kleinen Teil an
Vernunft und Gerechtigkeit erwirbt* (Hornung 1987: 218). Um diesen Prozess der Person-
lichkeitsbildung zu erreichen und um seine durch Autonomiewillen einerseits und durch
Sozialititssuche andererseits entstehende Unsicherheit aufzuheben, gilt es, dem Individu-
um mit seiner formbaren Personlichkeit die Vorstellungen, Werte, Ordnungsprinzipien und

Verhaltensformen der Gesellschaft zu vermitteln (Hornung 1987: 218).

Willms sieht in diesem Zusammenhang als Voraussetzung fiir die menschliche Existenz
eine unausweichlich zu errichtende Ordnung, die sich permanent an drei Fronten bewéhren
muss. Die erste Front sei die Ordnung, nach der sich das menschliche Kollektiv in und
gegeniiber der Natur verhélt, wie es in ihr lebt und wie sie sich die Natur zu Nutze macht.
Die zweite Front ergédbe sich aus dem Zusammenleben mit anderen Gruppen, was eine
Ordnung bedinge, die festlegt, wer zur eigenen Gruppe gehort, um damit die Handlungsfa-
higkeit der eigenen Gruppe zu erreichen und zu sichern. Eine solche Ordnung, die die Be-
gegnung und das Zusammenleben von verschiedenen Gruppen bestimmt, regele die Quali-
tdt des Zusammenlebens der Gruppen, die sich von Krieg und Frieden bis zur Gruppenver-
schmelzung erstrecken konne. Die dritte Front ergébe sich aus der Autonomie des Grup-
penindividuums, das seine Handlungsfreiheit als Werkzeug gegen die Ordnung der eigenen
Gruppe einsetzen kann, wenn es die Autoritdt zur Beibehaltung des ,,Wir* nicht mehr ak-

zeptiert (Willms 1987: 20).

Zur Aufrechterhaltung der Gruppenordnung und zur Existenzabsicherung der Gruppe wiir-
de die stindige Bemiihung, der staindige Kampf um die Identifikation des Individuums mit
seiner Gruppe erforderlich. Hieraus leitet Willms ab, dass zur Erreichung dieses Ziels, die
damit verbundene Arbeit ,,also notwendig und unausweichlich den Charakter von Herr-
schaft und das Moment des Zwangs haben* (Willms 1987: 20) muss. Herrschaft und

Zwang miissten solange ihre Anwendung finden, wie Freiheit zugelassen wird.

,»Die Ordnung als unaufhdérliche Arbeit mit dem Ziel, sich, das heif3t die Existenz der
einzelnen Gruppe, der Sippe, des Stammes, an allen drei Fronten erfolgreich zu be-
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haupten, ist Politik, und Politik ist als Arbeit im Sinne des Ganzen nicht denkbar oh-
ne einen Kern von Zwang und Gewalt, der mit dem stets moglichen Extremfall fertig
werden muf3: mit der Naturkatastrophe, oder dem Individuum, das sich durch aggres-
sive Abweichung definiert (Willms 1987: 20).

Eine Gesellschaft muss also das ,,Wir” voraussetzen und ggf. mit Autoritit erzwingen,
womit sie jenseits der Bedeutung gemeinsamer Geschichte, jenseits der gemeinsamen Kul-

tur oder der gemeinsamen Sprache fiir sich existenzsichernd wirkt.

Diese Prozesse der Ordnung und des Herausfiihrens aus der ,,Wildheit”, der e-ducatio, sei
die Voraussetzung fiir ein verantwortungsbewusstes Individuum. Individuelle Freiheit und
so entstehende staatliche Autoritit werden durch diese Verkniipfung nicht widerspriichlich;
beide Komponenten sind konstitutiv fiir die Stabilitit der Gesellschaft.** Stabilitit der Ge-
sellschaft setzt Stabilitit der ,,Wir“-bewussten Personlichkeit voraus, wobei im Fall Mada-
gaskars zu sehen sein wird, wie das fiir die traditionelle Gemeinschaft elementare ,,Wir*
dennoch zum Ursprung von Segmentierung wurde und dem Einfluss der demokratischen
Entwicklung unterliegt. Hornung gibt diesem Prozess der Personlichkeitsentwicklung den
Rang einer ,,zweiten Geburt™ des Menschen als kulturell-geschichtlichem Wesen, dessen

Freiheit des Mal3es bedarf,

»durch das sie (die Personlichkeit, Anm.; d. Verf.) erst vor Aufgaben gestellt und zur
Entscheidung befihigt wird. [...] So wird sie durch die Autoritidt zwar gebunden;
aber diese Bindung ist, wenn sie sich richtig vollzieht, keine wesenswidrige Fesse-
lung oder Vernichtung der Freiheit, sondern gerade die Art, wie sie durch den Appell

* Auch wenn individuelle Freiheit und die auf dem kollektiven Willen basierende staatliche Autoritit nicht
widerspriichlich sind, so zeigt sich ein Spannungsfeld, wenn Kelsen im Staat nichts anderes sieht als ein
Biindel von Rechtsnormen, u.a. zur Abdeckung individueller Interessen und der Position anderer, die den
Staat als Schicksalsgemeinschaft betrachten. Ulrich Vosgerau macht darauf aufmerksam, dass zwar viele
tiber das Konzept des Staates als Schicksalsgemeinschaft den Kopf schiitteln. ,,Aber dass an dieser Idee (der
Schicksalsgemeinschaft, Anm., d. Verf.) auch heute noch etwas dran sein muss, merkt man, wenn man sich
mit dem Sozialrecht befasst — heute keine ganz unwichtige Rechtsmaterie: Einer fiir alle, alle fiir einen®
(Vosgerau 2010). Als zweiten Beleg fiir seine These sieht Vosgerau die Eingliederung der Fliichtlinge in
Westdeutschland nach dem 2. Weltkrieg: ,,Und dass die Deutschen als Volk das 20. Jahrhundert iiberhaupt
iberstanden haben, liegt auch daran, dass frither die Idee der Schicksals- und Einstandsgemeinschaft jeder-
mann selbstverstdndlich war® (ebd.). So selbstverstindlich war die Idee der Schicksalsgemeinschaft nach
dem 2. Weltkrieg allerdings nicht. Vosgerau iibersicht die teilweise heftigen Widerstinde gegeniiber der
Aufnahme von Fliichtlingen in der westdeutschen Bevolkerung. Wenn Vosgerau jedoch vermutend feststellt,
dass heute wohl kaum, trotz des ungleich gréfleren Wohlstands, 16 Mio. Fliichtlinge eingegliedert werden
konnten, so macht er auf eine Entwicklung aufmerksam, die die individuellen Interessen in den Vordergrund
schiebt und damit die Position Kelsens untermauert. Auch sein Hinweis ,,Gerichte 16sen die staatliche Ge-
meinschaft zunehmend in Individualanspriiche auf*, kann kennzeichnend fiir eine Entwicklung im Sinn
Kelsens sein (ebd.). Eine solche Entwicklung setzt ein, ,,wenn der Staat nicht mehr identisch mit der Gesell-
schaft [ist], sondern eine Einrichtung, die es auszunutzen gilt, die v.a. der individuellen Wohlfahrt zu dienen
hat* (Hattich 1966: 45).
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der Autoritit aufgerufen und begriindet wird. Solche Begriindung gibt der Freiheit
erst den lebensnotwendigen Inhalt und Halt, und der Mensch hat sein freies Selbst-
bewuBtsein nicht gegen sie zu verteidigen, sondern er hat es ihr im Gegenteil gerade
zu verdanken (Hornung 1987: 218).

Das freie Selbstbewusstsein als Fundament der Identifikation mit der Gesellschaft erhilt

fir das Individuum die Qualitit einer eigenen Wiirde.*

Die von Anderson vertretene Position ,,the formal universality of nationality as a sociocul-
tural concept — in the modern world, everyone can, should, will ,have® a nationality as he
or she ,has‘ a gender” (Anderson 1983: 14) widerspricht nicht der Betrachtung Greenfelds,
da ,,nationality” nicht gleichgesetzt werden kann mit ,,nationhood. Anderson spricht von
der ,nationality” (Nationalitit) als universell in der modernen Welt, Greenfeld dagegen
von der ,,nationhood” (nationale Identitét) als nicht universell in der modernen Welt. Nati-
onalitdt ldsst nicht zwangsldufig nationale Identitdt entstehen, die ein ,,Wir“-Bewusstsein

erfordert.

Das ,,Wir“-Bewusstsein als Ausdruck von Identifikation und institutionell im Staat gefasst,
wird zum Ausdruck der Einigung unter den Individuen, zum Ausdruck des Strebens nach
gemeinsamen Nutzen und Pflichten, womit das staatsbezogene ,,Wir“-Bewusstsein Zuge-
horigkeitsmerkmale impliziert, die den ,,Anderen* als nicht zugehorig ausschlieBt. Mit der
Staatsangehorigkeit werden Merkmale fixiert, die die Zugehorigkeit zum ,,Wir* sichern,
um eine ,,Gefdhrdung der personalen kollektiven Identitdt, das heilt des Sich-Selbst-
Gleichseins* (Werner/Ubelacker 1987: 301) auszuschalten.*®

* Identifikation im Sinne nationaler Identifikation (nationhood) wird von Canovan unter Bezug auf Green-
feld zwar als fundamental fiir eine Gesellschaft angesehen, da sie auch eine Frage der Wiirde sei. Aber Cano-
van macht auch darauf aufmerksam, dass es hierbei keine Universalitit gilt und bezieht sich erneut auf
Greenfeld unter Verwendung des Argumentes ,,nationhood is not a uniform condition to be found every-
where in the modern world, but is a highly specific historical phenomenon that varies greatly from place to
place and in many places may not exist at all (Canovan 1996: 64). Die Bevolkerung Deutschlands mit einer
im Vergleich zu anderen ,,modernen® europdischen Staaten weniger ausgepragten nationalen Identitét sei als
Beispiel fiir die variable Auspriagung von NationalbewuBtsein angefiihrt.

6 Dass das ,,Wir jedoch durch ,,die Anderen ergénzt werden kann, darauf verweisen am Beispiel der Bun-
desrepublik Deutschland Werner und Ubelacker, da ,,unter Riickgriff auf erprobte, iiberlieferte Einschréin-
kungen die Aufnahme bisher AuBenstehender in den Personalverband des deutschen Volkes* (Wer-
ner/Ubelacker 1987: 301) mdglich ist. Das Staatsangehdrigkeitsgesetz der Bundesrepublik Deutschland
schreibt in die Kriterien fiir eine Aufnahme von Ausliandern fest, dass der Antragsteller rechtlich unbeschol-
ten sein muss, dass er seinen Lebensunterhalt bestreiten kénnen muss und dass er seine Zuwendung zu
Deutschland durch besondere Integrationsleistungen darzulegen hat. Dennoch bleibe die Grundhaltung be-
stehen, dass fiir die deutsche Staatsangehdrigkeit die Abstammung vorrangig ist, um die ,,Homogenitét des
Volkes* (ebd.) zu sichern. Die Aufnahme von Nicht-Deutschen gilt also als Ausnahme.
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Im Staa‘[,47 der Gefahrdungen auszuschlieBen hat, sieht Tonnies ,,die Vernunft der Gesell-
schaft” (Tonnies 1963: 249). Der Staat hat ,,die feindseligen, gemeinschidlichen, oder ihm
und der Gesellschaft gefahrlich erscheinenden Handlungen zu unterdriicken, zu bestrafen.
Er kann seine Tétigkeit in dieser Richtung ins Ungemessene ausdehnen* (Tonnies 1963:
249). Hierzu sieht Tonnies die Notwendigkeit der Definition von Gemeinschaft und Ge-
sellschaft als Formen unterschiedlichen Zusammenlebens im Staat. Die Gesellschaft sei

durch folgende Formen des Zusammenlebens gekennzeichnet:

,» 1. Grofstddtisches Leben = Konvention. Diese setzt der Mensch mit seiner gesam-
ten Bestrebung. Thr eigentliches Subjekt ist die Gesellschaft schlechthin.

2. Nationales Leben = Politik. Diese setzt der Mensch mit seiner ganzen Berechnung.
Ihr eigentliches Subjekt ist der Staat.

3. Kosmopolitisches Leben = Offentliche Meinung. Diese setzt der Mensch mit sei-
ner ganzen BewulBtheit. Thr eigentliches Subjekt ist die Gelehrten-Republik* (Ton-
nies 1963: 351).

Die Gemeinschaft kennzeichnet er dagegen mit:

1. Familienleben = Eintracht. Hierin ist der Mensch mit seiner ganzen Gesinnung. Thr
eigentliches Subjekt ist das Volk.

2. Dorfleben = Sitte. Hierin ist der Mensch mit seinem ganzen Gemiite. Ihr eigentli-
ches Subjekt ist das Gemeinwesen.

3. Stadtisches Leben = Religion. Hierin ist der Mensch mit seinem ganzen Gewissen.
Ihr eigentliches Subjekt ist die Religion* (ebd.).

Trotz der bei Tonnies zu findenden Trennung zwischen Gemeinschaft und Gesellschaft
und trotz der von Ernst Albrecht aus axiologischer Sicht hoher bewerteten Gemeinschaft
siecht Albrecht gerade in der Politik das Ziel, ,,aus der bloBen Gesellschaft eine Gemein-
schaft zu machen (Albrecht 1976:181). Die Gemeinschaft habe aber eine Eigentlimlich-

*7 Wesentliche Unterschiedlichkeiten von Staatskonzeptionen skizziert Proell. Danach bildet das ,,Wir* als
Summe der Individuen nach Otto von Gierke einen Verband namens Staat, der aber mehr ist als die Summe
der Individuen, da er ein neues Ganzes bildet, mit einer eigenen rechtlichen ,,Personlichkeit”, in der das
Recht die Seele, die Staatsbiirgerschaft den Korper und die Verfassung den Organismus des Volkes darstel-
len. Hans Kehlsen sieht im Staat lediglich einen rechtstechnischen Behelf, um Rechte und Pflichten seiner
Mitglieder iiber ein Biindel von Rechtsbezichungen zu sichern, die ein Normengeflecht darstellen. Rudolph
Smend betrachtet dagegen in seiner Integrationslehre den Staat als geistig-soziale Wirklichkeit, die durch
dauernde Integration mit den Mitteln der staatlichen Reprédsentation immer wieder neu herzustellen sei. Max
Weber und Herrmann Heller wiederum sehen den Staat als Ergebnis menschlichen Handelns mit von ihm
geprigten Normen und damit als Ergebnis sozialer Interaktionen (Proef31 2008/2009).
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keit, denn sie sei dadurch gekennzeichnet, dass sie gleichzeitig mehr und weniger als das
Individuum sei. Weniger insofern, als sie keine eigene Personlichkeit mit eigenem Gewis-
sen und Willen darstelle; mehr insofern, als sie mehr erreichen konne als ein Individuum
und iiber die Lebenszeit des Individuums hinaus Besténdigkeit habe, womit aber das Indi-
viduum {iiber sein biologisch bestimmtes Leben seine Spuren in der Gemeinschaft hinter-

lassen konne (ebd.).

Dieses ,,Mehr als Gemeinschaft stellt aber den héheren Wert des mit Wissen, Gewissen,
Verstand und Freiheit versehenen Individuums als hochstem Werttrdger mit seinem ethi-
schen Gewicht nicht infrage. Wenn sich die Gemeinschaft der Organisationsform des Staa-
tes als Herrschaftsverband bedient, so wiirde hierdurch der enge Bezug beider zueinander
deutlich. ,,Staat und Gemeinschaft sind wesensmaBig aufeinander bezogen, nicht in dem
Sinne, dall zur Gemeinschaft der Staat gehdrt, wohl aber in dem Sinne, da3 zum idealen

Staat die Gemeinschaft der Staatsbiirger gehort™ (Albrecht 1976: 183).

Der von Tonnies verwendete Volksbegriff hat zumindest in Deutschland eine Begriffsver-
schiebung in Richtung des vermeintlich politisch korrekteren Begriffs ,,Bevolkerung® er-
fahren. V.a. mit Blick auf die Verwendung des Begriffs ,,Volk® in den ersten Jahrzehnten
des vergangenen Jahrhunderts mit seinen mystisch-metaphysischen und biologistischen
Verkniipfungen trat an seien Stelle die als neutraler empfundene ,,.Bevdlkerung®. So ent-
spricht die von Hans Liermann 1927 entwickelte Definition von Volk nicht dem demos,
der keine biologistischen oder mystisch-metaphysischen Elemente kannte. Sie liest sich

entsprechend:

»Volk ist demnach im Gegensatz zur Bevolkerung Gemeinschaft (Hervorh. d. d.
Verf.). Gemeinschaft aber ist Geist. Ohne Geist gibt es keine Gemeinschatft. [...] Der
Geist der Gemeinschaft, der die Einzelnen zum Volke macht, ist also zu erfassen,
wenn wir das deutsche Volk begreifen wollen* (Liermann zit. nach Ehs 2009: 153)..

In dieser Definition hat der menschliche Willensakt keine Funktion, womit sie sich als
Antithese zu Kant darstellt, der die Entstehung des Volkes nur dem Willen zuordnet. Wie
Rousseau sieht Kant im Volk eine formal-rechtliche Vereinigung, ohne diesen Begriff mit
ethnischen, soziologischen oder geistigen Beziigen zu verkniipfen. Auch fiir Kelsen be-
schrinkt sich Volk auf eine antimetaphysische Rechtsgemeinschaft. Im Sinne eines aufge-
kldrten Volksbegriffs liest sich seine Antithese zu Liermann konsequenterweise demnach

wie folgt:
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»darum mufl man sich von der iiblichen Vorstellung emanzipieren, der zufolge das
Staatsvolk ein rdumliches Zusammensein, ein seelisch-korperliches Konglomerat
und als solches eine unabhingig von aller Rechtsordnung existente Einheit einer
Vielheit von Menschen ist* (Liermann zit. nach Ehs 2009: 154).

Soziologisch betrachtet Kelsen das Volk als in nationalen, religiésen und wirtschaftlichen
Belangen gespalten, so dass es ein Biindel von Gruppen darstelle und keine in sich ge-
schlossene Gesamtheit. Erst durch die Rechtsordnung werde es ein einheitliches Volk. Den
daraus entstehenden juristischen, normativen Volksbegriff trennt Kelsen vom soziologi-
schen Volksbegriff, dem er kulturelle, sprachliche und ethnische Attribute zuordnet. Damit
wird die conscience collective Durkheims durch die Rechtsordnung im Staat erweitert

(Lepsius 2009: 74).

Die Zugehorigkeit zum ,,Wir* allgemein und zum ,,Wir* im Staat wird durch das Bekennt-
nis des Einzelnen bestimmt, wobei diese Zugehorigkeit auf Widerruf gilt. Der volonté
générale ist zwar grundsitzlich, 14sst sich aber riickgdngig machen, so dass eine Gesell-
schaft nur so lange ,,ist“, wie das grundsitzliche ,,Wir* Bestand hat. Dieses subjektive Be-
lieben kann die Losung einer Bindung und das Entstehen neuer, sich selbst wieder ver-
pflichtender ,,Wir“-Gruppen — ggf. als Minderheiten — als Ergebnis haben. ,,Minderheit ist,
wer will“ (Stavenhagen 1934: 4).

Die Suche nach den gemeinschaftsstiftenden Elementen in der Wir-Idee, die sich auch im
»Selber-bewusst-sein® zeigt, begegnet dem Problem, dass sich soziale Gebilde meist als
Mischgebilde darstellen, die verschiedene Kerne beinhalten. Als Bespiel fiihrt Stavenhagen

die Familie auf.

»Sie pflegt sich meist als durch innere Solidaritit verbundene Gemeinschaft also ,,alt-
ruistisches® soziales Gebilde, anzusehen. Aber die Familie ist — und natiirlich nicht
zufdlligerweise — hédufig auch mehr oder weniger etwas anderes, ndmlich Gesell-
schaft indem ein Glied der Familie an den Leistungen der anderen selbstisch interes-
siert sein kann (Hervorhebungen durch d. Verf.)* (Stavenhagen 1934: 27).

Wenn dieses Verschmelzen ,reiner Kerne ein Miteinanderverbundensein von gesell-
schafts- und gemeinschaftsbezogenen Interessen entstehen ldsst, so bleibt die Frage, wie
sich die individuellen ,.Ichs* Uber die Familie hinaus miteinander verbinden lassen. ,,Es
gibt kein Volks-Ich, wie es individuelle Iche gibt* (Stavenhagen 1934: 29). Wenn Seelen-
Ichs schwerlich zu einem Einheits-Ich verbunden werden konnen, so 6ffnet dagegen die

zielgerichtete Steuerung den Weg zu einem Miteinander, in dem sich gemeinsam Gewoll-
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tes, gemeinsam Geflihltes miteinander verschrianken; also lasst Absicht das ,,Wir* entste-

hen.

Das ,,Wir”“ der Lebenden als iiberindividuelles Fiihlen und das gemeinsame Handeln
schlieBt auch die Einbindung der vorangegangenen und der kommenden Generationen mit
ein — ein herausragendes fait social in der madagassischen Gesellschaft. Es wird zu einem
historisch untermauerten ,,Wir®, das Traditionen einerseits und Perspektiven andererseits
umfasst. Gemeinschaftsideen und kollektive Werte lassen in Raum und Zeit eine historisch
gewachsene Natiirlichkeit entstehen — im Gegensatz zur biologischen Natiirlichkeit von
,»Wir-Beziehungen — die die Abgrenzung gegeniiber dem Fremden schirfer konturiert und

damit das ,,Wir* weiter festigt. Mit Stavenhagens ist

,eine bestimmte Art geistig-seelischer Gemeinschaften dann [...] konstituiert, wenn
sich eine Gruppe von Personen traditionell, d.h. laut ihrer existentiellen Wir-Idee da-
raufhin eins weil}, daf} sie dieselbe traditionelle Art des Wertfiihlens hat oder — was
dasselbe bedeutet — daB sie sich existentiell auf dieselbe intentionale Wertewelt be-
zogen fiihlt“ (Stavenhagen 1934: 61).*

Das geistig-seelische Sich-eins-fithlen und seine Entwicklung zu einem — sich auch durch
Selbstverpflichtungen manifestierenden — Solidaritdtsgefiihl wird nicht immer total in dem
Sinne sein, dass es alle Mitglieder einer Gemeinschaft in einer ,,Totalgemeinschaft zu-
sammenfasst. Je umfassender sich das Wertespektrum einer Nation darstellt, dem das Indi-
viduum zugeneigt ist, desto stabiler ist sein ,, Wir“-Gefiihl. Je geringer die individuelle Af-
finitdt zu den Wertekomponenten, desto ,,kélter wird der Bezug zu einem ,,Wir*“. Gleich-
wohl wird ein solches Individuum anderen ,,Wir“~-Gemeinschaften ,,hei3* angehéren kon-

nen. Fir den Fall, dass ein Angehdriger einer Gemeinschaft gleichzeitig auch mehreren

** In seiner Bewertung der aktuellen gesellschaftlichen Situation Deutschlands und der sich daraus ergeben-
den Perspektive ist fiir Thilo Sarrazin diese Wertewelt fiir viele Deutsche begrenzt: ,,Dass wir diesen Entitéd-
ten (u. a. Stadt, Land, Volk, Anm. d. Verf.) einen Eigenwert zumessen, der tiber uns selbst hinausweist, mo-
tiviert uns, hebt uns, macht uns stolz, gibt uns Antriebskraft und 146t uns unsere eigenen kleinen Wehweh-
chen und gréBeren Leiden vergessen. Nur wenn es um Deutschland geht, haben viele eine Schere im Kopf:

*  Heimatverbunden? Aber gerne!

e Lokalpatriot? Natiirlich!

e  Européer? Sowieso!

*  Weltbiirger? Klar doch, das gehort sich so!

e Deutscher? Nur bei der FuBballweltmeisterschaft, sonst eher peinlich® (Sarrazin 2010: 18).

Sarrazin pointiert diese von ihm erkannte Distanz, da es ,fast schon als politisch unkorrekt™ gilt, sich um
Deutschland als Land der Deutschen Gedanken zu machen, wie er auch glaubt, ,,dal wir ohne einen gesun-
den Selbstbehauptungswillen als Nation unsere gesellschaftlichen Probleme aber nicht 16sen werden® (ebd.).
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anderen Gemeinschaften angehort, so wird sich eine Rangordnung geméall dem Grad der

Affinitdt zu den einzelnen Gemeinschaften ergeben:

,fiuhlt jemand sich z.B. in ,erster Linie* als Protestant, ,,in zweiter” als Edelmann
und erst ,,in dritter Linie* als Deutscher, so bedeutet das nichts anderes, wie dal} er
einen protestantischen Gemeinschaftsgenossen niher steht als seinen Standesgenos-
sen usw.* (Stavenhagen 1934: 67).

Existentiell flir eine Gemeinschaft und eine Gesellschaft im Sinne der Definitionen von
Tonnies wird es, wenn sich das auf sie bezogene ,,Wir“ am Ende einer solchen Rangord-
nung befindet und als Folge das Leben der Gemeinschaft oder das einer Kollektivgesell-

schaft infrage gestellt wird.*

Ob sich die ,,Wir“-Idee aus den geistig-seelischen Werten der Kulturnation oder im Fall
der Staatsnation aus den Erwartungen an Schutz, Solidaritdt und Wohlfahrt rekrutiert, wird
nicht immer trennscharf zu ermitteln sein, da sich das geistig-seelische Einssein und ande-
rerseits das funktional-orientierte Einssein-Wollen miteinander verbinden. Eine Staatsnati-
on kann iiber ihre auf Selbstverpflichtung und Zwang basierende Niitzlichkeitsfunktion
hinaus im historischen Zeitmal} auch ,,wir-festigend” und ,,wir-verstirkend* wirken und

schafft sich durch diesen Prozess eine eigene innere Autoritit.

Andererseits reduziert Stavenhagen die Staatsnation auf eine bloBe Niitzlichkeitseinrich-

tung:

»Dall der Staat nicht nur von der Staatstheorie als Gesellschaftsverband gedeutet
worden ist, sondern, dal3 Staaten sich selbst laut Wir-Idee, ihren Verfassungen, tat-
sdchlich so angesehen haben, braucht hier nicht wiederholt zu werden. Aber die
Staatsinstitutionen (als Repridsentanten des Staates, Anm.; d. Verf.) und der Zwang,
den sie ausiiben, konnen im blofen Interessenverband sozial-phdnomenal nie mehr
als bloBe Niitzlichkeitseinrichtungen sein, die zwar den Unterworfenen gegeniiber
»formal-juristische* Verbindlichkeit in Anspruch nehmen kénnen, deren Anordnun-

* Die erste Stelle in einer Rangordnung und damit die herausragende Funktion im ,,Wir“-Bewusstsein ordnet
Stavenhagen der Muttersprache zu, da sie dem Individuum das gibt, was ihm ,,die Existenz der Gemeinschaft
als ganzer vermittelt und [...] gleichsam ein inneres Verhéltnis zu ihr garantiert™ (Stavenhagen 1934: 89). An
die Seite der gefiihlsmadBigen Verbindung im ,,Wir* tritt das in der Sprache objektivierte Gefiihl, Gemein-
schaft zu sein, so dass das ,,Wir“ iiber die Sprache ,sichtbar wird. Zur Verdeutlichung der existenziellen
Funktion der Sprache als objektiviertes Gefiihl bedient sich Stavenhagen der Aussagen von Leibholz zum
reprasentativen Symbol (Leibholz 1929), da im eigentlich reprédsentativen Symbol ,,das an sich Unsichtbare,
das Wertfithlen der Gemeinschaft, wirklich selbst prasent wird, im Gegensatz zu uneigentlich reprdisentati-
ven oder allegorischen Symbolen, die, wie Fahnen, Abzeichen, Trachten usw. das Symbolisierte nur durch
ein hinweisendes Zeichen prasent machen (Stavenhagen 1934: 90).
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gen aber an und fiir sich, d.h. abgesehen von dem anerkannten und dadurch rechtlich-
verbindlichen Normensystem, nicht materialiter sittlich verbindlich sind* (Stavenha-
gen 1934: 101).”°

Auch der Bewertung, dass ,,Anordnungen aber an und fiir sich [...] nicht materialiter sitt-
lich verbindlich sind“ (Stavenhagen 1934:101) ist schwerlich zuzustimmen. Wenn eine
Verfassung sittlich fundiert ist und wenn Anordnungen oder Gesetze als formal-juristische
Verbindlichkeiten Kraft erlangen — und sie erlangen sie nur, wenn sie der Sittlichkeit der
Verfassung entsprechen — dann miissen sie wie ein ungeschriebener Sittenkodex auch ma-

terialiter sittlich sein.

Diese das ,,Wir* festigende ,,innere Autoritdt* fullit nicht per se auf institutioneller Gewalt.
Sie fuBit auf dem Gemeinschaftsbewusstsein und der Freiheit der Individuen, die ihre
pragmatische Gesellschaft als existentiell bewerten. Diese Freiheit der Individuen setzt im
Kant‘schen Sinne voraus, dass sie einem in der ,,eigenen Brust™ existierenden Sittengesetz
folgt. Wenn dieses innere Gesetz den individuellen Willen bestimmt, dann bestimmt es
auch die Sittlichkeit der Handlungen der Individuen, wie sie sich in freiwillig gefundenen
und freiwillig angenommenen Normen in einem Staatswesen niederschlagen. Der Staat
wird damit zu einer tiberindividuellen Personlichkeit, die mit einem nunmehr allumfassen-
den Bewusstsein Vorrang vor dem Individuum erlangt (Kedourie 1971: 21ff.). Kadourie
setzt die Freiheit des Individuums und die Sittlichkeit seiner Handlung, wie sie sich im
normensetzenden, liberindividuellen Staat wiederfindet, ins Verhéltnis: ,,Zwischen einem
nur fiir sich lebenden Menschen und dem Biirger besteht das gleiche Verhiltnis wie zwi-

schen >roher Materie< und einem >organisierten Naturprodukt«“ (Kedourie 1971: 39).

Auch wenn Stavenhagen postuliert, dass der Staat mit seinen Institutionen iiber den von

thnen ausgelibten Zwang nicht mehr sein kann als ein blofer Interessenverband oder als

*% In seinen Betrachtungen zu ,,Volk als pragmatische Totalgemeinschaft* greift Stavenhagen die Frage auf,
ob aus einer Staatsnation auch eine geistig-seelische Gemeinschaft werden kann oder ob die Staatsnation eine
bloBe Niitzlichkeitseinrichtung sei. In seinen Uberlegungen zeigt er eine Unschirfe. Einerseits formuliert er:
,»Es hatten sich uns drei soziale, natiirlich nicht gleichwertige Urgebilde, die Gesellschaft, die geistig-
seelische und die pragmatische Gemeinschaft ergeben. Es wire nun falsch, nachdem wir als Kern der
,Sprachgemeinschaft die geistig-seelische entdeckt haben, von vornherein die Mdglichkeit, auch die Staats-
nation der geistig-seelischen Gemeinschaft gleichzusetzen, von der Hand zu weisen” (Stavenhagen
1934: 98). Fiir Stavenhagen ist also die Entwicklung einer Staatsnation zu einer geistig-seelischen Gemein-
schaft nicht nur vorstellbar; sie ist nicht einmal ,,von der Hand zu weisen* (Stavenhagen 1934: 98).
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bloBe Niitzlichkeitseinrichtungen, so sieht er im Staat doch mehr als einen beliebigen

,.JKommunalverband* (Stavenhagen 1934: 104).”!

Genauso wie die Tiefe der geistig-seelischen Verbindung des Individuums in der Kulturna-
tion unterschiedlich ausgeprigt sein kann, so gibt es unterschiedliche Grade der sozialen
Verpflichtungsverhéltnisse des Individuums, wie sie sich beispielsweise in besonders aus-
gepriagten Verbindungen zur Stadt, zur Provinz oder zum Bundesland ausdriicken. Das
iibergeordnete Verpflichtungsverhéltnis gebiihrt jedoch dem Staat als der totalen pragmati-
schen Gemeinschaft. Die unterschiedlichen Interessen des Individuums — und in deren
Folge die unterschiedlichen Auspragungen der Verpflichtungsverhéltnisse — bergen dage-
gen das Risiko, dass die allumfassende totale Gemeinschaft nur ein bloBer Haufen gemein-

sam Beherrschter ist (Stavenhagen 1934: 109).

Indem sich der Staat auf Basis der individuellen ,,Ichs* als ,,Wir* begriindet und zu einer
eigenen ,,Personlichkeit™ wird, die wiederum einen Bezugspunkt fiir das soziale Kollektiv
darstellt, ergibt sich als Folge eine individuelle Ich-Staat-Beziehung. Das sich daraus bil-
dende Staatsbewusstsein kann selbst wieder den Staat als ,,Personlichkeit™ und erneut das
Denken iiber den Staat beeinflussen. Der Staat wandelt sich also als Folge des gewandelten
Staatsbewusstseins durch einen kybernetischen Kreisprozess. ,,Unser BewuBtsein vom
Staat ist ein Teil der Staatswirklichkeit. Indem das BewuB3tsein vom Staat sich dndert, an-
dert sich auch die Wirklichkeit Staat. Man kann geradezu sagen, der Staat ist nicht zuletzt

das, was die Menschen von ihm halten® (Hattich 1966: 33f.).

°! Einen Beweis dafiir, dass ein Staat mehr ist als ein Kommunalverband, liefert Stavenhagen, indem er das
freiwillige, iiberindividuelle Verpflichtungssystem, das der pragmatischen Gemeinschaft ,,Staat zugrunde
liegt, mit dem ,,Wir“-Sein der Kulturnation verkniipft: Wenn ndmlich die Staatsnation auch als Raumgemein-
schaft gesehen wird — wie das eigene Dorf, die Stadt oder die Region — so werden die Landeskinder ihre
historische Erinnerung entwickeln, womit die Verbindung zum geistig-seelischen Wertekomplex des ,,Wir-
Seins der Kulturnation entsteht (Stavenhagen 1934: 107f.).
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,Nous parlons tous la méme langue”. Dieser im Gespriach mit madagassischen Privatper-
sonen, Geisteswissenschaftlern, Politikern oder Beamten dem Ausldnder gegeniiber ge-
machten Feststellung, mit der meist — vielleicht sogar wider besseren Wissens — ein ,,Be-
weis® flir die nationale Einheit und die sprachliche Souverénitit gegeniiber dem Franzosi-

schen angetreten wird, miissen zwei Gegenargumente gegeniibergestellt werden.’>

Dabei ist sehr wohl zu beachten, ob die AuBerung zur sprachlichen Einheit von einem Ver-
treter des Hochlandes (Merina) oder von einem Vertreter der Cétiers kommt. Die mehr
einem Wunschdenken entspringenden Aussagen wurden zumindest durch die Politik des
Staatsprisidenten Ratsiraka (vgl. sein Livre Rouge) und durch die darin erhaltene Zielset-
zung einer sprachlichen Harmonisierung unter den madagassischen Sprachtypen widerlegt.
Diese Politik der Sprachharmonisierung sollte nicht nur einer allgemeinen Verbesserung
der Verstindigungsfahigkeit unter den Madagassen dienen; sie wurde v.a. als Mittel ver-
standen, die Sprachdominanz des Merina gegeniliber dem Tenimparitra als madagassische
Regionalsprache einzuebnen, um damit nationale Bindungskraft zu schaffen und gleichzei-
tig die Weiterentwicklung des Landes zu fordern. Ratsiraka selbst ist Cotier. Mit diesem
Ziel hatte die Politik also grundsitzlich auch das auf der Merina-Sprachdominanz beru-

hende Spannungsfeld Cotiers/Merina im Auge.

Zum einen bildete die Feststellung markanter sprachlicher Unterschiede in der madagassi-
schen Bevolkerung die Ausgangsbasis sprachpolitischer Zielsetzungen in der schulischen
Ausbildung, die nicht entwickelt worden wiren, entspriache das ,,Nous parlons tous la
méme langue® der Realitdt. Zum anderen legt die Sprachrealitét v.a. historisch-ethnische

Divergenzen zwischen den Cétiers und den Merina offen.

,Les divergences dialectales sont plus grandes qu‘il ne paraissait de prime d‘abord.
Ainsi, le dialecte tandroy et le dialecte merina n‘ont que 67% du vocabulaire de base
en commun, comme 1‘allemand et le hollandais, ou 1‘espagnol et le portugais® (Vérin
1990: 239).

>2 Zur Einheit der madagassischen Sprache hat Dez festgestellt: ,,I1 est maintenant admis qu‘il n‘est pas parlé
a Madagascar qu‘une seule langue, subdivisée en dialectes* (Dez zit. nach Schmidt 1997: 103).
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Das zweite Gegenargument: Mit Blick auf die sprachpolitischen Versuche einer von der
Politik fiir erforderlich gehaltenen Sprachharmonisierung hebt Vérin hervor, dass hierbei
zwar technische Fragen wie die Ausspracheregeln, die Syntax, der Wortschatz, wissen-
schaftlich fundierte Monographien, etc. ihre Bedeutung haben, dass aber mit diesem politi-

schen Ziel ethnischen und damit politischen Problemen Rechnung getragen werden sollte:

,Depuis quelques dizaines d‘années, les intellectuels cotiers souhaiteraient que les
langues régionales (tenimparitra) soient prises en compte, et le Livre Rouge (des Pré-
sidenten Ratsiraka, Anm.; d. Verf.) fait naitre 1°espoir de la création du Malagasy
lombonona, le malgache commun (auf der Basis des Merina; Anm. u. Hervorh. d. d.
Verf.), qu‘on forgera avec les matériaux de tous les dialectes™ (Vérin 1990: 239).

Der gewiinschten nationalen Einheit iiber die Sprache — ,,Nous parlons tous la méme
langue® — und der damit postulierten Gleichheit und Gemeinschaft der madagassischen
Bevolkerung sowie der Absicht, auch sprachliche Souverinitit zu vermitteln, stehen aber
sprachliche Vielfalt, das historisch gewachsene Bewusstsein der Cotiers der Sprachdomi-
nanz der Merina und die weiterhin geltende kulturelle Fithrungsrolle des Franzdsischen

gegeniiber.

Wenngleich die Einheit der madagassischen Sprache mit ihren teilweise deutlichen regio-
nalen und lokalen Unterschieden sprachwissenschaftlich als erwiesen gilt — das Madagas-
sische gehort zum westindonesischen Zweig der austronesischen bzw. malayo-
polynesischen Sprachfamilie (Schmidt 1992: 229) — und damit die Aussage ,,Nous parlons
tous la méme langue* aus dieser Sicht gerechtfertigt ist, so gilt es dennoch, die dialektalen
Eigenstindigkeiten zu beriicksichtigen, die weder kommunikationserleichternd oder bin-

dungsfordernd im Sinne nationalsprachlicher Homogenitét sind.

Der aus linguistischer Sicht untermauerten These der gemeinsamen Sprache steht jedoch
eine Sprachrealitdt gegeniiber, die mit ihrer Vielsprachigkeit fiir die nationale Einheit nicht
forderlich war und bis heute zu gesellschaftspolitischen Diskussionen fiihrt, sprachpoli-
tisch motivierte Machtkdmpfe auslost und damit gesellschaftlichen Sprengstoff darstellt.
So erhielt der Verfasser von einer Linguistin an der Universitdt Antananarivo auf die Frage

nach der Muttersprache die Gegenfrage: ,,Was ist denn bei uns die Muttersprache?*.

In diesem Zusammenhang sei auch auf die Feststellung von Dez verwiesen, nach der Ein-
verstidndnis darin bestehe, dass in Madagaskar nur eine Sprache gesprochen werde, jedoch

mit dialektalen Unterteilungen (Dez 1956: 811f.).
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Die auch nach Erreichen der Unabhdngigkeit von Frankreich heute noch herausragende
Rolle des Franzosischen in Madagaskar ist das Ergebnis der franzdsisch-kolonialen
Sprachpolitik, deren Zielsetzung eine sprachlich einheitliche Ausrichtung in den franzdsi-
schen Kolonien war, um sowohl die Verwaltung als auch die 6konomische Nutzung der
Kolonien nach franzosischen Vorstellungen zu gestalten und durchzusetzen, aber dartiber
hinaus auch die weiterfithrenden Ziele der franzosischen mission civilisatrice verfolgte.
Mit Blick auf die von der Franzosischen Revolution ausgehende ,,Deklaration der Men-
schenrechte® galt es ndmlich, diese koloniale Sprachpolitik zu rechtfertigen. Die ,,mission
civilisatrice* lieferte diese Rechtfertigung auf der Grundlage der von Barére und Grégoire

entwickelten Vorstellungen.”

Danach bestand das Hauptziel der franzosischen Kolonialpolitik in der Zivilisierung der
kolonisierten Bevolkerungsgruppen. Der Kolonisator fiihrte sie an die franzdsische Le-
bensweise heran und erst wenn die franzosische Sprache und Lebensweise beherrscht wur-
den, offnete sich fiir sie der Weg, franzdsische Staatsbiirger zu werden und sich an der
Verwaltung des Staates und der Gesellschaft zu beteiligen (Schmidt 1997: 23). Es wurde
also nicht nur die Beherrschung der Sprache, sondern auch die Ubernahme der franzosi-
schen Lebensweise zum Kriterium gemacht, ob der Kolonisierte den Status des ,,Wilden*
verlassen konnte, zu einem évolué wurde und damit den Status des Zivilisierten erreichte.

Die Landessprache(n) wurde(n) damit gleichzeitig inferiorisiert.”

Thr Prinzip trafen die Franzosen in Madagaskar auf ein Land, das im 19. Jahrhundert durch
die Schaffung des Konigreichs Madagaskar ,,Verdnderungen nahezu aller Kategorien ihrer
soziolinguistischen Beschreibung* (Schmidt 1997: 24) erlebte. Die Griindung des Konig-

reichs™ hatte nicht nur die Beendigung der territorialen Zersplitterung zur Folge. Das 1823

>3 Abbé Henri Grégoire (1750-1831) und Bertrand de Barére Vieuzac (1755-1841) waren beide Mitglieder
des franzdsischen Nationalkonvents.

>* Das Prinzip von Barére und Grégoire galt im 19 Jahrhundert selbst fiir die Sprecher der Regionalsprachen
in Frankreich, jedoch mit der Einschriankung, dass diese jedoch automatisch franzdsische Staatsbiirger waren.
Im Ubrigen sah Grégoire, ein Befiirworter der Emanzipation der Juden, in deren franzdsischsprachiger Assi-
milation eine Gegenleistung fiir ihre Gleichstellung an.

>> Die beginnende Zusammenfiihrung der Einzelgesellschaften unter dem Merina-Kénig Andrianampoinime-
rina zu Anfang des 19. Jahrhundert erfolgte zwar durch seine Eroberungs- und Allianzpolitik, aber die Un-
terwerfung des Landes war auch von seiner mission sacrée getragen, das Land zu einigen. Zu ihr gehorten
insb. die Eroberung der Schutzschilde seiner Gegner, um sie zu koniglichen Regalien werden zu lassen. Die
Integration des ,,Gegnerisch-Heiligen™ in die eigene Vorstellungswelt stellte insofern ein Problem dar, als
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im lateinischen Graphemsystem kodifizierte und im Hochland gesprochene Merina wurde
zum Mittel der Uberwindung der territorialen Zersplitterung, indem es zur Sprache der
Verwaltung und zur Sprache des offentlichen Lebens sowie der Kirchen und der Literatur

wurde.

Die Parallelitdt des Merina mit den Regionalsprachen sowie die zunehmende Présenz des
Englischen und Franzdsischen liefen einen Plurilinguismus entstehen, in dem das Engli-
sche aufgrund der Tétigkeit der London Missionary Society (LMS) eine Fihrungsrolle
iibernahm, da die franzosisch-katholische Missionierung erst nach der Niederlassung der
Jesuiten (1861) einsetzte. Kennzeichnend fiir die Wertstellung des Madagassischen in der
Missionierung war, dass die LMS dabei den Akzent auf das Madagassische legte. Gleich-
wohl entstanden nicht nur englisch-madagassische Worterbiicher sowie eine Bibeliiberset-
zung, sondern auch zahlreiche englischsprachige Schulbiicher sowie eine englischsprachi-

ge Presse wie etwa die Madagascar Times und Madagascar News (Schmidt 1997: 25ft.).

Diesem von der LMS gepragtem Ausbildungsprinzip und der Position des Englischen an
sich — wozu auch die Unterrichtung der madagassisch-protestantischen Fiihrungsschicht in
der englischen Sprache gehorte — sah sich Frankreich als Kolonialmacht bei der Annektie-
rung des Landes gegeniiber.”® Diesen Gegebenheiten und dem Prinzip der mission civi-
lisatrice trug Gallieni tiber Erlasse im Jahr 1896 — und in seiner Nachfolge durch Augag-
neur (Erlasse in 1903, 1905 und 1906) — Rechnung. Dabei galt es in erster Linie, madagas-
sische Verwaltungskader als administrative Helfer fiir den 6ffentlichen Dienst zu schaffen;
ihm anzugehoren, setzte die Kenntnis des Franzdsischen zwingend voraus, und es war die-
se Entwicklung, die eine gesellschaftliche Spaltung durch Bildungsunterschiede entstehen

liel und die in erster Linie die Merina zu Helfern der Kolonialverwaltung machte. Eine

sowohl die sakralen Schutzschilde als auch die damit verbundenen Sakralobjekte nicht mit den Merina-
Ahnen verbunden waren, sondern mit den Ahnen der Gegner. Es galt also, die Ahnen der Gegner in die ideo-
logische Welt der Merina einzubeziehen. Rahamefy weist darauf hin, dass diese Integration des ,,Heiligen
des Anderen™ bei den traditionalistischen Merina auch heute noch besonders praktiziert werde, denn sie
hitten ,,une préférence particuliére pour les charmes (Fetische, Anm. d. Verf.) confectionnées et utilisées par
les autres groupes ethniques, sous l‘ancienne tutelle de la royauté merina® (Rahamefy 2004: 69). Mit dieser
Entwicklung synchron verlief allerdings auch die das Land entscheidend prigende und belastende Merina-
Expansion und das davon ausgehende Spannungsverhéltnis Merina/Cétiers.

°0 1896 wird Madagaskar per Gesetz durch Frankreich annektiert und Galliéni iibernimmt die Funktion als
erster Generalgouverneur von 1896 — 1905.
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weitere Verbreitung des Franzosischen in Richtung der allgemeinen Bevdlkerung war je-

doch nicht das sprachpolitische Ziel:

,Es wire von groBem Nachteil, die Zahl der jungen Madagassen zu erhohen, denen
eine hohere Bildung und der vollstdndige Erwerb unserer Sprache den Geschmack an
der Arbeit nehmen wiirde und ihnen Ideen und Bestrebungen beibriachte, die die
Austlibung unserer Macht nicht leichter machen wiirden®. (zit. nach Schmidt
1997: 28).

Dieser Position stand allerdings auch eine andere gegeniiber; sie stufte mit dem Ziel einer
allgemeinen Durchsetzung des Franzosischen die madagassischen Sprache als primitive
Sprache ein (,,langue convenant a des primitifs“, Esoavelomandroso 1976: 124), woraus
sich unter Strafandrohung eine Verbannung des Madagassischen sowohl im Unterricht als

auch auf den Schulhofen ergab.””’

Trotz dieser drastischen Vorgehensweise, die der territorialen Ausweitung und Festigung
der franzosischen Kolonialpolitik dienen sollte, erforderte ihre Umsetzung im Land eine
pragmatischere Sicht und damit die Zulassung des Merina,”® da sich die Kolonisatoren der
Gruppe der Merina aufgrund ihrer Landeskenntnisse und ihres Bildungsniveaus bedienen
mussten. Die Zulassung des Merina als Unterrichtssprache in den offiziellen Schulen fand
jedoch ihr Ende im Zuge der Freiheitsbewegung VVS (Vy Vato Sakelika — Eisen, Stein,
Netzwerk, 1913-1916), da das Merina als die Kraft galt, die fiir den nationalen Beftrei-
ungskampf stand. An die Stelle des in den Regionen von den kolonialen Verwaltungsstruk-
turen praktizierten Merina traten die regionalen Dialekte, die auch im Bildungswesen Ein-
zug hielten. In der Folge wurde allerdings wieder das Merina zusammen mit dem Franzo-
sischen als offiziell einzige madagassische Sprache zum Baccalauréat zugelassen. Die
Ausbildung in der franzdsischen Sprache im Sinne einer iiber die sprachliche Grundkennt-
nis hinausgehenden Vertiefung bei moglichst gleichzeitiger Aufgabe des muttersprachli-
chen Madagassisch erfolgte sozial differenziert. Diese auf eine vollstindige Sprachausbil-

dung ausgerichtete Politik umfasste ,,genau jenen als ,Elite‘ bezeichneten Prozentsatz der

*7Vgl. auch Dumont 2004: 121-137.

> Dem Merina war 1902 der Status als offizieller Sprache eingeriumt worden mit Franzosisch als Leitspra-
che. Der Ausweitung und Festigung der kolonialen Zielsetzungen diente aber nicht nur die Sprachpolitik,
sondern auch die von Gallieni eingefiihrte politique de rdce, die zu einer Spaltung der Bevolkerung nach
ethnischer Zugehorigkeit fithrte, um einen denkbaren Zusammenschluss mit dem Ziel des Widerstandes zu
vermeiden. Es galt das divide et impera.
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Sprecher, die als Mittler in der Administration notwendig waren fiir die Durchsetzung der

Kolonialpolitik gegeniiber der Bevolkerung* (Schmidt 1997: 301f.).

Alle iibrigen Gruppen erhielten ein franzosisches Sprachniveau vermittelt, das ausreichte,
um das Erreichen der Kolonialziele zu erleichtern, womit sich eine auf Effizienz ausgerich-
tete Sprachpolitik ergab. Den dialektalen Regionalsprachen blieb der Rang der Unzivili-
siertheit. Mit dieser qualitativen Differenzierung entwickelte sich parallel eine gesell-
schaftliche, da sich die ,,Elite” auch den franzdsischen Wertvorstellungen 6ffnete. Sie er-
reichte damit den Wert als évolué im Sinne franzosischer Kultur- und Zivilisationsvorstel-
lungen. Die Teilnehmer an diesem sprachlichen und sozialen Selektionsprozess verloren
mit der Aneignung der franzosischen Herrschaftssprache, der damit verbundenen ,,Evolu-
tion“ und mit der Ubernahme hochrangiger Staatsfunktionen weitgehend ihre Malgachitu-

de und wurden zunehmend zu Fremden im eigenen Land.

In der Trennung der als ,,unkultiviert™ geltenden Regional- oder Lokalsprachen vom kolo-
nialpolitisch notwendigen Madagassisch des Merina sowie in der kulturell und zivilisato-
risch dominanten Leitsprache Franzosisch und in den immer wieder wechselnden sprach-
politischen Akzentsetzungen liegt der Grund dafiir, dass sich keine wirklich identitétsstif-
tende madagassische Nationalsprache entwickeln konnte (Schmidt 1997: 32). Das sprach-
liche Spannungsverhiltnis zwischen den madagassischen Regional- und Lokalsprachen
gegeniiber dem Merina, die im Bereich des Bildungswesens eingeschriankte Bedeutung des
Merina, die Fithrungsrolle des Franzosischen sowie die durch die Sprachenpolitik induzier-
te Assimilation und die damit verbundene gesellschaftliche Spaltung waren die Erbschatft,

die das Land mit der Unabhéngigkeit 1960 antrat.

3.1 Der ,Vormarz“ der Malgachisation

Fiir die in den Jahren 1940 bis 1950 und damit noch in der Kolonialzeit studierenden Ma-
dagassen (Ralibera 2007: 165ff.) lag das erstrebenswerte Bildungsziel darin, die gleichen
Studien machen und die gleichen Studienabschliisse erreichen zu konnen wie die Vazaha
(allgemein der Landesfremde, aber vor allem der Franzose). Die schon als naturalisiert und
damit als citoyens frangais geltenden jungen Madagassen hatten als erklértes Ziel, in die
hoheren Kader der franzosischen Kolonialverwaltung in Madagaskar aufgenommen zu
werden oder auch in anderen franzdsischen Kolonien Dienst zu tun. Diejenigen ohne sol-
ches Karrierestreben sahen dagegen vor dem Hintergrund ihrer nationalen Haltung ihr Bil-

dungsziel darin, mit einer antikolonialen Haltung so schnell wie moglich Zugang zu ande-
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ren administrativen und technischen Positionen der Vazaha zu erlangen, um diese dort zu
ersetzen. Wenn sich aus dieser Situation die Malgachisation als Bestrebung nach madagas-
sischer Eigenstandigkeit und Selbstbewusstsein entwickelte, so kennzeichnet Ralibera die-
se Entwicklung als paradox, da es gerade die franzosisch Ausgebildeten und Assimilierten

waren, die die Grundlagen fiir die Malgachisation entwickelten:

,Mais aussi paradoxal que cela puisse paraitre, c‘est nous les plus purs produits de la
colonisation, partisans de 1°assimilation totale dans I°‘enseignement durant notre jeu-
nesse, qui étions les premiers sinon parmi les tout premiers a parler de malgachisa-
tion“ (Ralibera 2007: 167).”

Kennzeichnend hierfiir ist die Situation, die Ralibera vorfand, als er von den Jesuiten mit
dem Autfbau eines katholischen Radiosenders beauftragt wurde und in den kirchlichen

Verwaltungsstrukturen auf ein ausschlieBlich franzdsisch gefiihrtes Personal stiel3:

,11 fallait toujours parler frangais avec eux, car ils ne savaient méme pas baragouiner
la malgache. 11 fallait assister a des réunions, a des séances de travail avec eux, tout
en francais, méme s‘il n‘y avait que deux Vazaha au milieu d‘une cinquantaine ou
plus de Malgaches maitrisant bien le francais fort heureusement. Il fallait accepter
pratiquement tout ce qui était proposé pour 1‘enseignement, le sport, 1‘éducation ci-
vique des éléves ou étudiants malgaches des villes comme des campagnes, alors que
vous voyez que tout cela a été proposé soit par des Vazaha (assistants techniques,
coopérants francais), soit par des Malgaches soumis sans aucune audace a contredire
le ministre malgache ou les responsables Vazaha conseillers techniques du ministre:
donc tout pratiquement dans une optique ou des points de vue Vazaha frangais.” ,,Il
m‘a fallu impérativement inventer et réaliser tout un programme de malgachisation*
[...],.I1 faut bien comprendre ce que je voulais dire par malgachisation. Paradoxale-
ment, ce n‘était pas avant tout une question de langue a utiliser en tout et partout.
Non. Mais c‘était un état d‘esprit, une sorte de philosophie qui consistait a faire
prendre conscience aux Malgaches, surtout aux jeunes, de leur devoir et de leur res-
ponsabilité dans un pays nouvellement indépendant et pas suffisamment décolonisé
mentalement, de leurs obligations de compétence et de sérieux [...], de leur attitude
souple et ferme a la fois face aux Vazaha. Aucun complexe ni en haut ni en bas [...].
Tout cela je [‘exprimais en malgache* (Ralibera 2007: 100, 101).

Es stellte sich damit nicht nur die Frage, der madagassischen Sprache tiberhaupt Raum zu
verschaffen; es galt auch, die franzdsische Geisteshaltung durch eine madagassische zu

ersetzen und dem Vazaha auf Augenhdhe begegnen zu konnen.

> Der hier gewihlte Begriff des ,,Vormirz” bezieht sich auf das zeitliche Vorfeld bis zur Unabhingigkeit des
Landes, insb. auf die zur Unabhédngigkeit fithrende Periode mit dem Referendum vom September 1958. V.a.
reiften in der Zeit unmittelbar nach der Abldsung des frankophilen Staatsprisidenten Tsiranana Uberlegun-
gen heran, dem anhaltenden und tiefgreifenden Einfluss der Kolonialmacht durch eine Malgachisation
grundlegend entgegenzutreten.
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Dieser radikale Wandel — vom franzosisch-basierten Bildungsziel iiber die Gleichstellung
mit den Vazaha bis hin zur Malgachisation — schloss v.a. auch die schwachen und weniger
begabten Schiiler mit ein. Die Uberlegung, die gesamte Jugend in den Prozess einer
Malgachisation einzubeziehen, ergab sich aus der Feststellung, dass die Kolonialherrschaft
mit der einseitigen Ausrichtung auf das Franzosische im Bildungssystem die madagassi-
sche Jugend — von den Assimilierten abgesehen — insgesamt vernachléssigt hatte. Es galt
daher, dieser Fehlentwicklung entgegenzutreten, die Bediirfnisse des Landes neu zu bewer-
ten und bildungspolitische Weichen fiir eine Neuorientierung zu stellen. Die assimilierten
madagassischen Studenten, die zur Vertiefung ihrer Studien Universititen in Frankreich
besucht hatten, kamen mit der Erfahrung zuriick, dass sich die franzoésischen Schiiler und
Studenten auf den Lehrstoff konzentrieren konnten, ohne fremdsprachliche Hiirden neh-
men zu miissen, die sich madagassischen Schiilern und Studenten mit dem Franzdsischen
stellten. Wenn diese fremdsprachliche Hiirde nicht genommen wurde, war ein weiteres
Fortkommen a priori ausgeschlossen und eine Verfestigung der schon bestehenden Zwei-
teilung der Gesellschaft die unabwendbare Folge. Mit einer Reihe von Zielsetzungen galt

es, diese Situation umzukehren:

,»€s 1st unbedingt erforderlich, in Madagaskar in allen Bereichen zukiinftige Fiih-
rungskréfte heranzubilden; es ist unabdingbar, Systeme zu entwickeln, um fiir alle
Bereiche und Berufe mittlere Kader heranzubilden, d.h. Schulprogramme zu entwi-
ckeln, die nach der elementaren Schulausbildung einsetzen; es sind alle handwerkli-
chen, land- und viehwirtschaftlichen sowie gewerblichen Ausbildungen zu fordern,
die in den technischen Schulen nicht vermittelt wurden, damit diese Tétigkeiten nicht
mehr als solche betrachtet werden, die man denen iiberlaf3t, die keine hohere Ausbil-
dung zum Ingenieur, zum Professor oder Wissenschaftler erhalten; was immer die
Ausbildungssprache ist, so ist die bestmdgliche Beherrschung einer Fremdsprache
mit internationaler Bedeutung unbedingt erforderlich. Dabei muf3 man klar erkennen,
daB wir schon das Franzosische haben.“ (Ralibera 2007: 168ff.; Ubers. durch d.
Verf.)

Die Ausschopfung der Bildungspotentiale, die Schaffung eines Bildungsmittelstandes, die
Neubewertung der handwerklichen Berufe im Sinne ihrer Hoherbewertung wurden damit
zu politischen Zielen, wobei die Rolle des Franzdsischen unangefochten war. Die
Malgachisation, auch im Sinne der 6konomischen Wertsteigerung, war zwar schon eine
Vision wurde jedoch ausgehend von den klassenkdmpferischen Zielen der franzdsischen
Studenten, denen sich im 1968 auch die in Frankreich studierenden Madagassen ange-
schlossen hatten, zu einem politischen Paradigma. Als Produkte der Kolonialherrschaft

sahen sie sich im bestehenden Erziehungssystem der Gehirnwésche unterworfen, die sie
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der madagassischen Sprache und Kultur entfremdete, und in dem das Franzosische als uni-

verseller Wert galt.

Um sich aus dieser totalen Abhingigkeit und dieser kulturellen Entfremdung zu befreien,
galt es, einen radikalen Kampf zu fiihren, der als Kern die Malgachisation des Erzie-
hungswesens und die Umsetzung der eigenen Erziehungsvorstellungen hatte. Die Kampf-
ansage galt der franzosischen Sprache als Mittel der Zerstorung madagassischer Identitét.
Dem kompletten Bruch mit der kolonialbestimmten Bildungsstruktur sollte ein ebenso
fundamentaler Neuaufbau folgen. Hierzu bedurfte es des Vertrauensaufbaus zur jungen
Generation, zu den Ausbildern, zu den Lehrern sowie zur &lteren Generation mit ihren
Wertesystemen, wobei die Vorbereitungen zu konkreten politischen Forderungen unter der
Oberflache verlaufen mussten, um keine franzosische Anti-Haltung zu provozieren. Dieser
in den Jahren 1968-1972 verlaufende Prozess der Sensibilisierung zur Beendigung der bis
dahin geltenden franzosisch-madagassischen Kooperationsvereinbarungen schloss mit
Blick auf seine Umsetzung Gewaltmittel nicht aus. Die sich im April-Mai 1972 manifestie-
renden Proteste engagierter Studenten und Schiiler — mit dem blutigen Hohepunkt am 13.
Mai 1972 in Antananarivo — traf die politische Welt Madagaskars und sogar die Mehrheit
der Studenten und Schiiler daher weitgehend unvorbereitet, und sie fassten ihre Forderun-
gen in der Losung Langue Frangaise, langue d ‘Esclavages zusammen. Dabei schloss diese
Losung die Forderung nach einer neuen Regierung mit ein. Von ihr wurde eine Reform der
Verwaltung, des Finanzwesens, der Wirtschaftspolitik, aber v.a. eine Neuausrichtung des
Bildungswesens erwartet, die den sozialistisch-marxistischen Zielen européischer Studen-

tenbewegungen entsprechen sollte.

Im September 1975 konkretisierte der neue politische Fiihrer des Landes, Ratsiraka®, seine
Vorstellungen eines politischen und gesellschaftlichen Wandels: ,,c‘est un Malgache nou-
veau qu‘il fallait modeler selon les principes du socialisme* (Ralibera 2007: 174). Diese
Zielsetzung fullte auf dem fundamentalen Umbau des Erziehungswesens (Ratsiraka 1975).
In jedem fokontany (Gemeindebereich) galt es, eine Ecole d ‘éducation de base einzurich-
ten, ein College d ‘enseignement général auf der Ebene der Kommune, ein Lycée in jeder

Unterprafektur sowie ein Centre universitaire in jeder der sechs Provinzen. Die unter

% Ratsiraka folgte dem Fiihrer der Ubergangsregierung von General Ramanantsoa, der nach den Maiunruhen
von 1972 Président Tsiranana abgelost hatte.
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Ratsiraka begriindete République démocratique de Madagascar setzte iiber das Loi 78-040
nicht nur eine radikale Bildungsreform in Gang, sondern machte das Madagassische ohne
Ubergang mit Beginn der ersten Schulklasse zur ausschlieBlichen Sprache in der schuli-
schen Erziehung und Ausbildung. Das Franzosische wurde zur ersten Fremdsprache; es
galt, den bildungspolitisch begriindeten und schlieBlich gesamtpolitisch betriebenen Wech-

sel wie einen Kreuzzug (,,presque une corvée; Ralibera 2007: 175) umzusetzen.

Die schwerwiegenden bildungspolitischen Folgen der {ibereilten ratsirakischen Politik in-
nerhalb der Malgachisation, die u.a. zu sprachlich unfertigen Schiilern und Studenten fiihr-
te und keinen grundsétzlichen Neuanfang im Sinne des Aufbaus eines madagassischen
Nationalbewusstseins oder im Sinne der Bildungs- oder Wirtschaftsentwicklung des Lan-
des mit sich brachte, kennzeichnet Ralibera als génocide culturel, wobei er diese Bewer-
tung jedoch mit einem Fragezeichen versieht (,,La «Malgachisation», un génocide cultu-
rel?*). Die Defizite in der Politik der sprachlichen Malgachisation sieht Ralibera in der
iibereilten Vervielfachung der schulischen Einrichtungen ohne adédquat ausgebildete Lehr-
korper, und mit den als Lehrer ohne pddagogische und didaktische Ausbildung eingestell-
ten Abiturienten habe keine solide Bildungspolitik umgesetzt werden konnen. Die Lehrer-
schaft selbst sei in der Frage des Madagassischen als Bildungssprache gespalten gewesen.
So verweist Ralibera auf Lehrerschaften in den Provinzen, die im malgache officiel als
Sprache des Erziehungswesens die Sprache der Merina und damit die Sprache ihrer mada-
gassischen Eroberer und vorkolonialen Besetzer sahen. Hinzu kam der hastige Schritt in
Richtung der Entwicklung eines malgache commun, das die Integration malgachisierter
fremdsprachlicher Begriffe und die Einbeziehung regionaler Sprachelemente vorsah. Zu
dieser ibereilten Politik zdhlte Ralibera auflerdem das Nichtvorhandensein adidquater

Lehrmittel (Ralibera 2007: 165ft.).

Ein weiteres Defizit in der Umsetzungspolitik sei die Haltung der Hochschullehrer und
Dozenten gewesen, die das Merina ebenfalls nicht als Ausbildungssprache akzeptiert hét-
ten, was dazu fithrte, dass auch die Lehrerschaft an den Privatschulen weiter das Franzosi-
sche als Ausbildungssprache verwendeten. Zur Absicherung einer fundierten schulischen
und universitdren Ausbildung hitten Eltern ihre Kinder daher ins Ausland geschickt, was

in aller Regel Frankreich bedeutete.

Ralibera sieht in diesen Defiziten einen Fehlschlag der von der Charte de la révolution

socialiste malgache angestrebten radikalen Bildungsreform. Aber er hélt es Ratsiraka zu-
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gute, dass er gleich bei Erkennen dieser Fehlentwicklung nicht gezdgert habe, den Um-
schwung einzuleiten, selbst wenn der Internationale Wéhrungsfonds und die Weltbank
hierbei ihren Einfluss ausgeiibt hitten, da diese die Folgen der sprachlichen Malgachisati-
on auf die wirtschaftliche und finanzielle Entwicklung Madagaskars ganz offensichtlich
gesehen haben. Er hilt Ratsiraka ferner zugute, dass sein Livre Rouge als politisch-
ideologisches Manifest ganzen Generationen ein Selbstbewusstsein gegeniiber den Vazaha

vermittelt habe:

,»S1 les jeunes générations malgaches formées par 1‘idéologie révolutionnaire ratsira-
kiste n‘ont plus peur des Vazaha quels qu‘ils soient, s‘ils ont une fierté parfois arro-
gante malgré la conscience qu‘ils ont de leur pauvreté ou de leur faiblesse intellec-
tuelle, c‘est le fruit de la Révolution socialiste. Aucun régime précédent n‘a pu réali-
ser cette transformation profonde de la mentalité malgache autrefois peureuse devant
les Vazaha* (Ralibera 2007: 180).
3.2 Sprachliche Dekolonisierung
Auch wenn die Einheit des Madagassischen sprachwissenschaftlich gesehen begriindet
werden konnte, so ist die reale Sprachsituation, wie sie sich mit Beginn der Unabhéngig-
keit des Landes darstellt, nicht die einer nationalen Spracheinheit. Zu diesem Befund, der
sich aus den teilweise sehr deutlichen dialektalen Sprachvarianten ergibt, gehort auch die
historisch entstandene Sprachtrennung des pré-kolonialen Merina von den Sprachvarianten
der Cotiers, so dass ,,die Anerkennung der Einheit der madagassischen Sprache* im Dis-
kurs der Herrschenden Anfang der sechziger Jahre keine Selbstverstindlichkeit war®
(Schmidt 1997: 30). Gerade in der Funktion des Merina als koloniale ,,Assistenzsprache*
der madagassischen Fiihrungsschicht des Hochplateaus zeigte sich auch die Wirkung der
franzosischen Sprachenpolitik, die liber die unterschiedliche Bewertung des Merina ge-
geniiber den Sprachvarianten der Cotiers die Entwicklung nationaler Einheit verhindern
wollte. Sprachliche Einheit als Grundlage nationaler Einheit lag nicht im Interesse der
ehemaligen Kolonialmacht, so dass sprachliche Einheit zwecks nationaler Integration mit
Beginn der Unabhédngigkeit zu den politischen Zielsetzungen wurde. Schmidt zitiert hierzu
Ralinoro, der in der Sprache das Instrument sah ,,qui puisse lier entre elles les dix-huit tri-
bus qui peuplent 1‘Ile” (Schmidt 1997: 39). Der Subjunktiv puisse bringt den Wunsch zum
Ausdruck, dass das Ziel einer gemeinsamen Sprache wirklich zum nationalen Zusammen-
schluss fiihren mdge. Es galt, den Status des Eingeborenen (indigene) und den des Unter-
tan (sujet) abzulegen, um den Status des Biirgers (citoyen) zu erreichen, und es galt, die
Einstufung des Madagassischen mit seinen Idiomen als prénationale Entwicklungsstufe

abzulegen (Schmidt 1997: 43).
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Die als erforderlich angesehene Aufwertung des Madagassischen war im Rahmen der fran-
zOsischen Kolonialpolitik nach dem 2. Weltkrieg zwar eine allgemein akzeptierte Vorstel-
lung, der jedoch politische Interessen gegeniiberstanden, die dem Madagassischen keine
Fiihrungsrolle einrdumen wollten, sondern weiterhin das Franzosische als die Leitsprache
betrachteten. Dieser Position des ersten Prédsidenten, Tsiranana (Angehoriger der Tsi-
mihety, und damit Cotier), stand die fiilhrende Position der Merina gegentiber, die trotz
ihrer von den Kolonialherren eingerdumten Fiihrungspositionen die Aufwertung des Ma-

dagassischen — also ihr Merina — forderten®’.

Wihrend die protestantische Kirche, die sich v.a. aus Mitgliedern der Merina zusammen-
setzte, diese Forderung unterstiitzte, vertrat die katholisch-frankophile Bevolkerung die
gegensitzliche Einstellung. Die Trennung zwischen Merina und Cétiers, die Trennung
zwischen den christlichen Kirchen in der Sprachenfrage und das Ziel der Kolonialmacht,
dem Franzdsischen trotz eines sich abzeichnenden kolonialpolitischen Wandels die Fiih-
rungsrolle zu bewahren, blockierte eine allgemein akzeptierte Hoherbewertung des Mada-
gassischen als malgache officiel in der Zeit Tsirananas. Dieses Gegeneinander und der
Versuch der sprachlichen Dekolonialisierung wurde damit in die erste Republik (1960) als

ungeldstes Problem hineingetragen.®

Noch im November 1971 hatten Abgeordnete der Provinz Taomasina (Tamatave) und da-

mit Cotiers — die alle Mitglieder der Partei des Prasidenten waren — ihn in einer Audienz

1 Mit Unterstiitzung der franzosischen Kolonialverwaltung wurde Tsiranana 1947 zum Mitbegriinder der
PADESM (Parti des Déshérités de Madgascar — Partei der Enterbten von Madagaskar), die als Gegenge-
wicht zur nationalistischen MDRM (Mouvement Démocrate pour la Rénovation de Madagascar — Demokra-
tische Bewegung zur Erneuerung Madagaskars) konzipiert wurde, in der sich v.a. Merina zusammenfanden.
In der PADESM sahen die Cétiers den Hebel fiir die Entwicklung von mehr Gleichheit gegeniiber den Meri-
na. Uber die von Tsiranana 1956 gegriindete sozialdemokratisch ausgerichtete PSD (Parti Social Démocrate
— Sozialdemokratische Partei) mit einer von ihm konzipierten Politik der nationalen Einheit gelang Tsiranana
ein Prozess der Ausséhnung mit seinen politischen Widersachern, so dass er mit seiner Wahl zum ersten
Prisidenten Madagaskars am 1. Mai 1959 zur Symbolfigur nationaler Einheit werden konnte (Harison 2006:
S51F.).

62 Soziale Unruhen ausgehend vom Siiden des Landes in den Jahren 1971/1972, interne Probleme in der
sozialdemokratisch ausgerichteten Regierungspartei PDS des Prasidenten Tsiranana sowie die von Schiilern,
Studenten mit Cétiers-Hintergrund immer ungeduldiger erwartete spiirbare Aufwertung des Madagassischen
im Bildungssystem wurden zu den auslésenden Momenten fiir den politischen Umsturz. Er erhielt sein end-
giiltiges Signal in den blutigen Unruhen des 13. Mai 1972. Die politische und gesundheitliche Schwiche des
frankreichorientierten und damit der franzosischen Sprache weiterhin den Vorrang einrdumenden Prisidenten
machten ihn ,,nicht mehr féhig, eine nationale Politik zu fithren. Er verkdrperte nicht mehr die nationale Ein-
heitlichkeit, sondern nur noch eine ethnische Gruppe® (die seiner Tsimihety, Anm. d. Verf.) (Harison 2006:
59).
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auf die unertrdgliche Verzogerung bei der Verwendung des Madagassischen im Bildungs-
wesen allgemein und in Priifungen im Besonderen hingewiesen, was zu Benachteiligungen
filhrte. Da sich trotz anderer Ankiindigungen keine Verbesserung erkennen lieB, setzten

sich die Schiilerproteste mit Gewalt fort wie sie auch konkrete Forderungen beinhalteten.

Abgeordnete des madagassischen Parlamentes wiesen u. a. auf die ungerecht verteilte Ge-
wiahrung von Stipendien hin, die auch auf die sprachliche Situation mit der Folge unter-
schiedlich ausfallender Bildungsergebnisse zuriickzufiihren sei. Ferner belegten sie an ei-
nem Beispiel einen weiteren Missstand: Von den in der Region ansissigen Betsimisaraka
konnten die Schiiler in den Primarklassen nur mit groften Schwierigkeiten dem in Teny
Hova (identisch mit der Sprache der Merina) abgehaltenen Unterricht folgen. Nur 10%
dieser Schiiler konnten in den Sekundarbereich wechseln. Diese Analyse fiihrte zu der
Forderung, dass die franzosische Sprache provisorisch als langue de culture und das
malgache officiel als langue vivante unterrichtet werden sollte. Die von allen madagassi-
schen Regierungen nach Erreichung der Unabhingigkeit praktizierte Verwendung von
wohlklingenden Begriffen zur Kennzeichnung der Wertigkeit der jeweiligen Sprache wie
langue officielle, langue nationale, langue vivante, langue commune oder bilinguisme ha-
monieux und bilinguisme équilibré muss jeweils als Versuch gewertet werden, die weiter-
hin geltende, nicht abwendbare, aber still eingestandene Wertigkeit des Merina oder die

des Franzosischen gegeniiber der Opposition zu relativieren.

Von der Benachteiligung im Bildungswesen abgesehen, aber damit im unmittelbaren Zu-
sammenhang stehend, zeigten sich auch Ungleichgewichte in der Besetzung der fiihrenden
Funktionen in der Wirtschaft, z.B. im Umfeld der fiir Madagaskar wichtigsten Hafenstadt
Taomasina (Tamatave). So kamen der Co-Direktor des Hafens, der Personalchef, der Chef
fiir Wartung, die technischen Angestellten sowie acht der zehn Abteilungsleiter von den
Haut-Plateaux und wurden damit von den Merina gestellt. In der oOrtlichen Banque
Malgache d‘Escompte waren nur vier Angestellte Vertreter der Cétiers. Ahnlich waren die

Stellen beim Radio besetzt.
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Die durch die erste madagassische Verfassung erfolgte Emanzipation des Madagassischen
als ,offizielle Sprache* schuf immerhin eine zumindest programmatisch formulierte

Grundlage, die in der Bewertung des Madagassischen einen Wandel einleitete.®®

Die Stellung der madagassischen dialektalen Varianten als Ausdruck der pridnationalen
Entwicklungsstufe und als Ausdruck einer ethnisch bestimmten Beherrschungspolitik
durch Frankreich wich der Uberzeugung von der urspriinglich einheitlichen Basis der
Sprache. Die besondere Rolle der madagassischen Sprichworte (ohabolana) und das wie-
derbelebte Bewusstsein, die Sprache der Ahnen (ny tenin-drazana) sprechen zu kdénnen,
trug zu diesem Bewusstseins- und Bewertungswandel genauso bei wie die Vorstellung,
dass ein zu erlangendes Nationalbewusstsein auch des Besitzes einer Nationalsprache be-
durfte. Die Sprachrealitéit in der tragenden Gesellschaftsschicht des Landes folgte dieser
auch emotional bestimmten Entwicklung nicht, da die Position des Franzosischen unange-
fochten blieb und berufliche Karrieren von der Beherrschung dieser Sprache weiterhin
abhingig waren. Andererseits bedienten sich die Medien deutlich mehr des Madagassi-

schen.

Die politischen Unruhen 1972 mit dem Hohepunkt der blutig endenden Demonstrationen
von Studenten und Schiilern am 13. Mai 1972 in der Hauptstadt (der frithere innerstadti-
sche, zentrale Place de [‘Indépendance wurde darauthin in Place du 13 Mai umbenannt)
waren der Ausdruck lang andauernder sozialer, sprach- und bildungspolitischer Unzufrie-
denheit. Das ungeloste Problem der Rolle des Merina, die zogerliche Entwicklung eines
malgache commun unter addquater Einbeziehung der Regionaldialekte, die fehlende,
schrittweise Einfiilhrung des malgache commun in das Erziehungswesen, die anhaltend
dominante Funktion des Franzdsischen im Bildungswesen trotz der 1960 erlangten staatli-
chen Souverénitit, die vertane Moglichkeit, das Madagassische als Instrument des aufzu-
bauenden Nationalbewusstseins zu nutzen sowie die Herausforderung der Wirtschaftsent-
wicklung, fithrten zu anhaltenden Diskursen iiber die einzuschlagende gesellschaftspoli-

tisch-strategische Ausrichtung des Landes.

% Programmatisch war diese verfassungsmifige Festlegung als wesentlicher Baustein auf dem Weg zu einer
nationalen Identitdt insofern, als dass diese Entscheidung die Entwicklung eines malgache officiel und damit
eine vorsichtige Distanzierung von der Kolonialmacht deutlich machte und die Verwendung der Sprache im
Bildungswesen per Gesetz festlegte. Dariiber hinaus kam ein Prozess in Gang, in dem franzosische Begriffe
— dort wo leicht moglich — vermieden wurden und fiir modernes, d.h. franzosisches Fachvokabular madagas-
sische Begriffe zu entwickeln waren (Schmidt 1997: 46).
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Nach dem politischen ,,Aus* des Prisidenten Tsiranana und einer ergebnislosen bildungs-
politischen Zwischenperiode unter der Fiihrung von General Ramanantsoa blieben die
Schulen und die Universitdt von Antananarivo fiir sechs Monate geschlossen und nahmen
erst 1973 ihren Betrieb wieder auf. Die folgenden sprachpolitischen Zielsetzungen inner-
halb der sozialistischen Programmatik des neuen Cotier-Priasidenten Ratsiraka (Juni 1975)
fullten nicht nur auf seinen ideologischen Vorstellungen, sondern standen auch einer kom-
plexen Mischung ethnischer, religidser und sprachlich unterschiedlicher Positionen der
Bevolkerung gegeniiber und war mit sozialpolitischen Forderungen nach Chancengleich-

heit der Cétiers gegeniiber den Merina verkniipft.**

Wihrend die Merina und die aus ihnen hervorgegangene intellektuelle und wirtschaftliche
Fiihrungsschicht zusammen mit der ihr ebenfalls verbundenen evangelischen Kirche eine
Riickbesinnung auf das Madagassische — auf ,,ihr* Madagassisch — und eine Eingrenzung
des Franzosischen verfolgten, strebten die Cotiers die Entwicklung des malgache commun
mit deutlichen Anteilen regionaler Sprachelemente an. Eingebettet in den vor diesem Hin-
tergrund ablaufenden gesellschaftlichen Diskurs galt die politische Leitlinie, die nach wie
vor deutliche Abhéngigkeit Madagaskars von franzosischen Verwaltungsfachleuten zu
beenden und auch in der Wirtschaft des Landes Souverdnitit durchzusetzen. Dieses Ge-
samtkonzept der Malgachisation umfasste damit sowohl die sprachliche Entwicklung als
auch ein Mehr an Eigensténdigkeit einschlieBlich der Selbstbestimmung in der Wirtschaft
durch Ersatz franzosischer Monopolstrukturen. Nicht auszurdumen waren die Befiirchtun-
gen der Cotiers, dass sich hinter der sprachlichen Malgachisation doch wieder nur eine

Merinisation verbergen wiirde (Schmidt 1997: 79).%

%4 Schon unter der Regierung von General Gabriel Ramanantsoa hatte Ratsiraka als AuBenminister ab 1973
die politische Emanzipierung des Landes von Frankreich und damit eine umfassende Malgachisation einge-
leitet, die u.a. dazu fiihrte, dass das Land die Union der frankophonen Staaten verliel, dass militérpolitische
Bindungen mit Frankreich aufgehoben und diplomatische Beziehungen mit den sozialistischen Landern auf-
genommen wurden. Unter der Fiihrung Ratsirakas entstand die in franzdsischer und madagassischer Sprache
verfasste ,,Charte de la Révolution socialiste malgache®, die sich als Leitlinie fiir die gesellschaftliche Ent-
wicklung sowohl auf die kulturellen Grundwerte des madagassischen Volkes berief als auch die fokonolona
als sozialistische, dezentrale Verwaltungseinheiten zur Wirtschaftsentwicklung betrachtete (Charte de la
Révolution socialiste malgache 1975: 12).

% Die Neupositionierung als ,,Nationalsprache* (tenin-drazana — Sprache der Ahnen), war sicherlich dem
Versuch zur Erlangung staatlicher Emanzipation von der Kolonialmacht geschuldet — immerhin war Mada-
gaskar schon seit 1960 unabhéngig — und sollte v.a. als Element eines ,,Nationbuilding “ verstanden werden.
Realistischerweise konnte man aber auf die Rolle des Franzosischen als sprachliches Bindeglied zwischen
Madagaskar und dem politisch sowie dkonomisch wichtigen Ausland nicht verzichtet werden. Wenn in die-
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Die Hoherbewertung der landeseigenen Sprache lag auch in Ubereinstimmung mit der von
Madagaskar ebenfalls unterzeichneten Charte culturelle de |"Afrique. In ihr wurde festge-
halten: ,,L‘introduction des langues africaines dans tous les ordres d‘enseignement devra
étre menée de pair avec une alphabétisation des populations® (Journal Officiel de la Répu-

blique Démocratique de Madagascar, J.O.R.D.M 1976: 8).

In der Beriicksichtigung dieser internationalen Entscheidung lag der Versuch, die integra-
tive Kraft einer Nationalsprache zu nutzen. Auch wenn sie das Merina représentierte, sollte
der angestoflene Prozess der Integration von Elementen regionaler Sprachvarianten fortge-
setzt werden, um daraus das malagasy iombonona/malgache commun entstehen zu lassen.
Die Ergebnisse der Entwicklung dieses malgache commun, das sowohl Kodifizierungen
indigener Begriffe, begriffliche Transformationen franzosischen Vokabulars sowie die
Integration neuer Begriffe erforderte, sollten schrittweise auch in die Unterrichtsprache
einflieBen. Diesem politischen Ziel mit der konsequenten Errichtung und Einfiihrung eines
malagasy iombonona/malgache commun Taten folgen zu lassen, stand jedoch der Zwang
gegeniiber, diese nationale Aufgabe mit der Aufrechterhaltung der Rolle des Franzosischen
verkniipfen zu miissen und zu rechtfertigen . Die Charte de la Révolution socialiste
malgache offenbart den schwierigen Prozess der Balance zwischen der sich selbst aufer-
legten sprachlichen Programmatik und der zwangsldufig weiterbestehenden besonderen

Funktion des Franzosischen:

,Force est de reconnaitre que pendant longtemps encore, nous aurons besoin de cette
langue comme d‘une fenétre ouverte sur le monde de la civilization technique. Cela
ne veut pas dire qu‘il faut reléguer le malgache au deuxiéme plan. Non! Mille fois
non! Bien au contraire, nous donnons dores et déja la primauté a notre langue natio-
nale, et nous devons accélerer la codification, la modernisation et 1‘enrichissement
du malgache, avec 1‘apport de tous les dialectes, pour en faire un instrument de déve-
loppement de 1'homme malgache et de maitrise de toutes les disciplines techniques et
scientifiques* (Schmidt 1997: 80f.).

Franzosische Betrachter werden diese Politik der Hoherbewertung des Madagassischen mit

Gelassenheit notiert haben, da sie um den grundsétzlichen Wert ihrer Sprache fiir Mada-

ser Entscheidung der Versuch lag, die integrative Kraft einer Nationalsprache zu nutzen, musste jedem poli-
tisch in dieser Sache mitwirkenden und niichtern urteilenden Akteur bewusst gewesen sein, dass es sich hier-
bei um einen auBerordentlich langen Prozess handelt, in dem sich zahlreiche, bisher uniiberwindliche
Hemmnisse dem politischen Willen entgegenstellten. Der von Seiten der Politik verlautbarte Enthusiasmus
traf auf Realitdten, die eine andere ,,Sprache® sprachen und erzeugte mit dem Versuch der Malgachisation
fiir die Bevolkerung bis heute nachhaltig negative Wirkungen.
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'C‘

gaskar wussten; das emotionale ,,mille fois non!* gegeniiber der starken Position des Fran-
zOsischen war dagegen eher als Versuch Ratsirakas zu verstehen, die schwache Position
des Madagassischen zu verdecken. Aufbauend darauf, dass das malgache officiel in den
Medien, in den Verwaltungsstrukturen des Staates nationale Verbreitung gefunden hatte,
sollte diese Strategie vor allem in Richtung des Bildungswesens umgesetzt werden. Tur-

cotte zitiert einen entsprechenden Beschluss des ,,Bureau d ‘Etudes des Programmes*:

,»La langue malagasy est comme 1‘indépendance et la liberté conquises, il faut la con-
solider (wobei unter ,,consolider das Bemiihen zu verstehen ist, das malgache offi-
ciel durch Elemente der Regionaldialekte anzureichern, Anm.; d. Verf.) et la sauve-
garder et surtout en faire un instrument pour 1‘unité et non la discorde. C‘est ainsi
qu‘il faut déployer les plus grands efforts pour la mise au point du malagasy commun
en partant du malagasy officiel qui doit étre enrichi et perfectionné par les apports
des variantes régionales® (Turcotte 1981: 73).

Auch wenn das Ziel darin bestand, das malagasy officiel durch Elemente aus den Regio-
naldialekten anzureichern, um den Weg in Richtung eines malagasy iombonona /malgache
commun einzuschlagen, so zeigte die Regierung keine Entschlossenheit, dieses Ziel so um-
zusetzen, dass sich wirklich spiirbare Anderungen hitten ergeben konnen. Erkennbar war
dagegen die Brisanz, die dieses Thema bei den Linguisten entwickelte, die aufgrund ihrer
unterschiedlichen Herkunft und Bindungen — ethnisch, kirchlich-religios, sozial, parteipoli-

tisch — ihre individuellen sprachlichen Wertvorstellungen verteidigten.®®

Diese auf politischer Vorsicht beruhende Unentschlossenheit lie eine sprachpolitische
Situation entstehen, in der das allgemeine Ziel weiter proklamiert und mit der Griindung
von Forschungsgruppen zur Entwicklung des malagasy iombonona/malgache commun
belegt wurde, aber andererseits das malgache officiel im Bildungswesen weiter Bestand

hatte, wobei das Franzosische zeitgleich zuriickgezogen wurde.

In der weiterhin relativ hohen Bewertung des Franzosischen findet sich das Eingestindnis,
dass der Niedergang der madagassischen Wirtschaft auch seinen Grund in der fehlgeschla-
genen Bildungspolitik hatte. Zur Wiederherstellung einer stabilen Wirtschaftssituation und

zur Wiederherstellung verlorengegangenen Terrains in Bildung und Wissenschaft erforder-

% Schon allein die Verwendung des Begriffs enrichisement (Anreicherung) muss bei einem Merina-Sprecher
Widerwillen ausldsen, da er seine Sprache als in sich abgeschlossen empfindet und sie daher keiner Anrei-
cherung und Perfektionierung bediirfe, von der Anreicherung durch ein wissenschaftliches oder 6konomi-
sches Vokabular abgesehen.
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te dies einen wieder erweiterten Zugang zur franzosischen Sprache. Thre Neubewertung
verlangte daher sowohl ein Zuriickstecken sprachpolitischer Vorstellungen als auch eine

Neuausrichtung der madagassisch-franzosischen Beziehungen.

Der politische Balanceakt umfasste den Versuch des Ausgleichs zwischen angestrebter
sprachlicher Souverénitit und der Entwicklung eines auf einer gemeinsamen Sprache be-
stehenden Nationalbewusstseins bei Anerkennung der Rolle des Franzosischen. Der Ver-
such einer sprachlichen Kohabitation und der damit verbundene innenpolitische Balance-
akt kamen in einer politischen Semantik zum Ausdruck, die das malgache officiel und das

Franzosische gleichermalien zu ,,Hauptsprachen* ernannte.

Hinsichtlich der befiirchteten Renaissance des Franzosischen, das weiterhin als koloniale
Befehlssprache empfunden wurde, waren Kommentierungen wie die von Andrianoselisoa
als Beruhigungsversuch anzusehen ,,Et pourtant une culture imposée par une colonisation
n‘est pas nécessairement un mal* (Schmidt 1997: 98). Die Ubernahme einer fremden Spra-
che sollte hiernach nicht als Aufgabe von Identitdt verstanden werden. Auch die Unter-
scheidung des Franzdsischen in eine ,,Befehlssprache® einerseits und eine Wissenschafts-

sprache andererseits sollte ihren Wert plausibel machen.

3.3 Gesellschaftliche Bilanz der sprachlichen Malgachisation

Ratsirakas
In der Charte de la Révolution socialiste malgache wurde 1975 die Bildungsreform mit der
Feststellung begriindet, dass man die Sprache und die Geschichte als essentielle Kompo-
nenten der madagassischen Kultur und der madagassischen Personlichkeit ansehe; es wur-
de ferner festgestellt, dass die Bildungsmethoden mit den Zielen der madagassischen Re-
volution in Einklang zu stehen hétten. In seinem Livre Rouge hatte Staatspriasident Ratsira-
ka auBerdem festgehalten, dass die Entwicklung des malagasy iombonona/malgache com-
mun wegen seiner national integrierenden Funktion Prioritdt habe und daher die Kodifika-
tion, die Modernisierung und die Bereicherung des Madagassischen mit seinen dialektalen
Varianten zu einem Instrument der Entwicklung des Landes werden miisse. Die Charte de
la Révolution socialiste malgache erkannte dabei an, dass es eines langen Atems bediirfe,

um dieses Ziel zu erreichen.

Daher wurde in ihr — sicherlich auch mit Blick auf das oppositionelle Potential, das in einer
ausschlieBlichen Weiterverwendung des malgache officiel lag — im Sinne einer provisori-

schen Losung vorgeschlagen, dass ,,cumulativement le malgache officiel, le malgache dans
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ses variantes régionales et le frangais® genutzt werden solle (Rakotondrabe 1993: 32). Da-
mit war eine Mehrsprachigkeit bestehend aus malgache officiel, den madagassischen

Sprachvarianten und dem Franzosischen festgeschrieben.

Wenn das Ziel der sprachlichen Malgachisation nicht erreicht wurde, so lag das daran,
dass das madagassische Bildungssystem nach der Unabhingigkeit eine Fortsetzung des
franzosischen gewesen und die Zeit nicht genutzt worden war, ein madagassisches zu ent-
wickeln, das den Zielen hitte gerecht werden konnen. Auch das Lehrpersonal war

franzosisch orientiert geblieben.

,Les jeunes, en effet, sortaient de 1°école ou de 1‘Université, soit sans compétence ré-
elle, soit avec des connaissances théoriques inadaptées aux problémes concrets du
pays. Ce type de formation ne contribuait pas a promouvoir la malgachéité, mais ris-
quait, au contraire de fabriquer des hybrides, c‘est- a- dire des peaux noires aux
masques blancs“ (Rakotondrabe 1993: 32).%

Den erkennbaren Folgen der Politik Ratsirakas, in der die Schulen und Universitdten ihre
Absolventen ohne wirkliche Kompetenz entlieBen und die dazu fiihrte, kein wirkliches
madagassisches Bewusstsein (malgachéité) entstehen zu lassen, konnten sich nur die privi-
legierten Familien mit ihrem frankophonen Hintergrund entziehen. Dabei galt es doch,
gleiche Bildungschancen zu schaffen. Die nach 1972 einsetzende Bildungsreform erreichte
weder gleiche Bildungschancen noch das Ziel, eine nationenverbindende gemeinsame
Sprache erkennbar weiterzuentwickeln, die mit dem Bewusstsein von der eigenen Kultur,
den Kenntnissen des traditionelle Erbes, der nationalen Geschichte oder der Verbesserung
sozio-0konomischer Beziehungen ein neues Nationalbewusstsein begriinden sollte. Diese
Fehlentwicklung lag v.a. in der iibereilten, finanziell nicht abgesicherten und damit ineffi-

zienten Umsetzung dieser Politik.

7 Mit der Formulierung, dass diese Entwicklung zu schwarzhiutigen, weif3 maskierten Hybriden (,peaux
noires aux masques blancs ) gefiihrt habe, zitiert Rakotondrabe eine Darstellung von Franz Fanon. Diese
hybride Entwicklung manifestiere sich im Fra-gasy, der Mischung aus francais und malagasy als Misch-
sprache. Der franzdsische Linguist Petit vertritt zu dieser Form von Mischsprache die Ansicht, dass die zu-
nehmende Kenntnis der jeweiligen Einzelsprache diese Mischform jedoch wieder verdriangt und damit keine
endgiiltige Fixierung als Mischsprache erfolge. Ratsimbazafy weist in diesem Zusammenhang darauf hin,
dass die Fihigkeit, eine zweite Sprache zu sprechen, auch die Ubernahme neuer Sichtweisen umfasst und
sich damit die Frage nach dem mentalen Verhalten des Bilingualisten gegeniiber dem Monolingualisten
stellt, womit auch die Frage nach einem damit verbundenen unterschiedlichen nationalen Identitdtsbewusst-
sein aufgeworfen wird (Ratsimbazafy 2006: 289).
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Hinsichtlich der Geschichtskenntnisse der Schulabsolventen bemerkt Rakotondrabe: ,.Ils
ignorent 1‘histoire de France ou de 1°‘Allemagne; baragouinent a peine le frangais et
1‘anglais; ne leur parlez pas de I‘histoire des sciences; ils sont ,,faibles” en physique etc.
[...], mais ils connaissent leur culture, et c‘est déja beaucoup™ (Rakotondrabe 1993: 37).
Mit der Erwartung, dass Schiiler trotz aller Defizite aber doch zumindest ihre Landesge-
schichte kennen, fiigt Rakotondrabe allerdings hinzu: ,,Malheureusement ce n‘est pas le

cas“ (ebd.).

Nicht nur diese sprachlich und gesamtkulturell defizitdre Entwicklung ist das Ergebnis der
Malgachisation, sondern auch die nicht erreichte Weiterentwicklung des malagasy iom-
bonona/malgache commun, dessen ,,Fortschritt™ sich im Wesentlichen auf die Griindung
von wenig erfolgreichen Komitees, Arbeitsgruppen und dhnlichen Einrichtungen be-
schriankte, die das hinter der Malgachisation stehende Pathos zwar bedienten, ihm aber

nicht gerecht wurden bzw. nicht gerecht werden konnten.®®

Wie tief verwurzelt sich die sprachlich-ethnischen Differenzen jenseits aller sprachlichen
Einheitsbekundungen von offizieller Seite darstellen, zeigt eine auf die Bibeliibersetzung

bezogene Bemerkung:

,»Nous disposons maintenant d‘une traduction oecuménique du Nouveau Testament
[...] Le Nouveau Testament oecuménique et les Livres liturgiques catholiques sont
utilisés dans toutes les régions de 1‘Ile. N aurait-on pas pu, par exemple, éviter cer-
taines expressions trop ésotériques pour la plupart des régions autres celles des Hauts
Plateaux? N‘aurait-on pas pu adopter, parfois, des expressions non merina qui au-
raient été plus précises ou plus évocatrices? Je crois que les Eglises ont manqué 1a
une excellente occasion d‘enricher la langue dite officielle” (Rakotondrabe
1993: 40).

Die Feststellung, dass man bei der Ubersetzung eines dkumenischen Textes des Neuen
Testamentes darauf verzichtet habe, ausdrucksstirkere Regionalbegriffe an Stelle des Me-

rina-Vokabulars zu verwenden, lasst die Tiefe des sprachlichen Grabens erkennen.

%8 Vérin stellt hinsichtlich der Entwicklung einer gemeinsamen madagassischen Sprache die grundsitzliche
Frage ,,Peut-on faire une langue commune?* fest: ,,.Depuis quelques dizaines d‘années, les intellectuels co-
tiers souhaiteraient que les langues régionales (tenimparitra) soient prises en compte, et le Livre Rouge fait
naitre 1°‘espoire de la création du Malagasy lombonona, <le malgache communy, qu‘on forgera avec des mat¢é-
riaux de tous les dialectes. Les linguistes s‘efforcent de réaliser ce voeu, mais mesurent les difficultés qu‘il
pose. Les divergences dialectales sont plus grandes qu‘il ne paraissait de prime abord“ (Verin 1990: 239).
Wenn Linguisten den Versuch unternahmen, aus dem unterschiedlichen Sprachmaterial eine gemeinsame
Sprache zu ,,schmieden®, so seien also die dialektalen Differenzen grofer gewesen, als man zu Beginn ge-
dacht habe.
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Auch wenn die madagassische Medienwelt den Eindruck eines franzdsischsprachigen All-
gemeinverstindnisses vermittelt, so miissen die geringen Auflagenhéhen der Presse be-
riicksichtigt werden. Die gesellschaftliche Trennung aufgrund unterschiedlicher Sprach-
ausbildung blieb bestehen, denn die Cotiers waren nicht davon iiberzeugt, ein Madagas-
sisch akzeptieren zu miissen, das nicht ihre Sprache war und ist, wiahrend die Merina iiber
die Mittel verfiigten, ihre Kinder in franzdsischsprachige Schulen im Lande oder zur weite-
ren Ausbildung nach Frankreich zu schicken, zumal auch die madagassischen Université-
ten zOgerlich und auch organisatorisch kaum in der Lage waren, das malgache officiel als

9
Lehrsprache zu verwenden.’

Damit wurde sichtbar, dass die Rolle des Franzdsischen auch Jahrzehnte nach der Unab-
héngigkeit nicht an Gewicht verloren hatte und dass ein ,,neues* Madagassisch die Rolle
einer potentiellen nationalen Identifikationskraft wegen innerer Widerstéinde nicht spielen

konnte.

,»lrente trois ans aprés son accession a l‘indépendance, Madagascar ne semble pas
avoir encore réglé son probléme linguistique. L‘atout indéniable que représante
‘existence d‘une langue maternelle nationale unique, assurant une intercompréhen-
sion relative sur 1‘ensemble du territoire, n‘a pas joué en faveur d“un changement de
statut du francais, qui continue d‘occuper de facto une place dominante® (Bavoux
0.J.: 76).

Die jenseits der frankophonen und frankophilen madagassischen Welt liegende Mittel-
schicht fiihlt sich als eigentliche Verliererin der sprachlichen Malgachisation. Sie fiihlt
sich als Opfer einer wenig durchdachten, auf alle Stromungen achtenden, jedoch inkonse-

quenten Sprachpolitik:

,Cette diglossie, qui est évidemment un héritage colonial — la colonisation ayant su-
perposé une diglossie frangais/malgache a une premiére malgache officiel = dialecte

% Dass sich die Sprachrealitit ungeachtet des politisch manifestierten Willens oder gerade wegen der stets
pendelnden Ausschldge ihren eigenen Weg suchte, wird in der Griindung zahlreicher neuer franzdsischspra-
chiger Privatschulen — v.a. durch die Kirchen — sichtbar; auch die intellektuellen Cétiers gehen den ,,franzo-
sischen Weg". ,,Méme pour le petit Tandroy ou le petit Takarana qui commence sa scolarité, c‘est une véri-
table découverte que le malgache des livres. Il peut donc trés bien se mettre a découvrir le francais, si cela
doit étre plus rentable pour son instruction. Son tandroy local, de toute fagon, il le connait, et les Sakalava ou
les Merina qui ne connaissent pas ce tandroy n‘en sont pas plus handicapés™ (Rakotondrabe 1993: 62). Dieser
»franzosische Weg™ wird nach Rakotodondrabe somit selbst von kleinen Gruppen wie den Tandroy oder
Takarana beschritten, da er sich als vorteilhaft herausstellt — zumal sie ihre eigenen Dialekte ohnehin beherr-
schen. Damit impliziert Rakotodondrabe, dass das Erlernen eines malagasy iombonona/malgache commun
obsolet sei.
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merina officialisé/autres dialectes malgaches — perdure, le francais occupant tou-
jours, dans les domaines clés de la communication (université, grands medias, sec-
teurs modernes de 1‘économie (Bavoux o. J.: 77).

Diese Situation wurde v.a. von der Befiirchtung auf Seiten der Cotiers begleitet, die in der

Malgachisation eine Mérinisation sahen.”

Wenn das Gesetz 78-840 (art.10) (6.)"' den regionalen Sprachvarianten den Weg in die
Grundschulen (écoles primaires) Oftnete, so stellte diese Entscheidung die an das
malgache officiel und an das Franzosische gewohnte Lehrerschaft an den weiterfithrenden
Schulen vor Probleme. Im Endergebnis bildete sich eine Schiilerschaft heraus, die weder
substantiell einsprachig ausgebildet war noch iiber ausreichende Franzdsischkenntnisse
verfiigte. Da das Franzosische weiterhin die fiir den schulischen und beruflichen Erfolg
entscheidende Sprache war und ist und somit die soziale Position sicherstellt, hat es den
Charakter einer sprachlichen Leitwdhrung. Damit trieb diese Sprachpolitik die bildungs-
orientierten Bevolkerungsteile in Richtung dieser Sprache und fiihrte weg von dem Ziel
der nationalen Integration iiber den Weg der gemeinsamen madagassischen Sprache’”.
Diese Entwicklung wurde zusétzlich durch die Forderung angetrieben, sogar in den Vor-

schulen das Franzosische einzusetzen.

,On voit depuis plus de dix ans la petite et moyenne bourgeoisie lutter contre
1‘érosion de son niveau de vie. Ayant appris a ses dépenses que le frangais continue
d‘opérer, quoi qu‘en dissent les discours politiques, comme un outil de sélection so-
ciale (wobei durch diese sélection sociale das Gegenteil nationaler Harmonie
geschaffen wurde, Anm. d. Verf.), elle souhaite se refrangiser pour échapper a la pro-
létarisation qui la menace a travers ses enfants. Aussi approuve-t-elle les mesures
prises en faveur d‘un établissement du frangais comme langue d‘enseignement des la
deuxiéme année du primaire; allant plus loin que les responsables du ministere, dont
le zele est tempére par 1‘impécuniosité, elle souhaite 1°‘ouverture d‘écoles maternelles
francophone* (Bavoux o.J.: 82).

" Den wirtschaftlichen Niedergang des Landes in der Zeit des 15 Jahre andauernden Ratsirakismus setzen
Bavoux iibrigens nicht in Verbindung mit der ebenso erfolglosen Sprachpolitik. Eine solche Verkniipfung
wire dazu geeignet, die wahren Ursachen der wirtschaftlichen Misere zu verschleiern (Bavoux o.J.: 80).

" Dieses Gesetz verwies auf das im Livre Rouge formulierte Ziel, dass das malgache commun Verwendung
finden soll und dass bis zur endgiiltigen Etablierung dieses malgache commun das malgache officiel sowie
das Franzosische zu verwenden seien.

> Erhebungen zeigen, dass nur 0,57% der Madagassen das Franzosische in der tiglichen Kommunikation
nutzen; 15,82% nutzen es gelegentlich, und fiir 83,61% der Madagassen ist das Madagassisch mit allen sei-
nen Sprachvarianten die einzig verfliigbare Sprache (Ramandazafy, 2004: 64).
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Der Verfall des Lebensniveaus und die drohende Proletarisierung waren Entwicklungen,
die zu der Forderung fiihrten, dieser Tendenz schon durch franzosischsprachige Vorschu-
len vorzubeugen. Die Bewertung des entstandenen sprachpolitischen Fiaskos spiegeln

Uberschriften in der Presse wieder.

e Stupeur et consternation!“ (Lakroa, 6. Nov. 1988)

e . Le grand handicap* (Tribune, 29. Sept. 1989)

o Eléves complétement déroutés” (Midi-Madagsacar, 10. Okt. 1989)

e Veritable fiasco* (Tribune, 11. Dez. 1990)

e ,Un enseignement a l’aveuglette (Lakroa, 7. Okt. 1990)

e Lefrancais a l‘école: du chinois“ (Le Journal de Madagascar, 15. Nov. 1990)
Unberiihrt von gesellschaftlichem Abstieg und von den Auswirkungen gesellschaftlicher
Spaltung” blieben diejenigen, die aufgrund ihrer frankophilen Einstellung vom sprachpoli-
tischen Fiasko im Bildungswesen nicht betroffen waren. Die Erfahrung von wirtschaftli-
cher Absicherung und damit einhergehenden gesellschaftlichen Positionsgewinn aufgrund
der Beherrschung des Merina und des Franzosischen flihrte zur Griindung zusétzlicher
franzosischsprachiger Schulen, womit sich auch die weitere Ausbreitung der Sprache der
ehemaligen Kolonialmacht ergab.”* Die Universitit der Hauptstadt versperrte jedoch bis zu
90% der Studenten den Weg in das zweite Studienjahr aufgrund fehlender Franzosisch-

kenntnisse.

> Hier handelt es sich im iibrigen nicht um eine ,.einfache®, sondern um eine dreifache Spaltung: in diejeni-
gen, die das Franzdsische perfekt beherrschen und es sowohl in der Familie als auch auBerhalb konstant
verwenden; in diejenigen Franzosischsprecher (francisants), die mit der Sprache zumindest einmal im Rah-
men ihres Schulbesuchs in Kontakt getreten sind und die grof3e Mehrzahl der Madagassen, die keinerlei Ver-
bindung zum Franzdsischen haben. Die Trennungslinien zwischen dem Franzosischen und dem Madagassi-
schen sind gleichzeitig die Trennungslinien zwischen Wissen, Macht, Gebildetsein, Modernitit einerseits und
traditioneller Verbundenheit zur Familie, zur Kultur des Landes (und damit Zeichen der Vergangenheit und
Riickstidndigkeit) andererseits.

™ Mit welch entschlossener Haltung die Eltern der L ‘Association des parents d‘éléves malgaches des lycées
frangais vorgingen, um die Position des Franzosischen an den Schulen abzusichern, macht ein von dieser
Vereinigung verdffentlichter Zeitungsartikel deutlich. In ihm protestiert die Gesellschaft bei der Botschaft
Frankreichs dagegen, dass franzdsische Fordergelder dem Bildungswesen allgemein zur Verfiigung gestellt
werden und dabei keine herausgehobene Beriicksichtigung der franzésischsprachigen Ausbildung erfolge.
Dabei wird die Verdrgerung dariiber zum Ausdruck gebracht, dass gerade denjenigen gegeniiber, die in
schwierigen Zeiten ihre Frankophonie unter Beweis gestellt hitten, kein besonderes Entgegenkommen ge-
zeigt werde, um die Ausbildung ihrer Kinder zu gewéhrleisten. ,,Vous (damit ist die Botschaft Frankreichs
angesprochen, Anm. d. Verf.) prétendez [...] aidez I‘ensemble de 1‘enseignement [du frangais] a Madagascar
et paraissez répudier sans vergogne un noyeau d‘opinidtres qui, contre vents et marées, n‘a cessé de chercher
a assurer 1‘éducation de ses progénitures [sic] dans un certain cadre pédagogique® (Bavoux o.J.: 83).
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Das sprachpolitische und in Folge das gesellschaftliche Fiasko der konzeptionell fragwiir-
dig angelegten sprachlichen Malgachisation lie} das Vertrauen in die politischen Ent-
scheidungstrager schwinden, fiihrte die Mittelschicht nicht nur an den Rand ihrer materiel-
len Existenz, sondern auch zu einer abnehmenden Bereitschaft, Kinder {iberhaupt in die
Schulen zu schicken, so dass sich Bildungsferne entwickelte. Der gesellschaftlich dominie-
rende Teil der v.a. auf dem Hochplateau lebenden Bevolkerung konnte dagegen die soziale

Zukunft seiner Kinder sicherstellen.

3.4 Malgachisation unter Ravalomanana

Vor dem Hintergrund der pendelnden sprachpolitischen Schwerpunktsetzungen im Bil-
dungswesen unter den Prisidentschaften von Tsiranana bis Ratsiraka wurde keines der
postulierten Ziele erreicht: Keine wirklich souverine Emanzipierung von der ehemaligen
Kolonialmacht, keine nationale Identititsstiftung, keine kulturelle Bewusstseinsforderung,

keine breite Bildungsforderung und auch keine Forderung der Wirtschaftsentwicklung.

Hoffnungen, die in die Malgachisation gesetzt wurden, gingen nicht auf, sondern bewirk-

ten in der Gesellschaft gegenteilige, enttduschende Wirkungen:

,J‘al écrit en frangais pour me révolter contre la malgachisation. Telle qu‘elle a été
faite 8 Madagascar, la malgachisation a été une trés mauvaise chose, a la limite, fas-
cisante de prise de pouvoir. Il y avait dans la malgachisation une ouverture possible a
la culture malgache, qui est tres riche. Il y avait des moyens a donner aux artistes
malgaches pour qu‘ils sortent leur identités, mais rien de tout cela n‘a été fait. Ce
n‘étaient que des slogans* (Ramandazafy 2004: 62).

Zu dieser Negativbilanz gehdrt auch die Befiirchtung Ramandazafys, dass die Modernisie-

rung des Madagassischen zu einer créolisation fithren konne.

Ein erneuter Anlauf in Richtung einer einheitlichen madagassische Sprache — nunmehr
nach den Vorstellungen des Présidenten Ravalomananas — sollte Hebelfunktion fiir die
wirtschaftliche Entwicklung haben und zum nationalen Stolz beitragen, wobei von Beginn
an darin ein Prozess des langen Atems gesehen wurde. Dieser mit Beginn seiner Amtszeit
(2002) einsetzende lange Atem wurde in der schrittweisen Umsetzung seiner Malgachisa-
tion deutlich, wie sie sich in der Erarbeitung eines enzyklopddischen Worterbuches, in der
Umbenennung der Wahrung in Ariary anstelle des Franc malgache oder in den Umbenen-
nungen der Namen der Ministerien manifestierte. Mit der als klug charakterisierten behut-
samen Vorgehensweise, die das Konzept Ravalomanas bestimmte, wollte er dem Fehl-

schlag des ersten Versuchs einer Malgachisation Rechnung tragen und keine uniiberlegte,
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alles abdeckende ,,Malgachisation a outrance“ nach dem Muster Ratsirakas verordnen.”
Ein behutsames, die Befindlichkeiten aller Seiten beriicksichtigendes Vorgehen war ange-
zeigt und es manifestierte sich im Bildungswesen dadurch, dass in den Primarklassen die
Unterrichtssprache das Madagassische war und das Franzosische als fremdsprachliches
Lehrfach unterrichtet werden sollte. Damit trat das Bildungsministerium Befiirchtungen
entgegen, die eine Wiederauflage einer Malgachisation ,,auf Biegen und Brechen™ be-
fiirchteten. Es unterstrich aulerdem, und zwar im Sinne der Interessenswahrung der fran-
kophilen Bevolkerungsteile, dass das Franzosische an den (kirchlichen) Privatschulen wei-

terhin Unterrichtssprache bleiben werde und diese Praxis in deren Verantwortung lége.

Die kirchliche Dimension der Sprachenfrage wurde erneut sichtbar, als die katholische
Kirche Ravalomanana als Mitglied der mehrheitlich protestantischen Merina trotz seiner
vorsichtigen Vorgehensweise bei der Neubewertung des Madagassischen im Bildungswe-
sen nicht folgte. 2008 beschlossen die katholischen Bischdfe des Landes, dass sich die ka-
tholischen Schulen nicht an seiner Bildungsreform beteiligen, womit sie auf Konfrontati-
onskurs mit dem protestantischen Prdsidenten gingen. Dieser Verzicht war gleichbedeu-
tend mit dem Verzicht auf finanzielle Unterstiitzung der katholischen Schulen, zumal die
Weltbank 125 Mio. $ fiir die Bildungsreform bereitstellen wollte (Tanalahy 2008). Nach
inoffiziellen Schitzungen werden bis zu 50% sdamtlicher Grundschullehrer nicht von der
madagassischen Regierung, sondern in erster Linie von den Eltern der Schiiler bezahlt

(Auswirtiges Amt 2010).

Dass der 2009 durch einen Putsch abgeloste Prasident Ravalomanana der fremdsprachli-
chen Ausbildung der Madagassen einen hohen Stellenwert beimal3, wird in seiner Initiative
deutlich, dem Englischen eine besondere Rolle zuzuschreiben. So formuliert die Verfas-
sung Madagaskars von 2007: ,,Le malagasy est la langue nationale. Le malagasy, le fran-
cais et I‘anglais sont les langues officielles* (Constitution de la République de Madagascar

2007 Article 4)’°. Mit der Aufnahme des Englischen sollte vor dem Hintergrund der Glo-

" Wenn Ravalomanana die Aufgabe der Umsetzung dieser sprachpolitischen Vorstellungen der Académie
malgache mit der Vertrauensbekundung ,,je vous fais confiance™ iibertrug, so muss man darin die Absicht
Ravalomananas sehen, sich die Moglichkeit einer eventuell erforderlichen Schuldzuweisung offen zu halten.

® Das Englische hat mit der von der Bevélkerung im Referendum vom 17. Nov. 2010 mehrheitlich ange-
nommenen Anderung der Verfassung die Funktion als langue officielle wieder verloren. In Artikel 4 ,, Titre
Premier des principes fondamentaux“ heisst es nunmehr: ,,La langue nationale est le malagasy* und ,,Les
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balisierung einerseits die wirtschaftliche Offnung des Landes demonstriert werden. Ande-
rerseits passt sie in das Bild der distanzierten Haltung Ravalomananas Frankreich gegen-

uber.

Das Madagassische wieder in den Vordergrund zu riicken, war fiir Ravalomanana nicht ein
vorwiegend sprachlich-nationales Ziel, sondern auch eine personliche Abrechnung mit
Frankreich; aber es galt auch, den Fehlschlag Ratsirakas zu vermeiden. Wie nachhaltig die
Wirkung dieses Fehlschlages war, kommentierte angesichts des neuerlichen Malgachisati-

ons-Versuchs Raharinjanahary:

,Die organisatorischen und technischen Aspekte der Malgachisation wurden vom
Ancien Régime nicht ausreichend beriicksichtigt. Daraus resultierte ein vollkomme-
ner Fehlschlag, der die Madagassen beschimt hat, Madagassen zu sein. Bei der
Malgachisierung geht es nicht allein um Sprache; man muss auch verstehen, was es
bedeutet, madagassisch zu leben. Es geht weder um Nationalismus noch um die
Riickkehr zu Traditionen. Madagassisch zu sein heifit auch, stolz auf sein Land zu
sein und seine Geschichte zu kennen. Man muss das Madagassische genauso beherr-
schen wie das Franzdsische. Man muss feststellen, dass beide Sprachen zunehmend
weniger beherrscht werden, andererseits werden anspruchsvollere Artikel nur in
Franzosisch geschrieben. Und wenn wir von Zweisprachigkeit reden, dann rangiert
das Franzosische an erster Stelle” (Raharinjanahary, pers. Komm., Febr. 2009, An-
tanananrivo)

Die Notwendigkeit einer Malgachisation unterstreicht Raharinjanahary vorbehaltlos und

hilt dafiir Verhaltensénderungen bei den Madagassen selber fiir unerlésslich.”’

Raharinjanahary fragt in seiner Funktion als Hochschullehrer allerdings, ob in Ravalo-
mananas Sprachpolitik nur politische Taktik zu sehen sei oder ob ein wirkliches sprachpo-
litisches Ziel angestrebt wurde; denn immerhin sei festzustellen, dass die Zweisprachigkeit
die Tendenz habe, das Franzdsische zu bevorzugen, wenngleich nur etwa 5% der Mada-

gassen die Sprache beherrschten.

Das behutsame Vorgehen Ravalomananas bei ,,seiner Malgachisation kommentierte Ra-

hamefy mit der Einschétzung, dass die seit 1975 vorangetriebene Entwicklung zu einer

langues officielles sont le malagasy et le frangais* (Projet de Constitution de la Quatriéme République a
soumettre au Référendum du mercredi 17 Novembre 2010).

" In dem Gesprich mit dem Verf. wandte sich Raharinjanahary auch ganz entschieden gegen eine ,,politique
dexclusion®, denn in einer Politik des gesellschaftlichen Ausschlusses sieht er nicht nur das Potential sozia-
ler Spannungen, sondern auch eine Gefdhrdung nationaler Einheit.
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kiinstlichen Sprache gefiihrt habe. Sie wiirde den Kontakt unter den Madagassen sowie das
gegenseitige Verstehen und das Verstidndnis unter den verschiedenen Gemeinschaften for-
dern. Dieser Einschétzung fiigt er jedoch eine historische Betrachtung hinzu, die sich er-
neut auf die Spannungen zwischen Merina und Cotiers bezieht, die ihren Grund in der von

den Merina betriebenen innermadagassischen ,,Kolonisierung* habe:

,L‘idée en elle méme est bonne, au moins en théorie, mais elle procédait de la volon-
té de résoudre les tensions raciales, souvent imaginaires, entre les Hautes terres et
ceux des régions cdtieres. Certes, il existe un racisme latent entre les gens originaires
de la cote et ceux des Hautes terres: la langue d°Ambohimanga (Residenz der Meri-
na-Konige in der Ndhe der madagassischen Hauptstadt und spirituelles Zentrum der
Merina, Anm.; d. Verf.) a toujours été percue comme une langue de colonisation
(gemeint ist die Kolonisierung durch die Merina; Anm. d. Verf.) par les gens des ré-
gions coticress, et les parlers régionaux ont été ignorés de ceux des hautes terres qui
les considéraient comme signe de retard intellectuel” (Rahamefy 2004: 160f.).

Der Einschétzung, dass die Entwicklung eines malagasy iombonona als malgache com-
mun’® theoretisch eine gute Idee sei, stellt Rahamefy die ethnischen Vorbehalte gegeniiber,
auch wenn er diese manchmal als nur eingebildet einstuft. Die Vorbehalte der Cétiers ge-
geniiber den Merina ergiben sich jedoch nicht ausschlieBlich durch deren Ablehnung der
Sprache der Cotiers, sondern auch durch die damit verbundene Einstufung der Cétiers als
intellektuell zuriickgeblieben. In diesem iiberheblichen Verhalten ldge nach wie vor eine
Ursache fiir die gesellschaftlichen Differenzen zwischen Merina und Coétiers. Die auf Kon-
sens auftbauende Sprachpolitik des den Merina angehorenden Ravalomanana bewertet Ra-
hametfy jedoch grundsétzlich positiv. Rahamefy hélt es aber fiir erforderlich, dass sich ein
Zusammenleben (convivialité) zwischen dem Merina und den Regionalsprachen einstellt.
Bezugnehmend auf den Beschluss des Institut national des langues et des civilisations ori-
entales (INALCO, Paris), in Zukunft von les malgaches, also von ,,den madagassischen
Sprachen* zu sprechen, miissen Rahamefy zufolge der Reichtum der ,,Sprache von Ambo-
himanga “— also der Sprache der Merina — und der Reichtum der Regionalsprachen zu-
sammenflieBen. Das Erfolgspotential von convivialité sieht Rahamefy in der Entwicklung
nationaler Einheit in anderen Lindern. Wenn in anderen Lindern mit sprachlicher Vielfalt

die Entwicklung der nationalen Einheit erleichtert worden sei, so ldge das daran, dass sich

"8 Rahamefy sicht die Versuche, ein malagasy iombonona als malgache commun zu entwickeln, in einer
Sackgasse, da die Weiterentwicklung des Projektes vom fachlichen Disput der Linguisten untereinander
bestimmt sei, was zu einer Richtungslosigkeit bei Schiilern und Lehrern fithre (Rahamefy 2004: 161).
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hier eine Sprache als die bevorzugte Sprache entwickeln konnte. Er erwdhnt in diesem
Zusammenhang Deutschland und die Rolle der Bibeliibersetzung durch Luther (Rahamefy
2004: 161).

Dass die Sprachenfrage seit der Kolonialisierung einen neuralgischen Punkt im Erzie-
hungswesen darstellt, hat die nach der politischen Entmachtung Ravalomananas (Februar
2009) gebildete Haute Autorité de la Transition (HAT) unter ihrem Ubergangsprisidenten
Rajoelina schon im Mirz 2009 im Rahmen einer Erkldrung des dieser Institution angehd-
renden Mitglieds Razafimanazato herausgestellt. Danach sei ndmlich erneut (sic!) das
Franzosische die erste Sprache im Bildungswesen. Diese erneute sprach- und bildungspoli-
tische Kehrtwende war dem Ziel geschuldet, die Politik Ravalomananas auch auf diesem
Gebiet zu diskreditieren. Kurze Zeit vorher hatte Razafimananzato die Losung der HAT
verkiindet, dass man eine qualititsorientierte Erziehung anstrebe, die den Vorstellungen
und Wiinschen eines jeden entsprechen wiirde; vor dem Hintergrund der Erfahrungen stellt
sich allerdings die Frage, wie die erreicht werden soll (Andriantsolo 2010). Die aktuelle
sprachpolitische Situation fasst Juliette Ratsimandrava vom Centre des Langues de
["Académie Malgache so zusammen: ,,Une véritable politique linguistique ¢a n'existe pas‘

(Ratsimandrava, pers. Komm., Mirz. 2012, Antananarivo).
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4 Ethnizitat und Nation

4.1 ,Ethnies, groupes ethniques, groupes humains, tribus, peuples*“?
Der Begriff ,,Ethnie*” ist sowohl im innermadagassischen Diskurs als auch in der Diskus-
sion mit dem Vazaha®® Ausldser sehr unterschiedlicher Reaktionen, bei denen man sich
verschiedenster Definitionen (ethnies, groupes ethniques, groupes humains, tribus, peuples,
nations) bedient. Sie reichen von einem ,,Wir sind nicht eins“ bis zu einem ,,Wir haben
keine Ethnien, keine 18 wie sie von den Kolonialisten eingefiihrt wurden; und wenn, dann
hitten wir mehr: Wir haben ,populations régionales‘ oder ,nations‘ oder ,groupes hu-
mains‘“, AuBerungen, die weniger die gesellschaftliche Trennung als vielmehr nationale
Geschlossenheit in Vielfalt vermitteln sollen. Und es gibt die absolut gegenteilige Feststel-

lung:

,force est de reconnaitre que, bien comprise et objectivement appliquée, 1‘ethnicité
ou culture des populations régionales, reste une donnée incontournable dans la com-
préhension de tous événements a Madagascar. Tout Malgache vit et évolue au sein
d‘un groupe. Sa vision, sa compréhension du monde et de 1a, ses actions vis-a-vis du
monde extérieur, sont influencées par les valeurs qui lui sont propres, inculqués par
son ¢thnie* (Ramandimbilahatra 2010: 2).

Auf die definitorische Problematik weisen auch Poirier und Dez hin, die in #ibu ein fir
Madagaskar inaddquates Konzept sehen und stattdessen, im Gegensatz zu Domenichini,

ethnie oder groupes ethniques bevorzugten (Poirier/Dez 1963: 4).

Eine Auseinandersetzung mit Ethnizitdt als Ausdruck kultureller Identitdt regionaler Be-
volkerungsgruppen ist nach Ramandimbilahatra fiir das Verstindnis allen Geschehens in
Madagaskar also unumgénglich, denn jeder Madagasse lebe und entwickele sich innerhalb

seiner Gruppe; seine Sicht der Dinge und sein Verstindnis fiir die Welt und die sich hie-

" Domenichini macht auf die Problematik bei der Verwendung des franzésischen Begriffes ethnie aufmerk-
sam, der in Madagaskar als Ubersetzung des Wortes tribu = Stamm zu verstehen ist, wie der Begriff zu Ko-
lonialzeiten verwendet wurde und heute noch sprachlicher Gebrauch ist. Er weist jedoch darauf hin, dass es
in Madagaskar keine 18 fribus gibt, wie sie von der Kolonialmacht definiert wurden, da diese ,,Stimme*
keinen gemeinsamen Ahnen kennen. 7ribu als ,Stamm® mit einem gemeinsamen Ahnen entspriache dem
madagassischen foko, wobei foko nicht mit homogener Stammeszugehdrigkeit gleichgestellt werden kdnne
(Domenichini 2010b).

80 . . . o .

»Vazaha™ = der ,Fremde®, allgemein der europdische Fremde, mit der Spezifizierung in ,,Deutscher” =
wJerimen*,  Franzose™ = , Farantsay* oder ,,Englédnder” = , Engilisy*; Madagassen indischer Abstammung =
~Karana“, Madagassen chinesischer Abstammung = ,,Sinoa*.
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raus ergebenden Handlungen ihr gegeniiber gingen von den Werten aus, die ihm in seiner

ethnischen Gruppe vermittelt worden seien.”!

Ethnische Zentrierungen in der madagassischen Gesellschaft hinterlieBen iiber Zeit und
Raum Trennungslinien unterschiedlicher Tiefe und unterschiedlicher Breite, die nach Er-
langung der Unabhéngigkeit von der Kolonialmacht sowohl die Verfassung als auch ein-
zelne politische Programme beeinflussten; sie wurden von der Politik als Hemmnis bei der
Entwicklung des Landes und bei der Ausbildung eines madagassischen Nationalbewusst-
seins angesehen. Die clivages als fester alltagssprachlicher Begriff fiir Trennung sind Aus-
druck prikolonialer, kolonialer und postkolonialer Trennungsprozesse, wobei diese mehr-

fach gekennzeichnet sind:

,» Wir haben kastenbedingte Trennungen durch die Hierarchisierung von Andriana als
Adelige, Hova als freie Blirger und Andevo als Sklaven; es gibt den siedlungsbeding-
ten Gegensatz von Land- und 6konomisch wie politisch dominanter Stadtbevdlke-
rung; wir haben den historischen Gegensatz von Merina und Cétiers, aber auch den
bis zu Konflikten reichenden Gegensatz innerhalb der Cétiers; es gibt die religiosen
Schichtungen aus rein christlichen Madagassen mit ihrer Aufspaltung in katholisch
und protestantisch Glaubige, die Schicht aus einer Mischung von christlicher und
traditioneller Glaubigkeit und die groe Gruppe derjenigen, die nur den traditionellen
madagassischen Glaubensvorstellungen folgen; wir sehen den Gegensatz von weillen
zu dunkelhdutigen Merina; es gibt den immer wieder sichtbaren Disput zwischen
Cotiers und Merina einerseits und den indischstimmigen Karana sowie den Mada-
gassen chinesischer Herkunft (Sinoa) andererseits, die sich durch ihre ,auto-
ségrégation‘ von der vorherrschenden Gesellschaft getrennt halten, und wir haben
die permanente sprachliche Trennungswirkung® (Foucheyrand, pers. Komm. Mirz
2010, Antananarivo).

Einen die Gesellschaft zusitzlich trennenden und destabilisierenden Faktor sieht Jean-
Pierre Domenichini in der beschleunigten Urbanisierung, die iiber das Abwandern der ju-
gendlichen Bevdlkerung aus den ldndlichen Regionen zur Trennung von Familien fiihrt.

Noch nicht ausreichend in der Vielfalt der traditionellen kulturellen Bindungen gefestigt,

8! Ethnizitit wird hier als Ergebnis einer kulturellen Differenzierung von Bevélkerungsgruppen in Form der
Selbst- und Fremdzuschreibung verstanden, wie sie in Form von Wir-Gruppen in Madagaskar oberhalb der
realen oder fiktiven Verwandtschaft (Lineage, Klan, Stamm) jedoch unterhalb der Nation existiert. Ethnizitt
dient der Sicherung sozialer Gemeinschaft sowie dem Zugang zu den materiellen und ideellen Ressourcen,
v.a. in multiethnischen Staaten. Ethnizitdt kann in Opposition zur nationalen Identitdt stehen, wie sie in Nati-
onen mit dominanten Ethnien auch zu offenem Konflikt fithren kann (Hirschberg 1999). Die weite Verbrei-
tung der madagassischen associations ethniques, associations claniques oder associations d ‘originaires ist
Ausdruck der Sicherung sozialer Gemeinschaft in der ,,Diaspora“. Sie kdnnen jenseits ihrer sozialen und
kulturellen Ausrichtung auch der Entstehungsort fiir weitergehende gesellschaftspolitische Forderungen sein,
was ihre Instrumentalisierung durch die Politik einschlief3t.
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werden Jugendliche mit ihren kulturellen Hintergriinden von Sekten und Wahrsagern um-
worben, womit sich weitere Trennungslinien ergeben. Eine Verbesserung des Bildungssys-
tems als Gegenmittel zu dieser Entwicklung basiere jedoch auf einer fortzusetzenden
Ubernahme westlicher Bildungskonzepte, an deren Ende ,,parfaits petits néo-colonisés*
stlinden und keine mit der eigenen Kultur verwachsenen Absolventen (Domenichini, pers.

Komm., 2010, Antananarivo).

Ein von Domenichini hierzu gehaltener Vortrag mit nachfolgenden Reaktionen offenbarte
die tiefgreifenden Differenzen in der Bewertung der ethnischen Frage. Die Reaktionen
machten — wenngleich sie statistisch betrachtet nicht als reprisentativ gelten konnen — ei-
nerseits die Positionen hinsichtlich einer imaginierten gesellschaftlichen Geschlossenheit
deutlich und deckten andererseits die nationale Zerstrittenheit vor dem Hintergrund ethni-
scher Differenzen auf: Der nicht zu verleugnenden ethnischen Frage, die offen zu behan-
deln sei, stand die Verneinung eines ethnischen Problems gegeniiber. Angeklagt wird die
Abhéngigkeit vom westlich orientierten, also franzdsischen Schulsystem, das zur Spaltung
der Gesellschaft in Wissende und Unwissende gefiihrt habe, wobei die Sprachenfrage mit

der dominierenden Rolle des Merina eine zentrale Rolle spielte und spielt.

Ebenfalls angeklagt wird die materielle Sucht von Teilen der eigenen Gesellschaft, die aus
einem kleinen Teil von Habenden einem iiberwiegenden Teil von Nichthabenden bestehe;
eine Anklage, die ihren Hintergrund auch in der die Merina begiinstigenden Verwendung
des Franzosischen v.a. in der hoheren schulischen und universitiren Ausbildung hat. Ge-
fordert wird ein die Regionen berilicksichtigendes Erziehungssystem, da die Chance fiir
Entwicklung in einer Regionalisierung gesehen wird, zumal das Vertrauen in den Zentral-
staat verlorengegangen sei. Und es wird ein Systemwechsel gefordert, der die heute noch
nachwirkenden Krifte einer die Coétiers fordernden Politik zu Beginn der Unabhéingigkeit
ablost, die die Merina-Dominanz zuriickdridngen sollte, denn mit ihr wiirde die ethnische

Bevorzugung der Cétiers perpetuiert.*

%2 Im Folgenden seien Bespiele von Reaktionen auf den Vortrag von Domenichini aufgefiihrt, die die Unmit-
telbarkeit der teilweise heftigen Reaktionen deutlicher erkennen ldsst:

,»En ce qui me concerne, cet héritage historique (der Absender bezieht sich auf die Nationen-Definition von
Ernest Renan, dass die Seele einer Nation auf dem Vergangenen beruhe und auf dem gegenwirtigen gemein-
samen Wunsch, zusammenzuleben sowie aus dem Willen, das vom Einzelnen empfangene Erbe wert-
zuschitzen; Anm. d. Verf.) commun n‘est plus a démontrer. [...] Le pass¢ historique qui devrait jouer son
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4.2 Plan d‘Action Madagascar und Ethnizitat

Der unter Prasident Ravalomanana entwickelte ehrgeizige Plan d Action de Madagascar,
Madagascar Action Plan (MAP) zur wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Entwicklung
Madagaskars tridgt der von Ramandimbilahatra festgestellten ,,unumgénglichen* Frage der
Ethnizitét offiziell Rechnung, indem er formuliert, dass ,,la diversité des groupes ethniques
peut parfois étre la cause d‘incompréhension et conflits, ce que peut constituer un obstacle
a une communication et une collaboration efficace* (MAP 2007: 110). Ethnisch begriinde-
te Missverstandnisse stellen demnach ein Hindernis fiir den Austausch untereinander und
fiir eine wirksame Zusammenarbeit dar, wenn diese Konflikte nicht gar eine Entwicklung
in Richtung einer Inter-Ethnizitdt unmoglich erscheinen lassen. So verweist Rafidison auf
die lange Historie von Brandschatzung von Hiitten, Reisspeichern und Grébern, auf Rin-
derdiebstihle, Geiselnahmen sowie auf Mordfille im Stidosten Madagaskars, die auf ethni-
schem Hintergrund beruhten, auch wenn es unter den beteiligten Gruppen Zeichen ge-

meinsamer Identitdt gab (Rafidison 1993: 261).

réle de vecteur de consolidation et de la force de la nation malgache est exploitée a des fins personnelles
individus des 2 bords confondus que ce soit «de la cote> ou de <I‘Imerinay. [...] Le probléme existe (das Pro-
blem der ethnischen Spaltung; Anm. d. Verf.), ce serait idiot de le contester, et je pense que pour le bien de
ce pays, les Malgaches, doivent avoir laudace, la franchise et ‘honnéteté intellectuelle de le poser et de le
mettre sur le tapis, les yeux dans les yeux, pour un débat serein et dans le respect mutuel de chaque sensibili-
té régionale” (sissi, 7. Oct. 2010).

,»1‘un de nos chances de salut se trouve dans 1‘investissement dans 1‘éducation. Et ‘autre: renouveler la classe
dirigeante. Mais comment se débarasser d‘eux? Il y a parmi eux des gens qui étaient dans le giron du pouvoir
depuis Tsiaranana (mit dem Hinweis auf den ersten Staatsprdsidenten Madagaskars ruft der Absender die
Rolle Frankreichs bei der Unterstiitzung Tsiarananas in Erinnerung, die auf der Unterstiitzung der Cotiers
beruhte, die ethnisch begriindete Kolonialpolitik fortzusetzen; Anm. d. Verf.)* (Trition, 7. Oct. 2010).

11 a fallu donc un anthroplogue frangais (der Absender erinnert damit an die franzdsiche Staatsbiirgerschaft
des in Antananarivo lebenden Jean-Pierre Domenichini) pour nous faire le constat qu‘une des causes directes
et indirectes de notre 1éthargie depuis 50 ans est le probléme d‘éducation copié/collé de systéme éducatif
occidental. [...] Cela a permis de produire deux POPULATIONS: une minorité d‘intellectuelles aux «<mains
incapables> qui ont raflé presque toutes les richesses et une minorité dont la plupart ont été exclues de ce
systéme scolair car soit ils n‘avaient pas les moyens, soit ils ne trouvaient pas leurs intéréts a travers le seul
objectif du systéme éducatif = obtenir un dipléme. [...] Vous-avez dit: des populations régionales mais un
seul peuple. Quant a moi, je dirai plutdt: a des populations régionales, des éducations régionales collées prio-
ritairement aux réalités socio-économico-environnementales et dont la finalité commune est LE DEVELOP-
PEMENT* (rabri, 7. Oct. 2010).

»Enfin quelqu‘un dit vraiment LA VERITE. On ne peut pas avancer sans connaitre notre histoire, les mal-
gaches sont UN peupel, il n‘y a pas de <haut palteaux> (der Absender meint hiermit die mit dem madagas-
sischen Hochplateau gleichgesetzten Merina, Anm. d. Verf.) ni de «cotiers>* (raleiry, 7. Oct. 2010).

»Actuellement, les malgaches, tout en voulant respecter le fihavanana (respect mutuel entre malgache), veu-
lent un développement initié par les régions. Ils ne croient plus a la MAGIE de 1°Etat Central“ (fiadanana, 7.
Oct. 2010, in: Madagascar-Tribune.com, Antananarivo, Zugriff: 05.04.2010).
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Auf dieser Analyse basierend wird im MAP die Perspektive entwickelt, dass ,,LLa société
civile sera coordonnée* (MAP 2007: 110). In der zu ,,koordinierenden Zivilgesellschaft* —
ein Begriff, der als ein ,,Aneinander-Heranfiihren* der Ethnien interpretiert werden darf —
aber auch in der ethnischen Vielfalt sieht der MAP einen Trumpf in Richtung eines ausge-
priagteren Nationalstolzes. Im Sinne der wirtschaftlichen und zivilgesellschaftlichen Ent-

wicklung gilte es also, ethnische Trennungslinien aufzuheben.*

Auch die Verfassung Madagaskars triagt dem ethnisch zentrierten Denken und den von ihm
ausgehenden clivages in verschiedenen Artikeln Rechnung, indem sie ndmlich die Einheit
der Nation hervorhebt, Gesellschaften und Parteien mit ethnisch, tribal oder konfessionell
begriindeten Aufspaltungsinhalten sowie die Benachteiligungen im Beruf aufgrund der

Herkunft verbietet:

»Article 1.- Le peuple Malagasy constitue une Nation [...] unitaire [...]

Article 14.- [...] Sont interdits les associations et les partis politiques qui mettent en
cause 1‘unité de la Nation [...] et qui pronent [...] le ségrégationisme a caractére éth-
nique, tribal ou confessionnel.

Article 28.- Nul ne peut étre 1és¢ dans son travail ou dans son emploi en raison [...]
des origines® (Projet de Constitution de la Quatrieme République de Madagascar
2010).

Wenn die ethnische Frage sowohl in der Verfassung als auch in der politischen Program-
matik wie z.B. im MAP offen angesprochen und damit ein Wertebezug zur madagassi-
schen Nation hergestellt wird, so wird sie aus einer offenen, breiten gesellschaftlichen Dis-
kussion weitgehend ausgeklammert, obwohl sie eine permanente Bestimmungsgrosse im

politischen und wirtschaftlichen Leben darstellt. Sie verbirgt sich v.a. im Ungesagten.

Mit dem Verlangen nach voller Offenheit in der question ethnique gerade in Zeiten tief-

greifender politischer Krisen macht Mbohoazy Lahinilainy auf dieses Diskursdefizit und

%3 Ungeachtet von ethnieniibergreifenden Vorstellungen lassen manche Augenblicke jedoch ethnozentrische
Genugtuung erkennen, wenn z.B. der ehemalige Biirgermeister von Antananarivo, Guy Willy Razanamasy,
deutlich seine Freude dariiber zum Ausdruck bringt, dass sein Nachfolger und spéterer Staatsprisident, Marc
Ravalomanana, derselben Adelsgruppe, ndmlich der der Adriana, entstammt wie er (Revue de 1°Océan Indien
1999: 12).

Der Merina-Adel selbst ist in den Gruppen der Zanakandriana, Zazamarolahy, Andriamasinavalona, Andri-
antompokoindrinda, Andrianamboninolona, Andriandranando hierarchisiert, wobei nicht jede von ihnen
Regentschaftsanspriiche hat. Alle Gruppen haben sich in Gesellschaften, 4ssociations, zusammengeschlos-
sen, deren gemeinsames Ziel in der Aufrechterhaltung und Festigung ihrer Bindungen besteht.
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das dahinterstehende Potential gesellschaftlicher Unruhe aufmerksam.** Man miisse damit
aufhoren, diejenigen zu verteufeln, die die ethnische Frage in den Mund nehmen; man
miisse sie im Gegenteil instrumentalisieren bzw. Gewinn aus der ethnischen Vielfalt zie-
hen. Die Existenz von 18 Ethnien sei allgemein bekannt, wobei die Merina 25% der Wéh-
lerschaft stellen wiirden; in der Regierungszeit von Rabamanajara (Ministerprasident unter
Ravalomanana) seien aber von den 25 Ministerien 18 durch Merina besetzt gewesen, von
den vier staatlichen Institutionen drei von Merina geleitet worden. Dabei seien diese Bei-
spiele noch die am wenigsten beleidigenden (,,ces exemples sont de loin les moins vexan-
tes”) (Mbohoazy 2009:4). Bei jeder politischen Krise miissten die ehrbaren Kaufleute unter
den Merina und den Betsileo fiir die Probleme einstehen — ein Verhalten, dass nur mit ei-
nem wilden Ethnozentrismus zu erkldren sei. Aulerdem wiirde bei jeder politischen Krise
den Stammesoberen gehuldigt, denn im Vergleich zur Politik der Regierung wiirden sie in
politisch schwierigen Situationen als die zuverldssigeren Bezugspersonen angesehen wer-
den. Man moge also aufhdren zu sagen, dass es kein ethnisches Problem in Madagaskar
gibe (Mbohoazy 2009: 4). Mbohoazy bringt damit die in der Verfassung enthaltenen Pos-
tulate zum Ausdruck, fiir deren Nichtbeachtung er Beispiele aus dem Bereich der Beset-

zung ministerieller und institutioneller Fithrungspositionen liefert.

Der Ethnozentrismus unterliegt sowohl als Ausdruck der Bevorzugung einer Gruppe als
auch als Ausschluss- bzw. Einschlusskriterium dem Verbot durch die Verfassung, ist aber
dennoch im politischen und administrativen und damit auch im wirtschaftlichen Leben
prisent. Seine Prasenz zementiert Trennungslinien anstatt die ,,Koordinierung der Zivilge-
sellschaft im Sinne einer nationalen Gemeinschaft zu fordern und fiihrt tiber gesell-
schaftspolitische Fragestellungen immer wieder zu einer Bestitigung der cl/ivages. Ande-
rerseits waren es die auf sich konzentrierten Gruppen, die entweder tiber friedliche Allian-

zen, vor allem aber iiber die von den Kdnigen Andrianampoinimerina und seinem Sohn

¥ Mbohoazy Lahinilainy bezieht sich auf die im Februar 2009 ausgeldste Krise, in der mit Hilfe eines ar-
meegestiitzten Putsches Prisident Ravalomanana aus dem Amt entfernt wurde und der Ubergangsprisident
Rajoelina die Fithrung {ibernahm, wobei es bisher (Juni2012) nicht gelang, die Grundlagen fiir geordnete
politische Verhéltnisse einschlieBlich der internationalen Anerkennung der aktuellen politischen Fithrung des
Landes zu legen. Obwohl der Konflikt Ravalomanana/Rajoelina keinen unmittelbar ethnischen Hintergrund
hat, da beide den Merina angehdren, so enthélt er mit Blick auf eine anstehende Regierungsbildung die ethni-
sche Frage im Sinne einer unbedingt erforderlichen ethnischen Ausgewogenheit bei der Wahl der Regie-
rungsmitglieder und weiterer hoher Staatsédmter.
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Radama I gefiihrten Eroberungskdmpfe das Konigreich Madagaskar mit ersten staatlichen

Strukturen bildeten.

Dabei war dieses Konigreich nicht mit zentralisierten europdischen Konigreichen ver-
gleichbar, sondern stellte eine dezentrale Struktur unter einer Fithrung dar, unter Beibehal-
tung gruppenbezogener Privilegien und Funktionen, solange diese nicht im Widerspruch
mit den Interessen der Zentralgewalt standen. Solche Allianzen zwischen dem Kdnigshaus
der Merina mit den Sakalava, Antankarana oder Betsimisaraka bestimmten das Bild un-
mittelbar vor der Kolonialisierung und bildete die Grundstruktur nationaler Entwicklung

(Ramamonjisoa 2004: 12).

4.3 Historische Entwicklung ethnischer Differenzierung

Die Entstehung von sich selbst bestimmenden Gruppen mit gemeinsamen Ahnen als ver-
bindendem Bezug, ihre territoriale Zusammengehdrigkeit, ihre Zusammenschliisse zu Vol-
kern (foko) und die sich daraus entwickelnden regionalen Konigreiche waren Keimzellen
zur Entwicklung des Staates (fanjakana) im 19. Jhdt. Der dieser Entwicklung zugrundelie-
gende Expansionswille oder die Furcht vor dem Einfluss duerer Gegner unter den regio-
nalen Bevolkerungsgruppen fiihrten zu einem kollektiven Bewusstsein, das sich auf die
urspriingliche Abstammung und die damit verbundene Solidargemeinschaft abstiitzte. Thr
lag die ,heilige” Wiirde (hasina) als kosmologisches Fundament zugrunde, da sie als Ga-
rant von Ordnung und Harmonie durch alle Schichten der Gesellschaft hindurch gesehen

wurde, jedoch war kein fanjakana frei von internen kriegerischen Auseinandersetzungen.

Es lag in der hasina des Konigs (mpanjaka), an seiner Intelligenz und seinem Nimbus so-
wie an der Stirke der ihn umgebenden Berater, den Ausgang solcher Konflikte zu steuern.
Mitbestimmend waren dariiber hinaus die wirtschaftlichen Verbindungen mit Gruppen
aullerhalb des koniglichen Territoriums, wobei zu den NutznieBern nur die fithrenden
Schichten der jeweiligen Gruppen zéhlten. Diese ersten Trennungslinien und Dominanz-
verhiltnisse wurden durch den aus der koniglichen Machtfunktion abgeleiteten Anspruch
vertieft, dass Grund und Boden des Territoriums dem Konig und seinen nichsten Ver-
wandten zustehe, denn ,,Das Konigreich und alles, was sich darin befindet gehort mir* —

,»Ahy ny tany sy ny fanjaka“ (Ramandimbilahatra 2010: 12).

Ein weiteres Element, das gesellschaftsspaltende Wirkungen bis hin zur gegenseitigen
physischen Vernichtung ausloste, war Missgunst unter den dominierenden Gruppen der

Andriana und Hova, die beide das Ziel hatten, Einfluss auf staatliche Mechanismen auszu-
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iiben. Die madagassischen Konigreiche waren von einer Vielzahl von sowohl von innen als
auch von auBerhalb kommenden Spannungen gekennzeichnet, die einem tief verwurzelten
und nachhaltigen Einigungsprozess entgegenstanden. Eine Ausnahme machten im 17. und
18. Jahrhundert die Sakalava Menabe im Westen und die Sakalava Boina im Nordwesten
sowie im 19. Jahrhundert die Merina mit ihrem von anderen Gruppen umgebenen Hoch-

plateau Imerina.

Die sich aus der geographischen Insellage ergebende politische Lage Imerinas, zusitzlich
geprigt durch den fehlenden Meereszugang mit der Mdglichkeit des Aullenkontaktes, for-
derte einerseits den engen Zusammenhalt der Merina auf dem madagassischen Hochpla-
teau. Andererseits lieferte sie die Motivation, das eigene Territorium durch eine konse-
quente Expansionspolitik zu erweitern. In der Aussage ,,Ny ranomasina no valamparihiko*
— ,,Das Meer wird die Grenze meiner Reisfelder sein“ (Ramandimbilahatra 2010: 13)
driickte sich das strategische Ziel Andrianampoinimerinas sowie seines Sohnes und Nach-
folgers Radama I aus, das nach der Zusammenfiithrung von drei Vierteln des Landes 1817
zur erstmaligen Anerkennung als Royaume de Madagascar durch den britischen Gouver-

neur von Mauritius fithrte (Ramandimbilahatra 2010: 13).

Mit der Anerkennung des Royaume Merina als Royaume de Madagascar als Ergebnis der
Einigungspolitik Andrianampoinimerinas und Radamas I wurde erstmals ein nationales
Geflige erkennbar, in dem der Konigssitz in Ambohimanga als Quelle der Sakralitdt und
Antananarivo als der Ort galt, von dem die nationale Einigung ausging: ,,Ambohimanga
loharanon‘y hasina; Antananarivo tana-namoriana“ — ,,Ambohimanga ist die Quelle des
Heiligen und von Antananarivo geht die Vereinigung aus® (Ramandimbilahatra 2010: 13).
Der von Ramandimbilahatra verwendete Begriff der réunification im Sinne von ,,Wieder-
vereinigung ““ ist nicht korrekt, da er eine vorangegangene, hier jedoch nicht gegebene na-

tionale Einheit unterstellt.

Das Entstehen eines nationalen Gefiiges ging dabei mit der Einschrankung kosmologischer
Identitdt der regionalen Gruppen einher, da an die Stelle gruppenspezifischer Ahnenbeziige
nun die koniglichen Ahnen des ,,nationalen Einigers® Andrianapoinimerina als Mittler zur
jenseitigen Welt traten. Andererseits lie8 der siegende Konig die Ahnen der Besiegten zu
seinen Ahnen werden, so dass diese Inkorporation ein einigendes Band entstehen lief3. In-

dem Radama I. und seine Nachfolger diese Ahnenbindung fortsetzten — also trotz der Posi-
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tion des Siegers Traditionen der Besiegten zu ihren eigenen machten — schufen sie eine

Grundlage fiir eine Anndherung, auch wenn diese Politik keinen Bestand hatte.

Ramandimbilahatra verweist hinsichtlich der wechselseitigen Ahnenbindung auf Randrian-
ja, der in ihr eine ,,permanente Hybridisierung® (Ramandimbilahatra 2010: 14) und im
permanenten Verhandlungswillen der Madagassen den Kern der Malgachéité, des ,,Mada-
gassisch-Seins* sieht: ,,[.‘essence méme de la malgachéité n‘est que perpétuelles hybrida-
tions et négociations” (Ramandimbilahatra 2010: 14). Die durch Sieg erzwungene Aner-
kennung der Merina-Dominanz fithrte zwar zur Treuepflicht ihnen gegeniiber, aber den
Prinzen oder Kdnigen regionaler Gruppen galt gleichermallen die Gefolgschaft durch ihre
Mitglieder. So zeigte sich den franzosischen Kolonisatoren 1895 zwar ein Royaume de
Madagascar, das jedoch von regionalen Gruppen gekennzeichnet war, die nur durch die
politischen Ziigel der Zentralmacht zusammengehalten wurden. Somit lie3 sich die Beherr-

schung des Landes durch die Kolonialmacht allerdings auch leichter erreichen.

Madagaskar erfuhr als Royaume de Madagascar erstmals Anerkennung von Grof3britanni-
en, ohne jedoch eine wirkliche nationale Geschlossenheit aufzuweisen, wobei die dahinter-
stehende gruppenbedingte Heterogenitdt durch die unterschiedliche Akzeptanz des christ-
lich-protestantischen Glaubens auf Seiten der Merina und des katholischen Glaubens auf
Seiten der Cotiers unterstrichen wurde. Als die Missionierungstitigkeit der London Missi-
onary Society (LMS) unter Radama I und unter Ranavalona II die Merina zum Protestan-
tismus fiihrte, wurde der protestantische Glaube von den Cétiers zum Gegner erklért. Die
politische Macht der Merina, ihr protestantischer Glaube und die durch die LMS begriinde-
te Ausrichtung auf Groflbritannien wurden zu einer ethnisch-politisch-religiosen Gesamt-
grofBBe, der sich die Cotiers mit dem von franzdsischen Missionaren verbreiteten katholi-
schen Glauben und mit einer pro-franzdsischen Haltung entgegenstellten. In dem Royaume
de Madagascar eher ein Royaume Merina zu sehen, kennzeichnete die Distanz der Cétiers
zu den Merina. Diese Opposition wurde von der Kolonialmacht zusétzlich durch die Be-
griindung von 18 #ribus als Mittel der Zuriickdrangung der politischen Vorherrschaft der

Merina verschirft, die eine von ihnen gefiihrte Nation zum Ziel hatten.

Grundlage hierfiir war die Entwicklung kartografischer Einteilungen des Landes ausge-
hend von Festlegungen franzdsischer Ethnologen, die jedoch auch nicht miteinander ver-
bundene Gruppen in festen Verwaltungsgrenzen zusammenfiihrten, womit sich die franzo-

sischen Politik von ,.teilen und herrschen* auf der Grundlage der politique des races durch
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Gallieni als ersten franzosischen Gouverneur leichter umsetzen lie. Gleichwohl nutzte die
Kolonialmacht die Kenntnisse und Fahigkeiten der Merina zur Umsetzung ihrer kolonial-
administrativen Vorstellungen, womit den hierfiir eingesetzten Merina ein hervorgehobe-
ner sozialer Status zuteilwurde, der jedoch zusétzliche gesellschaftliche Trennungslinien

schuf, die bis heute nachwirken.

Die prénationale Entwicklung regionaler Gruppen und ihr Verhéltnis untereinander, die
Eroberungs-, Allianz- und Dominanzpolitik der Merina zur Schaffung eines gesamt-
madagassischen Konigreichs sowie die Folgen kolonialer Ethnienpolitik erkldren das Ent-
stehen der Trennungslinien und die permanenten Forderungen nach gesellschaftlicher
Gleichstellung auf Seiten der Cotiers. Den Forderungen nach einer die ethnischen Gege-
benheiten berlicksichtigenden Verteilung von Entscheidungsfunktionen im Staat oder nach
Respektierung regionaler Sprachlichkeit steht dabei der Ruf nach nationaler Einheit ge-
geniiber. Andererseits wird gleichzeitig eine stirkere Regionalisierung der Verwaltungs-,
Erziehungs- und Wirtschaftspolitik oder sogar eine Foderalisierung des Staates gefordert.
Jede bisherige madagassische Regierung stand daher vor der Aufgabe, dieses Spektrum
ethnisch begriindeter Forderungen mit dem Ziel nationaler Einheit in Einklang zu bringen,
wobei zu den treibenden Kréften ethnischer Forderungen auch die associations ethniques

oder die associations d ‘originaires zdhlen, deren Rolle noch erldutern sein wird.

Der Herausforderung, die im MAP dargestellte kulturell bedingte Vielfalt als Chance zur
wirtschaftlichen Entwicklung und zur nationalen Einheit zu nutzen, stehen ethnozentrische
Forderungen gegeniiber, die die ethnische Vielfalt nicht im staatlichen Zentralismus, son-
dern in einer dezentralisierten Struktur des Landes beriicksichtigt sehen wollen. Die Vor-
stellung von nationaler Einheit unter Respektierung der Vielfalt ethnisch-kultureller Inte-
ressen, die Idee von einer Interessensbalance von Nation und ethnischer Vielfalt, das Ver-
langen nach einem ethnischen Selbst-sein-wollen kennzeichnet die bisher ungeldste gesell-
schaftspolitische Herausforderung. Dieses Ziel wird nach Ramandimbilahatra nur erreicht,
wenn sich Ethnizitdt und staatsbiirgerliche Einstellung in einem einheitlichen, aber de-
zentralisierten Staat miteinander verbinden: ,,Ethnicité et citoyenneté trouvent leur com-

plémentarité dans le cadre d‘un Etat unitaire décentralisé¢* (Ramandimbilahatra 2010: 21).

Der Wert einer solchen Dezentralisierung spiegelt sich auch in einer Betrachtung von
Jeffrey C. Kauffmann wider, der die madagassische Jugend eher im Lokalen als im Natio-

nalen verortet sieht, da das Lokale die geschichtliche Bindung eher liefere als das Nationa-

97



4 Ethnizitiat und Nation

le und die Nation als ,,hybrid Franco-Merina construction* (Kauffmann 2001: 8) wahrge-

nommen wiirde.

Die Vorstellungen von nationaler Orientierung sind dabei unterschiedlich, denn sie variie-
ren zwischen der bodenstindigen, mehr auf das unmittelbare Territorium fokussierten Ein-
stellung der Landbevdlkerung und der vom europdischen Denken gepréigten Nationendefi-
nition. Bodenstdndige nationale Verbundenheit, das Denken in historischen Dimensionen
und die westliche Vorstellung von ,,Nation* finden sich dagegen in Adelskreisen der Meri-
na und haben zu monarchistischen Zielvorstellungen gefiihrt, die im aktuellen politischen
Diskurs von einer Vielzahl von Adeligen-Gesellschaften vertreten werden. In ihnen finden
sich auch Personenkreise wieder, die sich als von der franzdsischen Kolonialmacht Be-
nachteiligte ansehen und einem ausgeprigten Nationalismus anhingen. Zu diesem Bild
passt auch der schon vorhandene Entwurf einer neuen Staatsflagge mit dem koniglichen

historischen Rot-weil3.

Der Gedanke der Wiedereinfithrung eines Merina-Konigs bleibt ebenso wenig unausge-
sprochen wie die Uberlegungen, die die Merina ginzlich aus der madagassischen Gesell-
schaft ausgeschlossen sehen wollen. Gerade ihre von der Kolonialmacht betriebene Herab-
setzung, die sich bis in die Phase unmittelbar vor der Unabhingigkeit erstreckte, sei der
eigentliche Grund fiir den von diesen Kreisen beklagten aktuellen Niedergang des Landes:
»[---] la déchéance actuelle de Madagascar est justement cette ,,exclusion” des Merina,
écartés donc [...] de toute responsabilité effective a 1‘échelle nationale dans leur propre
pays depuis maintenant plus d‘un sie¢cle!* (www.merina.blogspace.fr). Dieser heute noch
»gefuhlten Herabsetzung steht die — allerdings begrenzte — Fiihrungsrolle gegeniiber, die
den Merina von der Kolonialverwaltung iibertragen worden war, und die gleichzeitig eine
Herabsetzung der Cotiers bedeutete. Das Gefiihl der Herabsetzung ergibt sich bei den Me-
rina also aus der historischen Entscheidung Frankreichs, sie der nationalen Fiithrungsrolle
zugunsten der Cotiers beraubt zu haben, ohne dass diese damit in eine Fiihrungsrolle ge-

langt wéren.

Die Vorstellung der Merina, historisch kaltgestellt worden zu sein und weiterhin kaltge-
stellt zu werden, wird in der aktuellen Politik (2012) zusétzlich durch die Empfehlung der
Southern African Development Community (SADC) genédhrt. Auf der Suche nach einem
politischen Weg, der die Ablosung des aktuellen Ubergangsprisidenten Rajoelina zum Ziel

hat — Rajoelina ist Angehériger der Merina — schlug die SADC vor, dass ein neuer Uber-
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gangsministerprisident weder aus der politischen noch der ethnischen Umgebung des Pri-
sidenten kommen solle; aullerdem miisse dieser aus einer anderen Provinz als der des
Hochlandes stammen, das als Kernregion der Merina gilt. Mit dieser Konzeption wiirde
einem Nicht-Merina der Weg geebnet. Mit beiden Vorschligen wiirde auch vermieden,
dass eine vorstellbare erneute Kandidatur des durch den Putsch 2009 entmachteten ehema-
ligen Préisidenten Ravalomanana — ebenfalls Angehdriger der Merina — wieder zu einer
Merina-Dominanz fiihren konnte. Das Gewicht der ethnischen Frage in dieser das Land
politisch, wirtschaftlich und gesellschaftlich blockierenden Situation wird in der Artikel-
iiberschrift ,,Premier ministre de la Transition — Ni TGV ni merina“ (L‘Express de Mada-
gascar 2011) deutlich (TGV = Tanora malaGasy Vonona, Partei der ,,Entschlossenen ma-

dagassischen Jugend* und Kiirzel fiir den Ubergangsprisidenten Rajoelina).

Mit dem von der SADC kommenden Vorschlag wurde eine ethnische Biichse der Pandora
sichtbar. Nasolo Frédéric Valiavo Andriamihaja, (Pseudonym VANF), selbst Mitglied der
Merina und scharfer Kritiker des ebenfalls den Merina angehdrenden Ubergangsprisiden-
ten Rajoelina, kritisiert das im Vorschlag der SADC enthaltene Wahlverfahren mit der da-
rin verborgenen Ethnisierung (wie sie durch den Ausschluss eines Merina fiir das Amt des
Ministerpriasidenten sichtbar wird), wobei das Konzept sich aber auf ein Stimmungsbild in

der politischen Klasse des Landes abstiitzt.

In seiner Bewertung wird VANF zum vehementen Verteidiger der Merina. Er stellt die
Frage, weshalb die Merina mit einem solchen Konzept bestraft werden sollen, obwohl sie
doch seit dem 19. Jahrhundert die bedeutendste gesellschaftliche Kraft fiir eine Fiihrung
des Landes darstellten und den hochsten Grad an schulischer Bildung aufwiesen. Er fragt
nach der Reife der Republik und fordert, dass man sich nicht in ein ethnisches Korsett ein-
zwingen lassen solle. Gleichzeitig verweist er auf die immer noch bestehende Mdoglichkeit
eines Foderalismus, der den traditionellen, historischen und kulturellen Gegebenheiten
entspriche. Zwischen 1960 und 2001 hitten die Cotiers die Prisidenten gestellt, bei den
schulischen und universitidren Priifungen sei das quota social — ein die gesellschaftliche
Schichtung beriicksichtigendes Kriterium — angewandt worden, wie das auch bei der Be-
setzung von Verwaltungsstellen der Fall sei, womit die Cotiers den von den Merina er-
reichten historischen Vorsprung aufgeholt hiatten. Von Ausnahmen abgesehen habe es nie
ethnische Gleichheit zwischen dem Prisidenten und dem Ministerprasidenten gegeben. Die

Ausbalancierung der ethnischen Frage sei eine Frage des Lobbying, sollte aber nicht zu
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einer offiziellen Vorgabe in einer Republik werden. Aber man sei eben in Madagaskar

(Andriamihaja, pers. Komm., Mérz 2012, Antananarivo).

Die ethnisch orientierten Verfassungsziele und die im MAP dargestellten strategischen
Ziele zur gesamtgesellschaftlichen, nationalen Entwicklung des Landes, einschlielich der

Ausbildung nationaler Identitét, bleiben bei diesen Positionen auf dem Priifstand.
4.4 Nation und Widerstand

4.41 Die Menalamba

Die politische Vorstellung von einem nationalen Vaterland, wie sie beispielsweise in den
Lehrzielen der allgemeinbildenden Schulen in der Formel des aimer sa patrie zum Aus-
druck kommt oder wie sie sich immer wieder in aktuellen AuBerungen von Politikern fin-
det, stellt den Versuch dar, den Begriff des tanindrazana als ,,Land der Ahnen* mit dem
Grab der Ahnen als dem eigentlichen heimatlichen Bezugspunkt des Individuums auf das
madagassische Gesamtterritorium auszudehnen. Der emotionale und spirituelle Wert der
Bindungswirkung des tanindrazana wird also mit dem Ziel der Schaffung einer unité nati-
onale ebenso instrumentalisiert wie er auch schon in Kolonialzeiten genutzt wurde, um die
Widerstandskrifte zu blindeln, deren Kampf mit der Bewegung der Menalamba (rote Tii-

cher) ihren Anfang nahm.

Nach der Einnahme der madagassischen Hauptstadt 1895 durch Frankreich wurden nicht
nur die franzosischen Truppen sondern auch die Truppen der schwachen madagassischen
Regierung sowie die Kirchen und Missionare durch die Menalamba angegriffen. Die Mo-
tivation zu diesem Widerstand ergab sich zum einen aus dem Willen, eine weitere Beset-
zung des Landes zu verhindern und zum anderen aus dem historisch gewachsenen Wider-
willen gegeniiber dem monarchistischen Dominanzstreben der Merina-Dynastie. Die dritte
treibende Kraft lag im Widerstand gegen die von der Annahme des christlichen Glaubens
durch das Konigshaus (Ravanolona II., 1856) ausgehenden Christianisierung der Bevdlke-
rung und der damit verbundenen Zuriickdrangung der traditionellen Glaubenskonzeptio-
nen. Die schwicher gewordene Position des von den Merina gefiihrten Staates und der
zunehmende Widerstand gegeniiber der Monarchie waren der Anlass fiir die Menalamba,
thren Widerstand mit seinen politischen und religiosen Wurzeln gegen das Fremde
schlechthin zu formieren. Der anti-franzdsische, anti-christliche und gegen das Fremde
gerichtete Einsatz der Menalamba verstand sich trotz ihrer Opposition gegen die monar-

chistische Beherrschungspolitik als Verteidigerin der Monarchie, jedoch in ihrer traditio-
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nellen, nicht-christlichen Form. Aus dieser Situation ergab sich, dass sich christliche Ma-
dagassen auf der Seite der franzosischen Invasoren wiederfanden und nicht auf der Seite

der das Land verteidigenden, traditionsorientierten Menalamba (Ellis 1998).

Der Widerstand seitens der Menalamba, der sich wie ein Flachenbrand tiber das Land aus-
breitete, miindete in die am 27. September 1886 in Kraft tretende Annexion Madagaskars
durch Frankreich mit der Einsetzung Gallienis als Gouverneur. Mit ihr setzte ebenfalls die
Authebung der Sklaverei und die Befreiung der von den Merina beherrschten Ethnien ein,
auf deren wirtschaftlicher Bedeutung ein wesentlicher Teil des Merina-Herrschaftssystems
beruht hatte, das damit seine Basis verlor und 1897 sein Ende in der Abschaffung der Mo-

narchie in fand.

Die Auflosung des Herrschaftssystems der Merina stellte ein zentrales Ziel Gallienis dar,
auch wenn er sich der Merina mit ihrer Verwaltungserfahrung bedienen musste. Als Zei-
chen der endgiiltigen Zerschlagung ihres Einflusses lieB Gallieni 1897 die sterblichen
Uberreste von Andrianampoinimerina vom Schlosskomplex des Rova in Ambohimanga
auf den Rova in Antananarivo liberfithren. Damit verfolgte er das Ziel, keinen Ort nationa-
ler Erinnerung entstehen zu lassen. Uber ein Netz von Militérposten und mit Hilfe brutaler
Militdraktionen, denen nach Schéitzungen mehr als 100 000 Madagassen zum Opfer fielen,

gelang es Gallieni, das Land zu ,,pazifizieren*, wobei dieser Prozess bis 1915 andauerte.

In den Jahren 1895 bis 1899 war es dem Widerstand gelungen, einen grof3en Teil der ma-
dagassischen Bevolkerung fiir ihre Ziele zu gewinnen; die Zahl der Sympathisanten wird —
bei einer Gesamtbevdlkerung von ca. 2 Mio. Einwohnern — nach Randrianja auf ca. 300
000 Personen geschétzt (Randrianja 2001: 96). Dabei stellt sich die Frage, ob die Vorstel-
lung von einem einheitlichen nationalen Territorium von allen Widerstandlern gleicherma-
Ben getragen wurde, da die traditionelle madagassische Konzeption von einem territorial
begrenzten und vom Individuum {iberschaubaren Land der Ahnen (tanindrazana) ausgeht
und nicht von einem nationalen Gesamtterritorium. Dies wird auch in der Zweiteilung der
Menalamba erkennbar. Auch wenn sich die Menalamba in ithrem Widerstandswillen einig
sahen, so verfolgten sie doch mit den Menalamba des Nordens und den Menalamba des
Siidens zwei Richtungen. Die Menalamba des Nordens einerseits strebten eine neue Ge-
sellschaft auf der Basis einer konstitutionellen Monarchie mit einem monarchistischen
Oberhaupt an, das vornehmlich représentativen Charakter haben sollte; die Menalamba des

Siidens andererseits griffen in ihren Vorstellungen auf ein Monarchiekonzept zuriick, in
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dem im Konig oder in einer Konigin weiterhin die mit dem ,,Goéttlichen® verbundene Sak-

ralitdt und die mit ihr verbundene Zentralgewalt gesehen wurde.

Der Kampf gegen die Kolonialmacht wurde also von verschiedenen Zielvorstellungen ge-
tragen, aber es war die Gemeinsamkeit im Ziel der Wiedererlangung der Unabhéngigkeit,
die zu einer breiten Unterstiitzung der Menalamba insgesamt fiihrte. Einigkeit zeigte sich
v.a. in der negativen Bewertung eines zentralistisch wirkenden monarchistischen Staates
unter der Fiihrung der Merina: ,,Ils (die Fiihrer der Menalamba, Anm. d. Verf.) semblaient
imaginer un Etat monarchique trés fortement décentralisé dans lequel les démes auraient
une autonomie importante. Ils surent, en ce cas, exploiter la notion ,,tanindrazana® [terre
des ancétres] qui prévalait chez leurs partisans® (Randrianja 2001: 97). Das Einigungsbe-
streben sollte also in eine weitgehend autonome Regionalisierung einmiinden, die wiede-
rum auf dem Konzept der territorial begrenzten tanindrazana beruhen sollte. Es war die
Vorstellung von diesem Konzept, die den Menalamba den breiten Zuspruch v.a. in der
landlichen Bevolkerung sicherte. Sie verband mit den Menalamba aullerdem die Erwar-
tung an sozialen Fortschritt, den die wirtschaftliche Ausbeutung durch die Monarchie un-

terbunden hatte.

In dieser differenzierten Ausgangslage mit dem Merina-Konigreich als historischer Erfah-
rung und als Kern eines Nationalstaates sowie in der Zielsetzung eines dennoch gemein-
samen Kampfes gegen die Kolonialmacht, sieht Randrianja die Ursprungsform der Ent-
wicklung eines madagassischen Nationalstaates: ,,Cette situation contribua a la production
d‘une sorte de protonationalisme qui comporte plusieurs niveaux de perception
d‘appartenance* (Randrianja 2001: 97). Dabei kann mit Blick auf die unterschiedlichen
Zielvorstellungen nicht liberraschen, wenn sich unterschiedliche Auspriagungen nationaler
Identitét zeigten. Diese Unterschiedlichkeit, die vom gemeinsamen Ziel der Wiedererlan-
gung der Unabhingigkeit iiberlagert wurde, griindete also in der Vorstellung, den traditio-
nellen regionalen Territorialgrenzen ihre Bedeutung zuriickzugeben, in denen die lokalen
bzw. regionalen Fiihrungspersonen wieder in ihre Machtfunktion zuriickkehren wiirden. In
diesem Ziel ist daher eher das Bestreben in Richtung einer Restauration eines ausgeprégten
Regionalbewusstseins zu sehen als die Schaffung eines Nationalstaates; dieser entsprach
nach Randrianja eher der Idee eines nationalisme romantique der madagassischen Merina-

Fiihrungselite mit ithren monarchistisch-restaurativen Vorstellungen.

102



4 Ethnizitiat und Nation

Die im Ziel der kolonialen Befreiung sich einig zeigende Menalamba war also in ihren
Motiven vielschichtig: Neben dem Wunsch nach einer Riickkehr zu den traditionellen (je-
doch von der Dominanz der Merina-Herrschaft befreiten) Machtstrukturen auf lokaler und
regionaler Ebene standen monarchistisch-restaurative wie auch monarchistisch-
konstitutionelle Vorstellungen im Vordergrund; zusitzlich erwarteten Teile der Bevolke-
rung das Entstehen einer gerechteren Gesellschaft. Der Entwicklung eines auf diesem We-
ge entstehenden Nationalstaates standen allerdings die lokalen, durch Geburt vorgegebe-
nen lokalen und regionalen Identititen entgegen. Auch wenn die Widerstandsbewegung
nicht von dem Bestreben getrieben war, einen madagassischen Nationalstaat schaffen zu
wollen, sondern in erster Linie das Ziel der Befreiung verfolgte, so vermutete Gallieni
dennoch madagassische Nationalbestrebungen. Als Leitfigur dieser Bestrebungen sah er
Konigin Ranavalona III, die er 1897 konsequenterweise ins algerische Exil schickte, wo
sie 1917 verstarb. Die Uberfiihrung ihrer sterblichen Uberreste 1938 nach Madagaskar
kann als Kennzeichen dafiir gesehen werden, dass die gesellschaftlichen Verhéltnisse im
Lande durch eine zunehmende Anpassung an die franzdsischen Vorgaben sowie durch
Assimilation bestimmt wurden, so dass die Vorstellungen von einer monarchistischen und
Merina-bestimmten Nationenbildung kein politisches Gewicht mehr hatten. In der Bestat-
tung in madagassischer Erde sah der amtierende Gouverneur Cayla v.a. einen Hinweis an
die Vertreter restaurativer Vorstellungen, nun auch ihrerseits die ,,Beerdigung® madagas-
sisch-nationaler Ideen zu betreiben und in der Bestattung Ranavalonas III. einen Beweis

fiir die Gefiihle der Mere patrie gegeniiber Madgaskar zu sehen (Randrianja 2001: 108).

Da der Widerstand der Menalamba nicht primédr von dem Gedanken getragen war, einen
Nationalstaat zu griinden, sondern lokale und regionale Eigenstindigkeit zuriickzugewin-
nen, politische Selbstbestimmung zu erreichen und traditionellen Glaubenskonzepten wie-
der den Vorrang einzurdumen, konnte aus dieser Vielschichtigkeit der Ziele kein Impuls in
Richtung nationaler Einheit entstehen. Die Merina-Dominanz stand dabei als besonders
trennender Faktor der Vorstellung von der Errichtung einer nationalen Gemeinschaft ent-
gegen. In dieser Motivationslage liegt auch der Grund, dass sich aus der Menalamba keine
mythische Nationalfigur entwickelte, obwohl in Rabezavana die Fiihrungsperson des Wi-
derstandes vermutet wurde. Die durch militdrische Gewalt erreichte Zerschlagung der Me-
nalamba kann also nur in Grenzen als Zerschlagung eines im Ansatz befindlichen Natio-

nalgedankens gewertet werden. Der Eigenstindigkeitswille in den einzelnen Ethnien wirk-
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te dem von der Merina-Monarchie bis zur Annexion betriebenen Weg zur Nation entge-

gen.®

4.4.2 Ravoahangy und die VVS

Die von den Menalamba ausgehende anti-franzosische Bewegung war zwar dem milita-
risch harten Durchgreifen Gallienis unterlegen, aber seine Politik, die Bedeutung der Meri-
na zu eliminieren, hatte unter den Merina im selben Malle Widerstandsbereitschaft entste-
hen lassen wie der Widerstand der Menalamba zuriickgedriangt werden konnte. Dabei
spielte nicht nur die politische Entmachtung der vormaligen Fiihrungsschicht eine Rolle,
sondern auch die damit einhergehende wirtschaftliche Zuriickdrangung der Merina und der
nachfolgenden eindeutigen Bevorzugung franzosischer Wirtschafts- und Investitionsinte-
ressen. Unabhingig von der militdrischen Hirte Gallienis und der von ihm begriindeten
politique des races legte er damit das Fundament fiir eine intensive wirtschaftliche Nut-
zung des Landes und fiir administrative Strukturen nach franzésischem Vorbild. Zusitzlich
fiihrte er ein franzosisches Bildungswesen ein, zu dem auch die 1902 gegriindete und heute
noch bestehende Académie Malgache gehorte, deren Forschungen sich insb. auf die Berei-
che Ethnologie, Sprachwissenschaft, Soziologie, Literaturwissenschaft, Kunst und Ge-

schichte konzentriert.

Dem von dieser Politik ausgeldsten Widerstand unter den Merina, der auch landesweite
Dimensionen hétte erreichen kdnnen, setzte Gallieni seine Assimilierungspolitik entgegen,
indem die franzdsische Verwaltung Kriterien entwickelte, nach denen Madagassen franzo-
sische Untertanen werden konnten. Die Gouverneure Augagneur (1909) und Cayla (1938)
erweiterten diesen Zugang stufenweise bis zur moglichen Erlangung der franzdsischen
Staatsangehorigkeit, die bis 1939 allerdings nur etwa 8000 Madagassen erhielten (Rama-
holimihaso 1983: 186).

% Dass sich Vorstellungen von einer von den Merina gefiihrten Nation bis heute halten, wurde in einem vom
Verf. mit dem Vorsitzenden der Conférence des Rois et Princes de Madagascar gefiihrten Gespréch deutlich
(Antananarivo, 2010). Demnach kdnne eine westliche Staatsform als systéme laique in Madagaskar keinen
Erfolg haben, denn nur der Grand Roi als Vertreter der Nation, der Roi als Vertreter der Tribus, die Petits
Rois als Vertreter der Clans und die ray aman-dreny auf der Ebene der Familien kennen die Bediirfnisse des
Madagassen und sichern iiber ihre Befehlsketten die Umsetzung der getroffenen Entscheidungen. Die Un-
kenntnis der Strukturen im Lande fiihre dazu, dass die herrschenden Politiker erfolglos bleiben miissten, denn
L ‘Etat-Nation donne la vie; c‘est lui qui nourrit™ (ebd.), wobei der Informant unterstellte, dass es sich um
einen monarchistisch gefiihrten Nationalstaat handelt, der ,,das Leben gibt und aufrecht erhalt“ (ebd.).
Gleichwohl gestand er zu, dass Ethnien auf der madagassischen ferre sacrée immer wieder in Fehde liegen.
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Die Assimilierungspolitik Gallienis, von der sich die Mehrheit der Bevdlkerung ausge-
schlossen sah, fiihrte zur Forderung der von Ralaimongo gegriindeten Ligue francgaise pour
l‘accession des indigenes de Madagascar aux droits de citoyens frangais, Madagaskar in
den Status eines franzdsischen Départements zu iiberfithren. Ralaimongo forderte mit sei-
ner Liga das Recht der Madagassen auf die franzdsischen Biirgerrechte ein, was mit einer

Aufhebung des Kolonialstatus verbunden gewesen wire.

Da die Assimilierungspolitik von Seiten der Madagassen jedoch als eine zu offensichtliche
Methode zur politischen Ruhigstellung verstanden wurde, um den Forderungen nach glei-
cher Behandlung kontrolliert und gesteuert nachzukommen, verfestigte sich der Wider-
stand mit dem Ziel der Wiederherstellung von Unabhingigkeit und Souverinitit, so dass
sich hieraus nach der Griindung der Menalamba (1886) als erster Widerstandsbewegung
mit der VVS (vy vato, sakelika — Feuer, Eisen, Netzwerk, gegriindet 1913) die zweite lan-
desweit agierende Widerstandsbewegung entwickelte. Thr sollte 1947 mit Griindung der

MDRM (Mouvement démocratique de la rénovation malgache) eine dritte Widerstands-
kraft folgen.

Wenn die Kolonialmacht glaubte, nach der Erstickung des Menalamba-Widerstandes wie-
der an die Fortsetzung der Umsetzung ihrer Ziele gehen zu konnen, so hatte sie nicht mit
den von den Studenten der Ecole de Médicine de Tananarive ausgehenden Protesten ge-
rechnet. Diese fiihrten die Riickstindigkeit und den politischen Niedergang Madagaskars
auf die Kolonialmacht zuriick und schlussfolgerten, dass nur die Wiedererlangung der Un-
abhingigkeit zu neuen Weichenstellungen fithren konne. Die Richtigkeit eines durch sie
zur Doktrin erhobenen madagassischen Nationalismus sahen sie in Reiseberichten Ravelo-
jaonas bestdtigt, in denen er 1913 die bemerkenswerte politische und wirtschaftliche Ent-
wicklung Japans wihrend der Meiji-Periode beschrieb, die das Land zu einer Fiihrungs-

macht in Ostasien hatte werden lassen.

Die von den Studenten gegriindete V'V sah in Feuer und Eisen die Symbole ihres Wider-
standes, der sich mit Hilfe eines Netzwerkes iiber das ganze Land verbreiten sollte. Der
den Mitgliedern abverlangte Schwur, der den Einsatz des eigenen Lebens zum Wohle des
Vaterlandes forderte und die Widerstdndler an die Gemeinschaft band, lag in der Tradition
der fatidra als Zeichen der ewig geltenden Blutsbriiderschaft. Thr Fiihrer, Dr. Joseph Ra-

voahangy, wurde als das patriotische madagassische Bewusstsein angesehen, wenngleich
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dieser Ruf die Landesgrenzen so gut wie nicht {iberschritt und selbst in Frankreich nur in

politischen Kreisen bekannt war.

Ravoahangy, selbst Absolvent der Ecole de Médicine de Tananarive und Angehoriger der
Merina, jedoch aufgewachsen unter den Betsileo (zu den Cotiers zihlend) hatte trotz seiner
adeligen Herkunft eine Nihe zu Nicht-Merina entwickelt. Diese Néhe schreibt bspw.
Tronchon nicht nur dessen Intelligenz, sondern v.a. seiner engen Bindung an die fihavana-
na und die fokonolona sowie seiner festen religiosen Uberzeugung als protestantischem
Christen zu (Tronchon 1977). Als Mitbegriinder der geheimen VVS wurde Ravoahangy
zum Kopf dieser patriotischen Bewegung. Zusétzlich befliigelte der Ausbruch des Ersten
Weltkrieges die weitere Entwicklung dieses Widerstandes. So wuchs Ravoahangy schnell
— im Gegensatz zu der Fithrungsfigur der Menalamba, iiber die, wie bereits weiter oben
erwdhnt, nur Vermutungen angestellt werden konnen — in der VVS zur Fiihrungsperson

heran.

Die Aufdeckung eines von den Franzosen vermuteten Komplotts durch die VVS fiihrte
1915 im Zuge einer Verhaftungswelle auch Ravoahangy und weitere Mitglieder der Ge-
sellschaft zu einer ersten Begegnung mit der kolonialen Macht: Die Verhafteten wurden zu
sieben Jahren Zwangsarbeit verurteilt; dies machte den Preis sichtbar, zu dem eine neue
madagassische Identitdt zu erhalten sein wiirde. Das als unverhéltnismafig hart angesehene
Stratmall wurde auBerdem als Versuch der Kolonialmacht angesehen, die als verbreche-
risch eingestufte V'VS auszuldschen und das weitere Verbleiben Frankreichs in Madagaskar
zu legitimieren. Diese UnverhdltnisméBigkeit wurde von der VVS als bestirkende Motiva-
tion dafiir angesehen, den Widerstand fortzusetzen, da sie sich als ,,mouvement de libérati-

on culturelle et sociale verstand (Pascal 1965: 27).

Nach Beendigung seines Medizinstudiums 1923 findet Ravoahangy in Jean Ralaimongo
einen antikolonialen Mitkdmpfer, der {iber seine Publikationen Le Libéré und L’ Opinion
die kolonialen Ungerechtigkeiten angreift. Ravoahangy wird zu einem unmittelbaren Geg-
ner Frankreichs, auch wenn er seine antikolonialen Gedanken auf die von Frankreich aus-
gehenden Ungerechtigkeiten beschrinkte und nicht die Griindung einer madagassischen
Nation zum Ziel hatte. Die Verhaftung der Wortfiihrer der am 13. Mérz 1929 in der Haupt-
stadt ablaufenden nationalen Protestbewegung macht Ravoahangy zu deren Verteidiger.
Das vom Generalgouverneur Cayla ausgesprochene Verbot jeglicher politischer Betiti-

gung, verbunden mit einem Aufenthaltsverbot in der Hauptstadt, zwingt ihn zum Verlassen
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Antananarivos. Dort kann er sich erst 1938 nach Entspannung der politischen Lage als
Arzt niederlassen und seine Pressearbeit sowie die Mitwirkung an gewerkschaftlicher Ar-

beit wieder aufnehmen.

Pascal sieht in der etwa zehn Jahre existierenden VVS deshalb eine Besonderheit, weil sie
zum einen eine biirgerliche Bewegung darstelle, von protestantischen Glaubigen mitgetra-
gen wurde und sich auf die Einwohner Antananarivos stiitzte und zum anderen, weil sie
sich an dem Vorbild Japans orientiert habe. Mit dieser Analyse der Struktur der V'VS und
mit Hinweis auf die den Widerstand unterstiitzenden Protestanten erfasst Pascal in erster
Linie jedoch die Merina des Hochplateaus. Pascal ldsst unerwéhnt, dass der Ursprung der
JVS in den Studenten der Ecole de Médicine von Antananarivo lag, die allerdings haupt-
sdchlich von den Kindern der bildungsbewussten Merina besucht wurde. Die von Pascal
als biirgerlich beschriebene Widerstandsbewegung spiegelt damit kein wirklich breites
biirgerliches bzw. biirgerlich-multiethnisches Fundament der VVS wider, sondern kenn-

zeichnet eine vornehmlich von Merina getragene Aktion.

443 PADESM und MDRM - Gegner im Widerstand

Nach der militdrischen Niederlage Frankreichs zu Beginn des Zweiten Weltkriegs und der
damit verbundenen Ubernahme Madagaskars durch die Vichy-Regierung setzte die neue
Regierung Frankreichs nach Beendigung des Krieges ihre urspriingliche repressive Kolo-
nialpolitik fort, die zu Gefangennahmen und Internierungen der Widerstindler, zum Ver-
bot gewerkschaftlicher Betitigung, zur Einschrinkung der Pressearbeit und zu politischen
Verfolgungen fiihrte. Der von den Madagassen inzwischen als zentrale Autoritit des Wi-
derstandes angesehene Ravoahangy unterbrach seine bis dahin offen gefiihrten politischen

Aktivitaten.

Neue Hoffnungen entwickelte der Widerstand, als GroBbritannien 1942 Madagaskar be-
setzte und die madagassischen Nationalisten von London die Moglichkeit einer Selbstre-
gierung erwarteten. Allerdings konnte das wieder befreite Frankreich seine kolonialen An-
spriiche erneut geltend machen und verlangte dem Land wirtschaftliche und als unertrag-
lich empfundene Leistungen ab. Neben dem wirtschaftlichen Druck erfolgte jedoch neben
der Wiederzulassung politischer und gewerkschaftlicher Aktivititen auch die der madagas-

sischen Pressetétigkeit.

Mit der Beendigung des Zweiten Weltkriegs und einer begrenzten politischen Offnung in

Madagaskar, wie sie sich etwa in der Zulassung von Wahlen fiir ortliche und regionale
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Biirgervertretungen oder in der Zulassung von vier Vertretern Madagaskars — zwei fiir die
Madagassen selbst und zwei fiir dort anséssige Franzosen — zur Assemblé National Frank-
reichs zeigte, wird eine nationale Vorstellung erkennbar, in der Mervyn Brown ein ,,natio-
nal ferment* (Brown 2000: 261) sieht. Ravoahangy und Raseta wurden als Verfechter der
kolonialen Befreiung in das franzosische Parlament gewihlt, aber als protestantische Meri-
na konnten sie vor dem Hintergrund der madagassischen Geschichte und der religiosen
Segmentierung Madagaskars kaum als wirklich ,,gesamtnationale” Vertreter angesehen
werden. Als ehemalige Mitglieder der V'V griindeten sie 1946 zusammen mit anderen ma-
dagassischen Intellektuellen (u.a. mit Dr. Albert Rakoto-Ratsimamanga, Raymond Rabe-
manjara, und Jacques Rabemanjara) die Mouvement Démocratique de la Rénovation
Malgache (MDRM), tiber die sie die sofortige Unabhéngigkeit Madagaskars anstrebten,

jedoch bei Verbleib in der Union Frangaise.*

Auch die Einbindung des katholischen und aus einer Familie mit Merina- und Betsimisa-
raka-Ursprung entstammenden Jacques Rabemananjara in die Griindung der MDRM recht-
fertigt nicht, in dieser Partei eine wirklich nationale Bewegung zu sehen. Diese begrenzte
Représentanz wird v.a. in der Existenz anderer politischer Gruppen deutlich, die sich im
Vergleich zur MDRM entweder filir ein behutsameres oder ein militanteres Vorgehen in

Richtung Unabhingigkeit einsetzten.

Besonders deutlich wird die eingeschréinkte ,,nationale” Vertretung seitens der beiden ma-
dagassischen Abgeordneten durch das Entstehen der Parti des Déshérités de Madagascar
(PADESM) 1946. In dieser Partei fanden sich Vertreter der Cdtiers aus verschiedenen
Landesteilen, womit sie als ethnisches Sammelbecken sowohl den historischen Merina-
Cotiers-Gegensatz als auch die sozialen Unterschiede zwischen Merina und Cotiers sicht-

bar machte.

Gleichzeitig sah sie sich als Instrument dafiir, im Fall der Unabhingigkeit ein Wiederauf-

erstehen einer Merina-Dominanz zu verhindern. Die Spaltung der parteipolitischen Land-

% Analog zum britischen Commonwealth suchte Frankreich den sich abzeichnenden Prozess der Dekoloni-
sierung nach dem Zweiten Weltkrieg zu nutzen, um seine Ubersee-Territorien weiter an sich zu binden, wenn
auch unter den Vorzeichen der politischen Unabhéngigkeit. Der 1946 gegriindeten Union frangaise folgte
1958 die Communauté frangaise, der sich jedoch nicht alle ehemaligen Kolonien anschlossen. Zu den we-
sentlichen Zielen dieser Organisation gehorte die Wahrnehmung der aulen- und verteidigungspolitischen
Interessen sowie die Justiz- und Wéhrungspolitik durch Frankreich.
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schaft wurde auch in der unterschiedlichen Sichtweise deutlich, wie die historische Rolle
der Kolonialmacht zu werten sei. Wahrend die MDRM den 50. Jahrestag der Annexion
Madagaskars durch Frankreich (6. August 1946) als Trauertag ansah, verstand ihn die PA4-
DESM als Tag der Befreiung von den Merina; wahrend die PADESM sich fiir die Beibe-
haltung einer engen Bindung an Frankreich auch in einer postkolonialen Zeit aussprach,
vertrat die MDRM das Ziel, schnellstmoglich nationale Unabhingigkeit zu erreichen. Aus
dieser Unterschiedlichkeit der politischen Perspektive erwuchs auch die unterschiedliche
Néhe Frankreichs zu den beiden Parteien. Wéhrend die MDRM und Ravoahangy als anti-
franzosisch angesehen wurden, genoss die PADESM die Unterstiitzung Frankreichs.

Der organisatorisch und — aufgrund besserer Bildung — personell unvergleichbar besser
aufgestellten MDRM gelangen landesweite Wahlerfolge, die auch auf der Reputation ihrer
beiden Abgeordneten in der Assemblée Nationale Frankreichs beruhten, die aber auch da-
rauf zuriickgefiihrt werden konnen, dass die Partei ein Sammelbecken sehr unterschiedli-
cher, bisweilen extrem anti-franzosischer Denkrichtungen war. Diese Lage nutzte Frank-
reich zur Unterstiitzung der PADESM, da in der MDRM ein auf die schnellstmogliche Un-
abhingigkeit orientierter politischer Gegner gesehen werden musste. Da die Kolonialver-
waltung die permanente Befiirchtung der Coétiers vor einem Wiedererstarken der Merina
erkannte, instrumentalisierte sie diese Furcht mit Blick auf die Schwéchung der MDRM
und der Stirkung der PADESM. In dieser Unterstiitzung der PADESM durch Frankreich
macht Brown eine Fortfithrung der politique des races aus: ,In another reversion to ,la
politique des races‘ they now gave active support and encouragement to PADESM; indeed
it seems likely that certain elements of the administration had a hand in its formation*

(Brown 2000: 262).

4.4.4 Ravoahangy — Widerstandler ohne Nationalmythos

Zu der bereits erwihnten franzdsischen Pro-PADESM-Politik gehorte auch die Entschei-
dung der franzdsischen Nationalversammlung, Madagaskar den Status eines Ubersee-
Territoriums einzurdumen und die Madagassen als franzdsische Biirger anzusehen, denen
aber — von Ausnahmen abgesehen — die vollen franzdsischen Biirgerrechte vorenthalten
wurden. Die Unterstilitzung der PADESM durch die Kolonialmacht trug zwangsldufig zum
Ruf der Partei bei, eine Marionette Frankreichs zu sein, die den Prozess der Unabhéngig-
keit verzogere. Die anti-franzosische Ausrichtung der MDRM, die insb. durch die aus
Frankreich heimgekehrten madagassischen Soldaten starken Zuspruch erhielt, miindete

1947 in militante Aktivitdten, die ihren Schwerpunkt im 6stlich der Hauptstadt liegenden
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Moramanga hatten. Auch wenn sich die Kdmpfe iiber zwei Jahre hinzogen und sich iiber
grof3e Teile des Landes ausbreiteten, konnte daraus kein entscheidender Erfolg erwachsen,
da die Aufstindischen dem harten bis brutalen Durchgreifen des franzosischen Militdrs
weder die erforderliche Organisation noch die materiellen Mittel entgegensetzen konnten.
Der Prozess der Auflosung dieses Widerstandes miindete in ,,the settling of old scores
between rival groups, families and political parties and [...] with a traditional hostility to

central authority (Brown 2000: 265)."

Indem dieser Prozess bewirkte, dass sich der Schwerpunkt wieder mehr in Richtung der
Begleichung alter Streitigkeiten unter Familien oder bereits friiher rivalisierenden Gruppen
verlagerte und sich zusitzlich gegen libergeordnete zentrale Strukturen wandte, legte er
wieder jene Bruchlinien offen, die die madagassische Gesellschaft traditionell zu kenn-
zeichnen scheinen. Damit lie dieser Prozess auch die begrenzten Vorstellungen von ,,Na-
tion” erkennbar werden. Tiefe Spuren der Spaltung zeigten sich in der madagassischen
Gesellschaft v.a. auch deshalb, weil einerseits der MDRM die Anstiftung zum bewaftneten
Widerstand vorgeworfen wurde, ohne diesen aktiv unterstiitzt zu haben, wiahrend anderer-
seits die v.a. von den Merina getragene MRDM ihrer politischen Rivalin PADESM Verrat
an der tanindrazana vorwarf, da sie sich nicht im gleichen Malle wie die MDRM am Wi-

derstandskampf beteiligt habe.

Die Zahl der madagassischen Opfer des Widerstandes, der 1949 endete, wurde nach mehr-
fachen Korrekturen mit etwa 80 000 angegeben. Jedoch lassen die ungenaue Kenntnis der
Bevolkerungszahl aus der Zeit vor dem Widerstandskampf und die unscharfe Definition
von ,,Opfer ,Dissidenten, Tote oder Vermisste* keine genaue Erfassung zu (Arzal-

ier/Suret-Canale 1999: 178).

Als politische Konsequenz des militanten Widerstandes wurde die MDRM aufgeldst und
zahlreiche Mitglieder — einschlieBlich Ravoahangy und Rabemananjara, die eigentlich

Immunitéit genossen — verhaftet und wegen des unterstellten Aufrufs zum Widerstand zum

%7 Als Synonym fiir die brutale Gewalt des franzosischen Militérs steht das Verladen madagassischer Wider-
standler in Eisenbahnwaggons in Moramanga, die im Anschluss daran durch Maschinengewehre beschossen
wurden. Eine Nachbildung der anschlieBend zur Verwischung von Spuren verbrannten Waggons findet sich
im Gendarmeriemuseum von Moramanga (Abb. 13). Diese Nachbildung im nur mit Sondererlaubnis zugéng-
lichen Bereich der Gendarmeriekaserne hat jedoch nicht den Rang eines nationalen Erinnerungsortes; eine
Entscheidung, die als Riicksichtnahme auf franzdsische Befindlichkeiten verstanden werden kann, wenn-
gleich im Stadtzentrum dem Widerstand ein Denkmal gesetzt wurde (Abb. 9).
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Tode verurteilt. Diese Urteile wurden spéter in lebenslange Haft umgewandelt und Ra-
voahangy 1956 unter Auflagen wieder freigelassen.® Das franzosische Exil konnte Ra-
voahangy 1960 mit weiteren Exilanten verlassen, um in Madagaskar unter seinem ersten
Prisidenten Tsiranana das Amt des Gesundheitsministers anzutreten. Tsiranana (Cotier)
war es auch, der fir den am 21. August 1970 verstorbenen Ravoahangy (Merina) ein

Staatsbegribnis ausrichten lieB3.

Als politischer Visionér, der sich sowohl durch kdmpferische 6ffentliche Bekenntnisse als
auch politische Agitation fiir die Unabhangigkeit Madagaskars einsetzte, sah Ravoahangy
trotz allem in Verhandlungen den besten Weg, dieses Ziel zu erreichen. Uber sein gewerk-
schaftliches Engagement, seine publizistische Arbeit und seine gewaltlosen Auftritte schon
in der Zeit der VVS, als Mitgriinder der MDRM und als Abgeordneter der franzdsischen
Nationalversammlung sah er im bewaffneten Widerstand einen politischen Niedergang der
Unabhéngigkeitsidee mit der Folge eines stirker werdenden Besatzungsdrucks. In seiner
Gewaltlosigkeit und seinem Patriotismus sieht Tronchon ,,une force idéologique, inscrite
dans la sagesse ancestrale de son pays* (Tronchon 1977: 242); diese von den Ahnen aus-
gehende Weisheit macht Ravoahangy in den Augen vieler zu einem ,,Gandhi der Madagas-

sen“ (ibid. 1977: 242).

Seine grundsétzliche Kompromissbereitschaft liel Ravoahangy dagegen auch zum erbitter-
ten Feind derjenigen werden, die sich seinem Realismus nicht anschlossen, da er die
Ubermacht Frankreichs als gegeben ansah. Seine Kompromissbereitschaft war mit der kla-
ren Absage an Verriter, Aufriihrer und politisch gefahrliche Abenteurer verbunden, die nur
der Kolonialmacht durch Provokation in die Hinde spielen wiirden. Mit dieser Haltung

begab sich Ravoahangy in Opposition zu all denen, die mit militantem Einsatz dasselbe

% Der Auflosung der MDRM folgte 1958 die Griindung der AKFM (Antoko ‘Ny Kongresi‘Ny Fahaleovanten-
an Madagasikara — Kongresspartei fiir die Unabhéngigkeit Madagaskars), die sich urspriinglich aus zehn
Parteien zusammensetzte. Vier Parteien zogen sich spéter aus dieser Zusammenarbeit zuriick, da sie die enge
Anlehnung an kommunistische Vorstellungen ablehnten. Diese vier Parteien griindeten die Rassemblement
National Malgache; als nationale Sammlungsbewegung hatte sie aber wie die radikal-nationale AKFM die
einschrankungslose Unabhédngigkeit Madagaskars zum Ziel.

Als Generalsekretdrin der AKFM wurde Mme Giséle Rabesahala — Ministre de la Culture et de [ ‘Art révolu-

tionnaire von 1977-1991 — gewihlt, die das politische Engagement ihrer Partei auf die Motivation zuriick-
fithrte: ,,C*était notre patriotisme et un seul mot: 1‘Indépendance* (Rabesahala, pers. Komm., Febr. 2009,
Antananarivo).
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Ziel erreichen wollten; aulerdem stellte er sich gegen geheimbiindlerische Vereinigungen,
da er in der Offentlichkeit seiner politischen Aktionen den Weg zur Unabhiingigkeit sah.
Diese klaren Positionen, die ihn nach Tronchon zu einem Fahnentrager von Nation, Wider-
stand und politischem Kompromiss werden lieBen, machten ihn im madagassischen Be-
wusstsein zwar zu einer aulergewdhnlichen historischen Personlichkeit, jedoch letztend-
lich einer mit polarisierender Wirkung. Ravoahangy hinterldsst somit das Bild eines enga-
gierten Kédmpfers fiir die Unabhingigkeit des Landes, aber nicht das Bild eines von allen

akzeptierten mythischen nationalen Fiihrers.

Diese Rolle wird auch nicht in Ralaimongo gesehen, obwohl seine Gedanken die ideologi-
sche Basis fiir die Widerstandsorganisation V7S und den von ihr ausgehenden nachhaltigen
Widerstandswillen bis zur endgiiltigen Unabhdngigkeit Madagaskars geliefert haben. In
der Befreiung von der Kolonialmacht sah er keine Restauration vorangegangener monar-
chistischer Herrschaft. Die von ihm angestrebte Befreiung verstand er dagegen als ,,liberté
par rapport au colonisateur (Pascal 1965: 27). Dieser Gedanke von Freiheit gegeniiber der
Kolonialmacht wird selbst in der Namensgebung der von ihm 1922 gegriindeten Ligue
frangaise pour l‘accession des indigenes de Madagascar aux droits des citoyens frangais
deutlich. Enge franzosisch-madagassische Beziehungen verband er mit freiheitlich-
demokratischen Werten, fiir deren Erwerb und Verbreitung seine Liga eintrat. Gleichzeitig
forderte er die Gleichstellung der madagassischen Biirger mit den Biirgern Frankreichs ein.
Uber seine enge personliche Bindung an Frankreich — Ehe mit einer Franzésin, Teilnehmer
am 1. Weltkrieg als Stabsunteroffizier, Mitglied einer franzdsischen Freimaurerloge und
enge Kontakte mit der franzosischen politischen Linken — versuchte er, den Madagassen
den Weg zu einer Gleichbehandlung mit den franzdsischen Biirgern zu 6ffnen, wobei er
insb. in den Franzosen Dussac und Planque Unterstiitzer fiir diese Ziele hatte. Seine Loya-
litdt gegeniiber Frankreich setzte Ralaimongo bis in den 2. Weltkrieg hinein fort, wobei er
nationalistischen Entwicklungen in Madagaskar Vorschub leistete, ohne aber darauf noch

direkten Einfluss zu nehmen.

Von Ralaimongo ging die Idee aus, den Madagassen mit dem franzdsischen Biirger insb.
sozial gleichzusetzen; wenn notig, sollte die Durchsetzung dieses Ziels auch das Mittel des
bewaffneten Widerstandes beinhalten. Die Bildung einer nationalen madagassischen Ge-
meinschaft oder die nationale Unabhéngigkeit waren nicht sein Ziel. Mit dieser Haltung

war Ralaimongo fiir die erkldrt nationalistischen Kréfte kein politisch wirksamer Wider-
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standler mehr. [hm wird heute zwar historisch bedingter Respekt entgegengebracht, ohne

in ihm jedoch eine allgemein anerkannte nationale GroBe zu sehen.

Sowohl Menalamba als auch die V'VS waren sich zwar im Kampf gegen die Kolonialmacht
einig, den sie als Befreiungskampf verstanden, dem aber kein Konzept zur nationalen Zu-
sammenfiihrung zugrunde lag. Selbst der nach dem Zweiten Weltkrieg von der PADESM
und der MDRM landesweit gefiihrte Widerstand war politisch und damit auch strategisch
tief gespalten und schloss mit dem Merina/Cotiers-Gegensatz sowohl eine nationale Per-

spektive als auch das Entstehen einer nationalen mythischen Leitfigur aus.

4.5 Ethnische Vielfalt — Reichtum oder gesellschaftliche Spaltung?

Der Madagascar Action Plan (MAP) als Zeichen programmatischer Politik vor dem Um-
sturz im Friithjahr 2009 trdgt mit seiner Feststellung von Ethnizitét als ,,unumgénglicher
GroBe” einer Situation Rechnung, die ihren Ursprung nicht nur in der prinationalen, kolo-
nialen und postkolonialen Historie der Nationenwerdung Madagaskars hat. Der Ruf nach
nationaler Einheit durch eine zu ,koordinierende Zivilgesellschaft stiitzt sich auf die
fihavanana als verwandtschaftsbezogenes Verpflichtungssystem, in das der Einzelne nicht
nur passiv eingebunden ist, sondern dem er sich iiber die gemeinsame und gleichzeitig
auch personliche Ahnenverbindung auch aktiv verpflichtet fiihlt, denn das gemeinsame

iray ra, iray aina (gleiches Blut, gleiches Leben) verpflichten.

Dem Ruf nach Gemeinschaft steht also der Madagasse als Einzelperson gegeniiber. Hierin
sieht Rarivomanantsoa den Grund fiir die unterschiedlichen Vorstellungen von nationaler
Einheit: ,,Voila, d‘ailleurs, pourquoi le rappel de ['unité nationale effectué¢ par les pouvoirs
publics a été interprété de manieres parfois divergeantes® (Rarivomanantsoa 2004: 26).
Hiermit zeigen sich zwei gegensitzliche Verhaltensformen: die individuelle gegeniiber der
gemeinschaftsorientierten sowie, auf hoherer Ebene, die gruppenbezogene ,.ethnische*
gegeniiber der nationalen. Die aus europdischer Sicht in der Pluralitit der Ethnien liegen-
den Antagonismen beeinflussen das politische Klima und die Anforderungen an die politi-
schen Instanzen einschlieBlich ihrer personellen Strukturen und kennzeichnen Sozialbezie-
hungen sowohl auf individueller als auch auf gesamtgesellschaftlicher Ebene. Auch wenn
die inter-ethnischen Divergenzen in Madagaskar in ihren Auswirkungen die Schirfe von
ethnisch bedingten Konflikten auf dem afrikanischen Kontinent bisher nicht erreichten, so
sind sie doch der Ausldser vielfacher Diskussionen: um die Inhalte der Verfassung, um die

Frage der Dezentralisierung zentraler Staatsaufgaben, um eine denkbare Foderalisierung,
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um die Wahl des Staatspradsidenten, um die Zusammensetzung seiner Regierung, um die
Sprachenfrage und um die Entwicklung des Landes schlechthin. Der unterschwellige, aber
immer wieder formulierte Gegensatz von Merina und Cétiers, von Haut Plateau und la

Cote gilt als das Synonym fiir die inter-ethnischen Differenzen.

Das Bild des Merina/Cotiers-Gegensatzes zeigt in der madagassischen Hauptstadt aller-
dings nicht das darin enthaltene Potential ethno-politischer Schirfe, wenn man Befra-
gungsergebnisse unter dem Aspekt von ethnisch bestimmter Diskriminierung oder Indivi-
dual- und Familienbeziehungen analysiert, wie sie etwa im Rahmen des Projektes Mada-

gascar-Dial-Instat-Orstom (MADIO) in Antananarivo erhoben wurden.”

Die Reprisentativitit der Ergebnisse ist dabei jedoch nicht gegeben, da Antananarivo zum
Erhebungszeitpunkt 1997 eine Bevolkerungsverteilung von 89% Merina und 5% der den
Merina historisch nahestehenden Betsileo aufweist und damit anzunehmen ist, dass ethni-
sche Differenzen aufgrund der groBen Homogenitdt und Dominanz der Merina weniger
ausgeprigt sind. Andererseits ist die Hauptstadt mit ihren ca. 2 Mio. Einwohnern als politi-
sches Zentrum der Ausgangsort, von dem aus ethnische Fragen in das gesamte Land mit
seinen etwa 21 Mio. Einwohnern (2012) hineingetragen werden und dann als la cause
Cotiere und als la domination Merina nationales Gewicht erhalten. Eine derartige Befra-
gung in einer quasi-homogenen Bevdlkerung leitet mit ihren Schlussfolgerungen also fehl,
wenn aus ihnen Zeichen nationaler Relevanz gelesen wiirden. Nichtsdestotrotz vermitteln
sie Einblicke in ethnische Positionen bei der Untersuchungsgruppe Merina/Betsileo, Posi-
tionen, die im Fall konkreter Situationen jedoch schnell eine andere und schérfere Kontu-
rierung erhalten konnen. Die bereits weiter oben erwidhnte Kommentierung von VANF zum
Vorschlag eines zukiinftigen Wahlprozesses durch die SADC oder die politischen Ereignis-
se von 1972, 1991 und die Inbrandsetzung des Rova von Antananarivo im Jahr 1995 de-

monstrieren solche Prozesse.

Bei der mit ca. 94% dominierenden Gruppe der Merina/Betsileo werden die Negativant-
worten auf die Frage, ob sie im tiglichen Leben oder bei der Arbeit Formen der Diskrimi-

nierung aufgrund ethnischer Gegebenheiten erleben, nicht iiberraschen. Nur wenige haben

¥ Das Projekt MADIO (Madagascar-Dial-Instat-Orstom) verfolgt das Ziel, Skonomische und politische
Entwicklungsprozesse zu analysieren.
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andere Erfahrungen machen miissen (Roubaud 2000: 177ff), wie die nachfolgende Uber-

sicht verdeutlicht.

Le sentiment de discrimination ethnique
dans I’agglomération d’Antananarivo

% N'a jamais été personnellement victime de discrimination a causc de son cthnic
Au travail Dans la vie En province Dans aucun
_quotidienne des trois cas
Merina 94,0 94,1 92,6 86,6
Betsileo 92,6 86,4 89,6 74,3
Autre 86,0 81.4 92,0 72,6
Total 93,5 93,0 92,6 85,1

Source : Enquéte emploi 1997, MADIO, nos propres calculs. 15 ans et plus.

(Roubaud 2000: 187)

Inter-ethnische Heiratsbeziehungen sind unter den demographischen Gegebenheiten der
Umfrage eine Ausnahme: So wurden 91% der Ehen mono-ethnisch geschlossen, insb. die
Ehen von Merina zeichnen sich durch einen hohen endogamen Prozentsatz aus (95%). So
ist es keine Uberraschung, wenn der Verfasser auf seine an Merina gerichtete Frage zu
inter-ethnischen Heiratsbeziehungen als Antwort ein deutliches ,,impensable* erhielt, wih-
rend die Betsileo lediglich zu 47% ihren Partner aus derselben ethnischen Gruppe suchen.
Noch offener gegentiber inter-ethnischen Heiratsbeziehungen zeigen sich die in Antananar-
ivo ansdssigen anderen Gruppen, die nur zu 37% darauf achten, in der gleichen Gruppe zu
heiraten. Die Bewahrung der ethnischen Identitét hat hier im Vergleich zu den Merina also

einen markant geringeren Stellenwert.

Roubaud zieht daraus den Schluss, dass diese Gegebenheiten in Madagaskar eher zu einer
allméhlichen Auflosung festgefligter ethnischer Strukturen fiihren kénnen als in anderen
afrikanischen Léndern. Diese These kann aber nur fiir die Hauptstadt mit ihrem geringen
Anteil von Nicht-Merina-Ethnien (5%) zutreffen, die eher ein auBler-ethnisches Verhalten
zeigen als die ethnisch fixierten Merina (95%) V.a. wird eine solche Erwartung auf Basis
des Sonderfalls ,,Antananarivo* nicht auf die lindlichen Regionen iibertragbar sein. Wenn
sich bei der heutigen Bevdlkerung Antananarivos 96% jenseits des Alters von 15 Jahren
zur selben Ethnie bekennen — im Gegensatz zu 99% in der vorangegangenen Generation —
so unterstiitzt diese Entwicklung die These Roubauds deshalb nicht, weil die anhaltende
Migration aus dem landlichen Raum in die madagassische Hauptstadt und dem damit ein-
hergehenden offeneren Verhalten anderen Ethnien gegeniiber fiir diese Prozentsatzver-

schiebung verantwortlich sein diirfte. Aulerdem ist fiir Antananarivo der nur geringe An-
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teil von Nicht-Merina bzw. Nicht-Betsileo zu beriicksichtigen, der keinen ausreichend gro-

Ben multi-ethnischen Heiratsmarkt entstehen lief3.

Ein groBerer Liberalismus in der Frage nach vorstellbaren inter-ethnischen Heiratsbezie-
hungen zeigt sich, wenn fiir 61,9% der Befragten eine Hochzeit mit einem Partner aus ei-
ner anderen Ethnie kein Problem darstellt; 10,8% wiirden eine solche Ehe auch dann ein-
gehen, wenn sich daraus in der Familie Probleme ergében; nur 27,6% schlie3en eine Heirat
jenseits der eigenen Ethnie aus. Diese, die These einer zunehmenden inter-ethnischen
Vermischung stiitzenden Befragungsergebnisse wiirden im konkreten Fall zu verifizieren
sein, da das wirkliche Gewicht des familidren Einflusses, ndmlich die eigenen kulturellen
Beziige in der Familie zu wahren, im Moment der endgiiltigen Entscheidung weiterhin

groBBe Bedeutung hat (Roubaud 2000:188 f¥).

Diese Befragungsergebnisse, wie sie sich aus dem Ist-Zustand in Antananarivo ergeben,
pendeln damit zwischen einem sehr stabilen Verhalten (Merina) und einer gegeniiber inter-
ethnischen Heiratsbeziehungen liberaleren Position der ethnischen Minoritit Antananari-
vos. Roubaud bewertet die Situation daher mit ,,Le mariage inter-ethnique n‘est pas un
tabou [...] mais les Merina sont les plus réticents* (Roubaud 2000: 191), wobei der Faktor
der Weitergabe kultureller Familienwerte auch aulerhalb der Merina weiterhin von solcher

Bedeutung ist, dass er der Entwicklung einer gemeinsamer Identitét entgegensteht.

Trotz dieser Analyse sehen 82% der tiber MADIO befragten Hauptstadtbewohner kein eth-
nisch bedingtes Problem. Wenn die ethnische Frage als von untergeordneter Bedeutung
eingestuft wird und keinen besonderen Diskussionspunkt darstellt, so riickt sie bei aktuel-
len politischen Fragen dennoch in den Vordergrund, wie beispielsweise bei Président-
schaftswahlen, bei der Foderalismusdiskussion oder bei der Besetzung von Regierungsim-
tern. Die Merina/Betsileo-Dominanz in der Hauptstadt reagiert dabei weniger sensibel als
die ethnischen Minoritdten, so dass das historische Gegeniiber von Merina/Cotiers in sol-
chen Phasen das ethnische Spannungspotential bei den Minorititen eher sichtbar werden

l4sst.

Auch wenn sich in der ethnischen Frage ein ruhiges Bild zeigt, so kann dies nicht dariiber
hinwegtduschen, dass vom Staat durch die Beriicksichtigung ethnischer Quoten in Regie-
rungsstellen, bei der Zulassung zu Universitdten oder bei der Besetzung von Verwaltungs-
stellen Ausgewogenheit angestrebt wird. Damit offenbart sich ein ethnisches ,,Sich-

gegenseitig-Beobachten®, das der Ausbalancierung bedarf, soll sich diese Frage nicht zum
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gesellschaftlichen Storfaktor entwickeln. Der Hinweis Roubauds, dass die Befragungsteil-
nehmer von der Politik ein Aufbrechen der ethnischen Verfestigung (désenclavement) er-
warten, durch das auch das Verpflichtungsverhéltnis der fihavanana aufgebrochen wiirde,
um damit die Harmonie in der madagassischen Gesellschaft zu fordern, l4sst — trotz der
Umfrageergebnisse — den diinnen Boden des weitgehend ungestorten inter-ethnischen Zu-
sammenlebens in der Hauptstadt erkennen. Eine solche Perspektive, v.a. aufgrund der da-
rin enthaltenen Vorstellung von der Aufldsung der flir die madagassische Gesellschaft kul-
turell elementaren, gruppenbezogenen fihavanana zugunsten nationaler Identitit, kann
daher nur hypothetisch sein. Allein die ethnische Geschlossenheit der Merina wiirde einer
solchen Entwicklung entgegenstehen, selbst wenn sie der nationalen Identitét einen hohe-
ren Stellenwert beimessen als der ethnischen. Damit wird die Merina-Sichtweise deutlich,
dass die Vorstellung von madagassischer Nation gleichbedeutend ist mit ,,Merina-Nation*,
die die historische Befiirchtung der Cétiers begriindet und einem ,,L."état c'est Merina“

(Platenkamp; pers. Komm., Mérz 2010, Miinster) entspricht.

Der hohere Stellenwert nationaler Identitdt gegeniiber ethnischer Zugehorigkeit, wie er auf
Seiten der Merina in diesen Befragungen zum Ausdruck kommt, verdeckt jedoch das Po-
tential an ethnozentrischem Verhalten und Gewalt, wie sie im Zuge der Brandstiftung des
Rova in Antananarivo 1995 sichtbar wurde. Die im oOffentlichen Diskurs als politische
Brandstiftung interpretierte Brandstiftung dieser ,Inkarnation” von Merinitdit miindete
nicht in einen allgemeinen Aufruhr unter den Merina, wurde aber von einer kleinen, be-
sonders aggressiven Gruppe flir mediale Aktionen im Sinne einer Merina-Renaissance
genutzt, die Dumont als extremistisch und rassistisch zugleich bewertete (Dumont 2002:

380); s. auch folgende Tabelle.

Identité nationale ou ethnicité?

% Qu’est-ce qui compte le plus pour vous :

Faut-il encourager les mélanges
ethniques pour favoriser I’harmonie
de la société malgache?

ldentité nationale Identité ethnique Total Oui Non Total
Merina 96,8 3.2 100 85,9 14,1 100
Betsileo 96,5 3.5 100 92,5 7,5 100
Autres mnlguhes 96,0 4,0 100 93,7 6,3 100
Total 96,6 34 100 86,7 13,3 100

Source : Enquéte emploi 1997, MADIO, nos propres calculs. 15 ans et plus.

(Roubaud 2000: 200)

Die Entwicklung von mehr Malgachitude auf dem Weg zu mehr nationaler Identitdt wird

selbst von den Merina fiir erforderlich gehalten, wobei sie den Wert nationaler Identitét
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hoher bewerten als den Wert ethnischer Identitit. Die Hauptstadtbevolkerung insgesamt

vertritt ahnlich gelagerte Einstellungen, wie die folgende Tabelle zeigt.

L’ethnicité, un patrimoine culturel

%o Pour favoriser le développement de Madagascar, il est préférable :
de gommer I'identité | de promouvoir I'identité | de promouvoir I'identité Total
ethnique des nationale avant I'identité | ethnique avant 'identité
malgaches ethnique nationale
Merina 18,5 77.8 3,7 100
Betsileo 228 73,3 39 100
Autres malgaches 14,7 81.9 3.4 100
Total 18,6 71.7 3.7 100

Source : Enquéte emploi 1997, MADIO, nos propres calculs. 15 ans et plus.

(ibid. 2000: 200)

Einerseits ldsst die — auf das gesamte Land bezogen nicht reprisentative — MADIO-
Befragung bei der Hauptstadtbevolkerung einen hohen Grad an demographisch erklarbarer
ethnischer ,,Entspanntheit™ erkennen, wie sie andererseits aber auch eine starke ethnische
Geschlossenheit bei den Merina zeigt. Die von Roubaud angesichts dieser ,,Entspanntheit®
gezogene optimistische Schlussfolgerung deckt sich jedoch nicht mit der vielschichtigen
gesellschaftlichen Struktur des Landes, die zu einer fragmentierten politischen Landschaft
gefiihrt hat. So beobachtet Didier Galibert eine anwachsende ,,politisation revendiquée des
frontieres ethniques* (Galibert 2009: 295). Auch wenn politische Forderungen entlang
,ethnischer Grenzen* nicht von allen politischen Gruppen vorgetragen werden, so werden
sie doch deutlicher. Galibert unterstreicht die Entwicklung in Richtung zunehmender Poli-
tisierung der Ethnizitdt mit dem Hinweis auf das Verhalten der Studenten, wobei etwa die
associations d‘originaires — an anderer Stelle auch associations ethniques oder associa-
tions claniques genannt — die aus ihrer Sicht an den Universititen existierenden zahlrei-

chen Ungleichheiten bei der Behandlung der Studenten politisch instrumentalisieren.

Die diese gesellschaftliche Landschaft durchziehenden ethnischen Trennungen, das bei
gegebenem Anlass zutage tretende Konfliktpotential sowie die Nichterfiillung gesellschaft-
licher Forderungen in den Umbruchzeiten der 1980er und 1990er Jahre waren nicht die
Grundlagen, die ein nationales Gemeinwesen hétten entstehen lassen konnen. Sie haben im

Gegenteil sogar zu einer ,,négation de citoyenneté nationale® (Galibert 2009: 297) ge-
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fiihrt.” Die politische Instabilitit, das Nichtentstehen einer nationalen Gemeinschaft und
sogar die Ablehnung derselben lassen sich im tdglichen Leben des Landes u.a. durch die
wenig entwickelte Einstellung zum Rechtsstaat ablesen. Auch wenn die politischen Um-
briiche in ihren Inhalten und Zielen unterschiedlich ausgerichtet waren, so haben sie nach
Randrianasolo-Ravony dazu gefiihrt, ,,a annihiler 1°‘Etat de droit malgré 1‘affirmation des
dirigents que <tany tan-dalana ity tany ity» (cette terre est une terre de droit)* (Randrianaso-
lo-Ravony 2000: 243). Die Wiederherstellung eines funktionsfahigen Rechtsstaates auf
allen Ebenen — von der Zentralgewalt bis in die Provinzen — mache daher die schnelle
Entwicklung des Landes erforderlich, womit Randrianasolo-Ravony nicht nur das rechtslo-
se Verhalten des ,,Mannes auf der Strafe®, sondern auch das in den Regierungs- und Ver-

waltungsstellen anspricht.

Die Ablehnung eines nationalen Gemeinwesens gilt auch der Ablehnung eines denkbaren,
von Merina gefithrten Nationalstaates, auch wenn die Idee von der Aufspaltung in ver-
schiedene, die unterschiedlichen madagassischen Ethnien beriicksichtigende Nationalstaa-
ten — ethnische Gruppen werden gelegentlich auch als nations bezeichnet — von keiner po-
litischen Kraft gefordert wird. Gleichwohl gibt es Stimmen, die sich iiber die Medien fiir
einen Merina-gefiihrten Nationalstaat aussprechen und damit unverhohlen einer Ethnisie-
rung des Gesamtkomplexes das Wort reden. Auch wenn solche Stimmen chancenlos sind,
so sind ihre Anzeichen als ein Versuch zu werten, den eigenen Wurzeln einen neuen Stel-
lenwert zu geben und sich von der westlichen, also franzdsisch bestimmten Akkulturation
zu l6sen. Mit dieser Vorstellung wird die Dimension des nationalen Selbstfindungsprozes-
ses sichtbar, der liber das Wiederfinden des eigenen ,,Ich* fiihrt, wie ein von Galibert zi-
tierter Brief zum Ausdruck bringt: ,,se reconnaitre, c‘est donc aussi se comparer, estimer sa

propre valeur par rapport a autrui que 1‘on suppose, soit meileur, soit égal, soit inférieur a

% Die zyklenhaft wiederkehrenden politischen Krisen nihren sich jeweils aus den vorangegangenen und
machen die Stagnation der gesellschaftspolitischen Entwicklung deutlich, wie sie auch wegen der engen
Verkniipfung von staatlicher Verwaltung und Wirtschaft fiir die fehlende wirtschaftliche Entwicklung des
Landes verantwortlich ist. So steht die ungeldste aktuelle Krise (2012), die ihren Ursprung in dem als Putsch
angesehenen Umsturz im Februar/Mirz 2009 hat, im Zusammenhang mit den umstrittenen Wahlergebnissen
vom 16. Dez. 2001. Den Ausgangspunkt dieser Wahl lieferte die Forderung nach der Ablésung des sozialisti-
schen Systems in 1991 und dieser Forderung ging die Ablosung des als neo-kolonial empfundenen Systems
des ersten Staatsprédsidenten voraus. Der von Ralambomahay fiir sein Buch gewéhlte Titel ist symptomatisch,
da er mit dem interminable auf die Endlosigkeit dieses seit etwa 50 Jahren gefiihrten, auch ethnisch begriin-
deten Politikstreits verweist (Ralambomahay 2011: 11).
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soi-méme. [...] Autrement, il n‘y aurait ni peuples, ni nations, ni communautés particu-

lieres mais juste des étres humains® (Galibert 2009: 299).

4.6 Ethnizitat und territoriale Dezentralisierung

Die zu Fehlinterpretationen beziiglich der Frage nach nationaler Einheit und eines damit
einhergehenden nationalen Bewusstseins verleitenden Umfrageergebnisse des MADIO
verdecken den allgemeinen Gegensatz von Merina/Cotiers, der prikolonialen Ursprungs
ist (Repression, politische und wirtschaftliche Beherrschung, militirischer Pflichtdienst,
Arbeitsverpflichtung durch Merina), wobei die Cotiers-Gruppen auch untereinander kaum
ein der nationalen Einheit dienendes Verhalten zeigen. Es sind sogar die inter-ethnischen
Differenzen jenseits des Merina/Cotiers-Gegensatzes, die unter den Studenten in Antana-
narivo, etwa zwischen den Antandroy und den Antankarana oder zwischen den Sakalva
Bemazava und den Antandroy inter-ethnische Konflikte hervorriefen. Die ausldsenden
Streitpunkte sind in solchen Féllen nicht als koloniale Nachwirkungen zu werten. Der of-
fen ausgetragene Disput zwischen der Zentralregierung und den Cotiers (soziale Unruhen
in Tuléar 1994) wird dagegen als Nachhall eines historischen Hegemoniestrebens der Me-
rina verstanden, die den Charakter einer ,,émanation d‘un pouvoir extérieur, sinon étran-
ger, incarné et symbolisé par 1‘officier-gouverneur-évangeliste” (Rakototondrabe 2002:
403) annahm. Fleisch gewordene Symbolfigur der von auflen gekommenen Macht, die

sogar als Fremdmacht verstanden wurde, war der von religiosem Sendungsbewusstsein

getragene Officier-Gouverneur der Merina (ibid.: 2002: 403).

Das latente Konfliktpotential unter einigen Ethnien sowie zwischen Merina und Cétiers
lasst sich nach Rakototondrabe politisch instrumentalisieren und 6ffnet Ressentiments den
Weg. ,.Le faible degré d‘intégration nationale nous parait étre a 1°origine de toutes ces ten-
sions* (Rakototondrabe 2002: 407). Uberhaupt bestimmt nach Rakototondrabe das non-dit,
das Ungesagte, die Stimmungslage. Nicht einmal die weitgehende und allgemein akzep-
tierte nationale Zusammenfiihrung durch Andrianampoinimerina — oder in seiner Nachfol-
ge durch seinen Sohn Radama I — hat wirklich nachhaltige Spuren eines nationalen Be-
wusstseins geschaffen; auch die Unterstiitzung des militdrischen Vorgehens der Kolonial-
macht durch madagassische Nicht-Merina-Prinzen bei der Eroberung des Landes hatte ihr
Motiv in der Ablehnung des Merina-Expansionismus. Die Nachhaltigkeit dieser Ableh-
nung und damit die Ablehnung eines mit den Merina in Verbindung gebrachten nationalen
Bewusstseins sieht Rakototondrabe auch in dem schleppenden Wiederaufbau des 1995 in

Brand gesetzten Rova in Antananarivo, der als Hort der nationalen Erinnerung galt. Indem
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er aber gleichzeitig auch Hort des Merina-Bewusstseins war, wurde er auch unter den
Cotiers zum Ort der Erinnerung der Merina-Cotiers-Beziehungen mit seinen historischen

Pragungen (Rakototondrabe 2002: 408).

Nationale Integration und nationale Identitdt {iber den Weg einer Regionalisierung des
Landes zu fordern, um die lebendige ethnische Vielfalt zu beriicksichtigen und die politi-
sche Zentralmacht zu begrenzen, fiihrte zur territorialen Neugliederung mit der Schaffung
von sechs Regionen. Die von Ratsiraka beforderte Dezentralisierung zentralstaatlicher
Macht als Harmoniezeichen wurde jedoch nur als Fassade angesehen, wenngleich sich
Ratsiraka bei dieser Zielsetzung auf die fihavanana als elementarer Kraft in der madagas-

sischen Gesellschaft berief und sie im sozialistischen Sinne instrumentalisierte.

Die Befiirworter der seit 1975 betriebenen Dezentralisierung sahen die wesentlichen Prob-
leme in der Unausgewogenheit der 6konomischen Entwicklung, des Bildungswesens, der
Infrastruktur und des Gesundheitswesen des Landes. Keine dieser Unausgewogenheiten
wurde eliminiert, da den Regionen weder autonome Entscheidungsbefugnis (einschlieBlich
finanzieller Mittel) zugestanden wurde noch entwicklungsorientierte Instrumente zuguns-
ten der sechs Provinzen eingesetzt wurden. Im Gegenteil haben die zentripetalen Krifte der
Hauptstadt und der fiir das Land lebenswichtigen Hafenstadt Taomasina/Tamatave zuge-
nommen. Um eine Implosion der Provinzen zu vermeiden, hélt es Rakototondrabe fiir er-
forderlich, die regionale Autonomie in die Kommunen hinein auszudehnen. Aus einem
solchen Vorgehen wiirden sich an der Basis Verantwortlichkeit und biirgerschaftlicher
Gemeinsinn als wesentliche Komponenten nationalen Bewusstseins entwickeln. Es stelle
sich jedoch die Frage, ob die politische Klasse dieser Herausforderung den ndtigen Raum
zubilligt, so dass sich eine ,,autonomie créatrice d‘une identité nationale* (Rakototondrabe
2002: 414) entwickeln kann. Und unter Hinweis auf die Anfang 2009 als Putsch gewertete
Ubernahme der Prisidentschaft durch Rajoelina sowie die damit verbundene anhaltende
Krise (2012) hélt Pierre Ranjeva einen ,,weichen* Foderalismus fiir erforderlich. Einer
solchen Foderalisierung sollte spéter zur Beruhigung der zyklisch auftretenden politischen
Krisen eine territoriale Neuordnung folgen (,,un fédéralisme souple suivi plus tard, d‘une
révision de découpage territorial nous aurons des chances de calmer le jeu*; Ranjeva, pers.
Komm., Mérz 2011, Antananarivo). Eine solche territoriale Neuordnung miisste unter wei-
testgehender Beriicksichtigung der ethnischen Gegebenheiten erfolgen, die von der Kolo-
nialmacht missachtet wurden, als sie ihre administrativ bestimmten Grenzziehungen durch

die Festlegung von tribus vornahm.
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4.7 Die kolonial-administrativen ,,tribus/ethnies*

Der aktuelle offizielle Sprachgebrauch kennt 18 ethnies, deren ,,Griindung® durch die ko-
loniale Administration als tribus erfolgte, wobei sie mit verschiedenen Synonymen belegt
werden: peuplades, nations, groupes humains oder groupes ethniques. Dabei weisen so-
wohl Poirier und Dez (Poirier/Dez 1963) als auch Domenichini auf die Ungenauigkeit der
unter Gallieni eingefiihrten franzdsischen Begriffsbestimmung t7ibu hin, da sie weder dem
kulturellen Hintergrund madagassischer #7ibus und endogenen, historischen Entwicklungs-
prozessen noch der Eigenkennzeichnung durch ihre Mitglieder entspridchen (Poirier/Dez
1963; vgl. Domenichini 2010c). Gleichwohl hat die Einteilung in dix-huit tribus, auch
wenn sich die franzdsische Kolonialverwaltung keiner klaren wissenschaftlichen Definiti-

on bediente, Bestand; sieche auch Ubersicht ,,Ethnies principales*.

Domenichini macht darauf aufmerksam, dass die franzosische Terminologie fiir ##ibu nicht
deckungsgleich mit der madagassischen Kennzeichnung fiir ,,Stammesherkunft™ ist. So
kennzeichne foko die Gruppe gemeinsamer Abstammung, wie der Begriff auch die Gruppe
gemeinsamer Herkunft im rdumlichen Sinn kennzeichne. Weitere definitorische Aufspal-
tungen finden sich in fokontany (die foko nach raumlicher Herkunft), in fokonolona (die
foko als Gemeinde) sowie in fokompirenena (als foko mit nationaler Konnotation = , Nati-
onalvolk®). Wenn die von Gallieni eingefiihrte politique des races mit ihrem Rassebezug
aus politischen Griinden abgelost wurde, so bediente sich die Administration mit der Ein-

fithrung einer politique des tribus einer ebenfalls fragwiirdigen Kennzeichnung.

Dem franzosischen tribu steht also ein madagassisches Konzept gegeniiber, das sich in
seiner Geschichte, in seiner Aufsplitterung in sich teils feindlich gegeniiberstehende Grup-
pen, in seinen Machtstrukturen sowie in seinen Verwandtschaftsverhéltnissen von diesem
unterscheidet. Dennoch sehen sich ihre Mitglieder in der Selbstzuschreibung als #ribu im
Sinne einer ,,entité tribale” (Poirier/Dez 1963: 4), als ,,Stammes®“-Einheit. In diesem Sinne
zdhlt auch fiir Poirier und Dez die Frage nach dem eigentlichen Ursprung des madagassi-
schen tribu zu den groBten ethnologischen Schwierigkeiten, da es einerseits prizise Indika-
toren gébe (wie etwa die frither streng befolgte Endogamie), sich aber andererseits ein kul-
turell sehr offenes, unbestimmtes Bild (flou) zeige, wobei die Autoren bei jedem Madagas-
sen ein ausgepragtes tribales Bewusstsein feststellen. Es zeige sich selbst bei denen, die im
Rahmen von Wanderungsbewegungen in anderen als der Herkunftsregion siedeln. In ihrer
Schlussfolgerung schlagen Poirier und Dez daher statt races oder tribus die Verwendung

von Volkern (peuples) vor, da hiermit rassistische und kolonial-administrative Beziige
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vermieden werden konnten. Andererseits glauben sie, dass sich dieser Begriff in Madagas-
kar nicht verwenden ldsst, da er dem Begriff eines madagassischen Volkes und seiner Ein-
heit entgegenstiinde, so dass sie fiir den Begriff groupe oder groupe ethnique pladieren, der

ihnen zufolge auf groBBere Akzeptanz trifft (Poirier/Dez 1963:9).
4.8 Gesellschaftliche Kohasion und Segmentierung

4.8.1 Faktoren gesellschaftlicher Kohasion

Die historische Entwicklung der madagassischen Gesellschaft wurde bis zur Regentschaft
von Konig Andrianampoinimerina (1787-1810) geprédgt von der Einzelentwicklung sozia-
ler Gruppen; erst mit seinem Versuch, alle Gruppen in einer Gemeinschaft auf einem ge-
meinsamen Territorium zusammenzufassen, wurde ein nationales Ziel deutlich, nach dem
die Grenzen des Meeres die Grenzen seines Landes sein sollten. Diese nationale Idee wur-
de von den Nachfolgern Andrianampoinimerinas weitgehend umgesetzt, so dass Frank-
reich mit der Annexion im Jahr 1896 zwar auf ein zu Dreivierteln zusammengefiihrtes
Land traf, das jedoch weniger einem geeinten und befriedeten (pacifié) Land entsprach als
einem, das unter der Fiihrung der Merina-Monarchen — auch unter Verwendung von politi-
schen MaBBnahmen gegen den Willen von Einzelgruppen — in diese ,,Einigung* gezwungen
worden war. Dabei erkannte die Kolonialmacht, dass das Land nur iiber eine Bevolke-
rungsgruppe — ndmlich die Gruppe der dominanten Merina — definiert wurde, die im Laufe
der historischen Entwicklung ein Netz an diskreten Gruppen und feudale Differenzierun-
gen in Adelige, Freie und Sklaven entwickelt hatte, wodurch das politische System nicht

dem Bild einer geeinten Nation entsprach.

Diese Situation einer zwar politisch zusammengefiihrten, aber weiterhin ethnisch gespalte-
nen Bevolkerungsstruktur (einschlieBlich oppositioneller Kréfte, die den Merina gegen-
iberstanden) iiberlagerte Frankreich mit seinen Vorstellung von rdces, castes, tribus oder
éthnies, die als koloniale Klassifizierungen bestimmend waren. Selbst nach der Unabhén-
gigkeit Madagaskars ist das klassifikatorische Denken immer noch vorhanden. Dies zeigt
sich insb. in der Einteilung der Bevolkerung in 18 éthnies und der Bedeutung des ebenfalls
von Frankreich gepriagten Gegensatzes zwischen Merina und Cotiers, wobei letztere als

,»die am Rande wohnenden* gesehen werden.

Nach traditioneller madagassischer Vorstellung bedarf die Absicherung der Uberlebens-
chancen einer Gruppe nicht nur der materiellen Grundlagen, sondern auch der arbeitstech-

nischen und organisatorischen Integration und Harmonie, wie z.B. bei der Feldbestellung.
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Zusétzlich erfordert sie, dass sich diese Eigenschaften mit der sozialen Struktur der Gruppe
verbinden, um {iber dieses sich gegenseitig bedingende Zusammenwirken den Erfolg jed-
weder Handlung sicherzustellen. Aus dieser Vorstellung leitet sich in der traditionellen
madagassischen Gesellschaft der Merina des Hochlandes wie auch in anderen Gesellschaf-
ten des Landes eine nach sozialer Stufe und Alter ausgerichtete Hierarchie ab. Diese sozia-
le Hierarchie erhilt ihre innere, {ibergreifende Bindung durch die fihavanana als Solidar-
gemeinschaft, so dass sich innerhalb der Gesellschaft zwei Bindungsstrukturen zeigen:
eine vertikale, hierarchische und eine horizontale, die durch die Solidargemeinschaft aller
gekennzeichnet ist. Die gesellschaftliche Kohésion, die auf der Anerkennung der Hierar-
chie und der Respektierung der Solidarverpflichtungen beruht, liefert dem in ein solches
System eingebundenen Mitglied als reziproke Leistung fiir seine Bindungsbereitschaft die
wirtschaftliche Absicherung sowie die Sicherheit innerhalb der Gruppe und den Schutz

nach aullen.

Diesem weltlichen, ausdifferenzierten Beziehungs- und Ordnungssystem steht ein zweige-
spaltenes kosmologisches gegeniiber. Laut Prdambel der Verfassung des Landes (Verfas-
sungsentwurf vom Nov. 2010) ist das madagassische Volk in seinem Glauben mit Andria-
manitra Andriananahary (Noble parfumé Noble Créateur — Duftender Prinz, Schopfer-
prinz) verbunden. Die Frage nach der Verwendung dieser zum einen traditionell madagas-
sischen und zum anderen von Missionaren christlich interpretierten Bezeichnung (Verfas-
sung von 2007 und Verfassungsentwurf von 2010) wird im privaten Gesprich einerseits
mit der engen Bindung des ehemaligen Staatsprésidenten Ravalomanana an die protestan-
tische Kirche und andererseits mit Hinweis auf den katholischen Glauben des aktuellen
(2012) Ubergangsprisident Rajoelina beantwortet. Die protestantische Kirche stehe traditi-
onellen kosmologischen madagassischen Werten und Begriffen ausgesprochen ablehnend
gegeniiber; eine solche Ablehnung zeige sich auch in einem nicht als christlich zu erken-
nenden Begriff wie Andriamanitra Andriananahary, weshalb in der franzdsichen Verfas-
sung von 2007 auch der ,,Dieu* aufgefiihrt worden sei. Die katholische Kirche zeige dage-
gen eine groflere Bereitschaft, traditionelle Vorstellungen zu beriicksichtigen, wie sie sich
mit dem Andriamanitra Andriananahary verkniipfen lassen. Andriamanitra Andrianana-
hary reprasentiere zum einen die weltliche Hierarchie als Adeliger (Andriana) und zum
anderen den Schopfer des Universums. Der Weltlichkeit als Andriana wird er jedoch als
Noble parfumé wieder enthoben, da von seinem Leichnam kein Verwesungsgeruch, son-

dern der des parfumé ausgeht. Die christlichen Madagassen folgen in der Anerkennung
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von Andriamanitra Andriananahary also einer madagassisch-kosmologischen Interpretati-

on eines christlichen Schopfers.

Bemerkenswert ist jedoch, dass in beiden Verfassungen die traditionelle Glaubensvorstel-
lung von Zanahary keine Berlicksichtigung findet Diese Nichtberiicksichtigung ist deshalb
bemerkenswert, da nach Urfer 50% der Madagassen traditionellen Glaubensvorstellungen
angehoren, 5% Muslime sind und sich die 45% Christen in 25% Katholiken und 20% Pro-
testanten aufteilen (Urfer 2009: 65).”!

Abgesehen von der Nichtberiicksichtigung von Zanahary und der ausschlieflichen Be-
rliicksichtigung des Andriamanitra Andriananahary oder des Dieu Créateur wirft die Ver-
wendung der Bezeichnung Andriamanitra Andriananahary die Frage nach einer sprachli-
chen Dominanz der Merina in der Abfassung des Verfassungstextes auf. Andriana als
Kennzeichnung von Adel lésst sich nur in Grenzen mit dem Sprachgebrauch bei den
Cotiers in Verbindung bringen. Die Frage, ob die Verwendung eines vornehmlich von Me-
rina verwendeten Begriffes in der Verfassung nicht die Opposition der Cétiers hervorrufe,
wurde mit dem Hinweis auf das groBBere Gewicht der Merina bei der Verabschiedung des

Verfassungstextes beantwortet (Rakotomanana, pers. Komm., Mérz 2012, Antananarivo).

Unter Beriicksichtigung der Glaubensverteilung wére es nachvollziehbar, die christlich-
madagassische Vorstellung von einem Andriamanitra Andriananahary oder von einem
christlichen Dieu Créateur mit denen von einem Zanahary im Verfassungstext gleichge-
wichtig zu ergidnzen. Eine Gleichsetzung von Zanahary mit Andriamanitra Andriananaha-
ry — ganz abgesehen von Dieu Créateur — wire jedoch nicht zuldssig, da in Zanahary auch
die ,,gottlich® gewordenen Ahnen gesehen werden. Bemerkenswert ist allerdings, dass die
Verfassung zwar von Andriamanitra Andriananahary spricht, in der madagassischen Nati-
onalhymne jedoch Zanahary um das Wohl des Landes angerufen wird, die christliche

Konzeption eines Dieu Créateur aber ganz unberiicksichtigt bleibt.

! Im Verfassungstext 2007 (Regierungszeit des protestantischen Prisidenten Ravalomanana) spricht die
madagassische Version von Andriamanitra Andriananahary, die franzosische vom christlichen Dieu-
Créateur. Im Verfassungsentwurf des katholischen Ubergangsprisidenten Rajoelina ist dagegen nur Andria-
manitra Andrianahary erwahnt. Zanahary als traditionale Schopferkraft und Vereinigung der Ahnen entfllt
in beiden. Der bemerkenswerte Wechsel bei den Glaubensbeziigen bzw. ihre Negierung im Fall von Zanaha-
ry erklarte der Préasident des Verfassungsgerichtshofs und Mitautor von Verfassungen seit der Prasidentschaft
Ratsirakas mit dem Hinweis: ,,C est toujours le gouvernement qui décide* (Rakotomanana, pers. Komm.,
Mirz 2012, Antananarivo).
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Die Glaubenskonzeption von Zanahary und Andriamanitra Andriananahary erklart Pas-

teur Daniel Ralibera unter Bezug auf O. C. Dahl jedoch wie folgt:

»Zanahary indique le Dieu Créateur, Andriananahary montre sa supériorité sur tous
les dieux (,Seigneur Créateur‘). La signification d‘Andriamanitra, qui veut dire le
,Seigneur Parfumé‘, peut étre comprise de deux facons: il est le Seigneur impu-
trestible, éternel. Quand le riz (der vom Schopfer empfangene Reis; Anm. d. Verf.)
est cuit et qu‘on prolonge la cuisson, 1°‘odeur particuliere qui s‘en dégage est appellée
manitra® (Ralibera 2006: 81).

Danach sieht Dahl in Zanahary den Schopfer, Andriananahary wird als Herr aller Gotter
verstanden, und Andriamanitra sowohl als der ,,ewige Herr als auch als Seigneur Parfu-

meé.

In diesem Zusammenhang weist Christian Alexandre jedoch auf die v.a. in intellektuellen
Kreisen anzutreffende Vorstellung hin, dass ,,la référence a un Dieu est surajoutée, la reli-
gion malgache serait uniquement une religion des ancétres™ (Alexandre 2007:59); damit
interpretiert Alexandre die Vorstellung von einem Gott als Schdpfer als eine spéter hinzu-
gekommene Konzeption, da die eigentliche Religion auf der Beziehung zu den Ahnen ba-

siere (Alexandre 2007: 59).

Diese kosmologischen Beziehungslinien zu Zanahary oder Andriamanitra Andriananaha-
ry werden durch die als ,,gbttlich® empfundenen Kréfte der Vazimba, durch den unbeding-
ten Respekt vor den Ahnen (razana) und durch die Talismane (sampy) zu einem Bezie-
hungsgeflecht, das den Handlungsrahmen des traditionell lebenden Madagassen bestimmt.
Dieses Beziehungsgeflecht verdichtet sich zusdtzlich durch die sozial und territorial kon-
struierte fanindrazana, die den in und aufBerhalb der Gruppe Lebenden einschlie3t. Der
madagassische Staat hat dieses Konzept als Bestandteil des Nationalmottos auf die Ge-
samtbevolkerung libertagen und versteht darunter das nationale Vaterland: Fitiavana —

Tanindrazana — Fandrosoana (Liebe — Vaterland — Fortschritt).

Wihrend dem Schopfer des Universums der Dank fiir alles auf der Erde Befindliche und
damit auch fiir die eigene Existenz entgegengebracht und dessen Segen fiir alle wichtigen
Entscheidungen erbeten wird, so werden die Vazimba — in denen die Erstbewohner des
Landes gesehen werden — mit ihrem Einfluss auf den Menschen respektiert und gefiirchtet,
denn sie konnen sein Leben beeinflussen, wenn nicht sogar bestimmen. Gegen Gebote zu
handeln, die mit den Vazimba verkniipft werden, fiihrt in der traditionellen Glaubensvor-

stellung zu Sanktionen und nur die gebotskonforme Lebensfithrung schiitzt vor ihrem stra-
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fenden Einfluss. Wenn die Vazimba eine gebotskonforme Lebensfiihrung verlangen, so
werden die sampy als Symbole von Kréften verstanden, deren Anblick zu einem Handeln
zwingt, das die soziale Ordnung sicherstellen soll. Die vierte Kraft in diesem Beziehungs-
geflecht zur Sicherung der sozialen Ordnung bzw. der Mensch-Ahnen-Beziehung sind die

razana, die die Welt der Lebenden steuern.

Der Handlungsspielraum des traditionell lebenden Madagassen ist damit innerhalb dieses
Beziehungsgeflechtes vorgegeben und begrenzt. Zusammen mit dem Ordnungsprinzip der
fihavanana als Solidargemeinschaft und der fokonolona als gemeindliche Selbstverwaltung
sichert es sowohl die kosmologische Ordnung als auch die gesellschaftliche Kohésion.
Jedem Ausbruch aus dieser Struktur, jeder Herausforderung der kosmologischen Krifte
wiirden Sanktionen folgen, die sich durch Tod, Krankheit, Unfruchtbarkeit, Armut oder

Ausschluss aus der Gemeinschaft manifestieren wiirden (Razafimpahanana 1967: 63).

Innerhalb dieses Rahmens stellen Verbote (fady) ein sozial-kosmologisches Regelwerk
dar, das das individuelle und/oder das Gruppenverhalten unmittelbar bestimmt. Dabei
miissen sich sowohl das Individuum als auch die Gruppe jenseits der familienspezifischen
fady in Unkenntnis aller anderen fady auf den Kenntnisreichtum der weisen Alten (mpana-
ndro) als Hiiter der fady stiitzen. Dieser kosmologisch und sozial bestimmte Rahmen be-
grenzt nicht nur den Handlungsspielraum des Individuums, sondern auch den seiner Grup-
pe insgesamt. So wird zwar der gesellschaftliche Zusammenhalt gesichert, die auferlegten
Zwinge stellen aber, auch wenn sich in den stidtischen Gesellschaften dieser Handlungs-
spielraum zunehmend gedffnet hat, ein Entwicklungshemmnis fiir die Gesamtgesellschaft
dar. In den vorwiegend traditionellen, ldndlichen Teilen der Gesellschaft sind es jedoch
diese Vorstellungen, die das Verhalten kennzeichnen und das Verantwortungsbewusstsein

sich selbst und der Gemeinschaft gegeniiber priagen.

Sakralitét, kosmologische und soziale Konzepte sowie daraus abgeleitete Handlungsweisen
sind daher nicht nur das Fundament sozialer Geschlossenheit in der tanindrazana und da-
mit das Fundament politischer Einheit. Sie binden auch das Mitglied der foko auflerhalb
seiner tanindrazana. Razafimpahanana sieht die politische Bedeutung von Einheit iiber die
soziale und kosmologisch bedingte Geschlossenheit auch im Schwur, der in der traditionel-
len Gesellschaft des Hochlandes Imerina jedes Mitglied zur Treue verpflichtet (Razafim-
pahanana 1967: 69).
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4.8.2 Gesellschaftliche Segmentierung

Diese soziale Einheit traditioneller Gruppen wird sowohl durch die Vermeidung exogamer
Heiratsbeziehungen als auch durch ihre hierarchische Struktur zusétzlich gefestigt. Auch
wenn sich v.a. in stddtischen Milieus Auflosungsprozesse zeigen, so wird am Beispiel ei-
nes vom Verfasser mit einer 28 Jahre alten Agraringenieurin (Angehorige der Antemoro,
die zu den Cotiers zéhlen) gefiihrten Gesprichs die vorherrschende Geschlossenheit ethni-

scher Gruppen deutlich:

,»Als ich meinen Eltern sagte, ich sei mit einem Merina verlobt, waren sie entsetzt.
Mein Vater fragte mich, ob es denn bei uns keinen netten Mann gegeben habe. Selbst
seine Freunde kritisierten ihn, dass ich einen Merina ausgewaihlt hatte. Das gleiche
Problem hatte mein Verlobter. Seine Eltern waren ebenfalls schockiert. Nun miissen
sie auch noch bei meinen Eltern und beim Bruder meiner Mutter um meine Hand an-
halten. AuBBerdem miissen sie beiden ein Zebu oder einen entsprechenden Geldbetrag
geben. Ich weill von meinem Verlobten, dass seine Eltern uns als gewinnsiichtig an-
sehen®.

Die strikte Einhaltung der tradierten Verhaltenskodices miindet in die Abgeschlossenheit
der Gruppen. ,,Du fait que chaque caste est jalouse de ses prérogatives, de ses particula-
rités, et de son particularisme, c‘est la tradition ancestrale qui a le plus de chance d‘étre

maintenue dans son intégralité* (Razafimpahanana 1967: 70).

Diesem Bild der Singularisierung steht seit Erreichung der politischen Unabhingigkeit der
politische Ruf seitens der Zentralregierung nach fierté nationale et patriotisme und der
unité nationale gegeniiber, der insb. in Zeiten politischer Instabilitdt permanent erschallt.
Stolz auf die Nation und die nationale Einheit werden zu einem Appell, der dieser, der Po-
litik offenbar bewussten Singularisierung, entgegenwirken soll. Wie sehr diese Aufforde-
rung der Realitét widerspricht und dementsprechend wenig konsequentes Handeln auslost,
zeigt die aus Anlass des 50. Jahrestages der Unabhingigkeit herausgegebene Sonderausga-
be einer der filhrenden madagassischen Tageszeitungen L ‘Express de Madagascar. Unter
dem zentralen Titel ,,Madagascar UNE NATION A CONSTRUIRE, UNE INDENTITE A
RETROUVER® (L‘Express de Madagascar 2011) wird die nationale Herausforderung ei-
ner zu schaffenden Nation mit einer wiederzufindenden Identitdt verbunden, womit indi-
rekt der ethnische Eigenstindigkeitswille angesprochen wird. Unter der Uberschrift ,,PA-
ROLES DE JEUNES — Solidarité et 1‘entreaide sont des valeurs a préserver* liefert das
Blatt in einem der Beitrdge aber gleichzeitig ein gegenteiliges Beispiel fiir gesellschaftliche
Kohabitation, die fiir den Aufbau der Nation und eine wiederzufindende Identitit erforder-

lich wire. In 11 Kurzinterviews werden Schiiler im Alter von 15-16 Jahren zu den Not-
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wendigkeiten befragt, zu einer gemeinsamen Nation und zu nationaler Identitit zu finden.
In den Antworten werden der Wert der gemeinsamen Sprache, der Reichtum an gemein-
samer Kultur, die allen Madagassen eigene Solidaritit (fihavanana) als Kernelemente von
Identitdt und Einheit thematisiert, ohne dass die groB3e kulturelle Differenziertheit und die
davon ausgehenden gesellschaftlichen Fragen als Herausforderungen genannt werden. Die-
ses Nicht-Aussprechen eines gesellschaftlich fundamentalen Problems kann dem Anlass
des 50. Jahrestages geschuldet sein und die Furcht vor dem Ansprechen einer heiklen Fra-
ge verdecken. Einen Erklidrungsansatz fiir dieses Positivbild liefert jedoch die Analyse der

ethnischen Herkunft der interviewten Schiiler (L Express de Madagascar 2011: 22-23).

Die Frage des Verfassers nach der ethnischen Zugehdrigkeit der interviewten und abgebil-
deten Schiiler bestitigte die Vermutung, dass nur Angehorige der gesellschaftlich fithren-
den Merina befragt worden waren. Es kann nicht ausbleiben, dass eine solche auf die Me-
rina beschrinkte Auswahl von Seiten der Cotiers als Affront angesehen wird, da selbst zu
einem Zeitpunkt der besonderen Herausstellung von Einheit und Nation durch Politiker
und ver6ffentlichter Meinung nicht die Gemeinsamkeit iiber ein nationales Bewusstsein
sondern die clivage — als immer wieder zu horender Begriff fiir ethnische Spaltung — das

Bild bestimmt.

Immer wieder aufflammende Dispute unter den Merina- und Cétiers-Bewohnern in den
Studentenwohnheimen der Universitdt von Antananarivo machen zusétzlich deutlich, dass
diese clivage auch in der zukiinftigen Fiihrungsschicht des Landes existiert; so z.B. wenn
Cotiers-Studenten dem Verfasser gegeniiber &dullern, dass sie von den Merina-
Kommilitonen als maki (Halbaffen) bezeichnet werden. Gleichzeitig wird von ihnen die
Strategie der Merina-dominierten Politik des fritheren Staatsprisidenten Ravalomanana
beklagt, in die Fiihrungspositionen des Landes fast nur Merina mit dem Argument einge-
setzt zu haben, es gibe zu wenig Kompetenz unter den Coétiers — und das, obwohl ein Préa-
sident die Aufgabe habe, allen Madagassen zu dienen und nicht nur ,,seinen Merina*. Die-
ser Cotiers-Merina-Gegensatz wird zusitzlich von teilweise todlich endenden Streitigkei-
ten unter Studenten mit unterschiedlicher Cétiers-Herkunft begleitet, wobei selbst nichtige

Anlisse diese Kampfe auslosen konnen.”

%2 So kam es im September 2011 an der Universitit der Hafenstadt Taomasina zu todlich endenden Ausei-
nandersetzungen zwischen Studenten aus dem Siid-Osten und dem Norden. ,,.Les conflits liés au tribalisme
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Dass diese Spannung nicht nur in den Kreisen Jugendlicher das inter-ethnische Klima be-
stimmt, machen auch AuBerungen Erwachsener deutlich: Wenn z.B. eine madagassische
Unternehmerin — Angehorige der Merina — und Mitglied eines Lions-Clubs in Antananari-
vo liber die Randerscheinungen bei ihrer Clubaufnahme berichtet. Diese sei nur moglich
gewesen, indem gleichzeitig ein Angehoriger der Cotiers aufgenommen wurde; es werde
eine subtile, aber konsequente Politik der Abgrenzung selbst in solchen Clubs betrieben,
denn ,,On se tire par les pattes®, wenn die Frage der Gruppenzugehdrigkeit beginnt, eine
Rolle zu spielen. Die clivage, bei der man sich selbst in gesellschaftlich fiihrenden Kreisen
der Hauptstadt ,,gegenseitig die Haare ausraufe®, verdeutlicht die gesellschafts- und gene-
rationentibergreifenden Trennungen und Spannungen im kulturellen Mosaik des Landes.
Zusitzlich hat sie die Solidargemeinschaft fihavanana als Grundwert der madagassischen
Gesellschaft zumindest in den stidtischen Bereichen zu einem unechten Wert werden las-
sen. Mit diesem Begriff kennzeichnet der Politikjournalist Ralambomahay eine Entwick-
lung, deren Fortschreiten er v.a. im gegenseitigen Misstrauen und in der weiter zunehmen-
den Verarmung der Bevdlkerung sieht, die sich mit der politischen Entwicklung seit dem

Frithjahr 2009 verschirft hat (Ralambomahay, pers. Komm. Mirz 2012, Antananarivo).”

Befragt nach einer Vision flir ein Madagaskar in 2020 werden vor diesen Hintergriinden
von meinungsbewuflten jungen Madagassen illusionslos die spaltenden Momente analy-

siert, die einer gemeinsamen Identitét entgegenstehen:

,.Die junge Generation erwartet von den Alteren die Ubergabe von politischer Ethik
(...), einer patriotischen Einstellung und vor allem den Respekt vor der Fihavanana,
die einen Teil der madagassischen sozio-kulturellen Werte ausmacht®; Andriamana-
na, Nivoarinony;

»ldentitdt ist komplex; schon allein die eigene Beziehung zur madagassischen Spra-
che beweist dies. Man zieht mich auf, wenn ich Alltagsmadagassisch spreche. (...)

sont latents dans la société malgache. A 1‘université, les associations tribales sous forme d‘origine (exemple:
associations des étudiants originaires de Toamasina ou d‘Antsiranana (Hafenstadt an der Nordspitze des
Landes; Anm. d. Verf.) ou de localités plus petites méme) marque le paysage estudiantin. Il suffit vraiment
d‘un rien pour que les conflits éclatent au grand jour. Et ce genre d‘incidents arrive [...] également (mais
moins souvent) dans les quartiers populaires ou vivent ensemble des gens originaires de régions différentes*
(Ratsarahaingotiana 2011). Derartige Konflikte unter ethnischen Gruppen, die sich auch auf die Konfrontati-
on zwischen Dorfgemeinschaften beschrinken konnen, kennzeichnen die studentische Landschaft und bre-
chen selbst in Stadtteilen Antananarivos aus, wie beispielsweise im multi-ethnischen Stadtviertel 67 ha.

% Der ,,Human Development Index™ der UNDP, der die Faktoren Gesundheit, Bildung und Einkommen
umfasst, setzt Madagaskar auf Platz 135 von 169 (www.hdr.undp.org).
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Fiir einen Madagassen von heute scheint es zum guten Ton zu gehoren, (...) ,,Chauf-
feur* statt mpamily zu sagen. (...) Bedeutet es, veraltet zu sein, wenn man ein reines,
von franzdsischen Klangen befreites Madagassisch spricht? (...) Ich habe fiir mich
entschlossen, das aus der madagassischen Kultur zu iibernehmen, was sie reichhaltig
und einzigartig macht und das voll zu iibernehmen, was mir meine franzdsische
Ausbildung mitgegeben hat. (...) Das Gleichgewicht besteht nach meiner Erfahrung
im bewussten Zusammenleben meiner Identitdten. Und das ist madagassische Identi-
tat, aber auch meine ureigene*’; Ranarifidy, Dina;

,,Viele Beobachter stellen fest, dass das Wort fihavanana vor allem in Krisenzeiten
benutzt wird. (...) Theoretisch ist die fihavanana auf Stabilitdt, Harmonie und Be-
friedung ausgerichtet. Die historische Wahrheit zeigt jedoch eine Ausrichtung zu un-
gleichen Sozialbeziehungen, bei denen sich das Gleichgewicht zugunsten des Macht-
inhabers auswirkt. Oft wurde diese Macht erst selber durch die Instrumentalisierung
der Fihavanana erreicht. (...) Die sozio-politischen Ereignisse in den letzten 50 Jah-
ren filhren zu der grundsitzlichen Frage nach den wirklichen Eigenschaften der
fihavanana: Existiert sie wirklich oder handelt es sich um eine der {iberlieferten Pa-
rabeln, um die Macht des Rayamandreny einzufiihren?*‘; Randriamanantena, Lanto
Ratsida;

»Nach meiner Vorstellung ist es Zeit, gemeinsam zu einem neuen Verstdndnis von
fihavanana zu kommen. Dazu miissen wir tiber den kleinen eigenen Horizont hinaus-
sehen. Wir miissen die anderen Madagassen als von uns unterschiedlich betrachten
und aus dieser Unterschiedlichkeit heraus eine wechselseitige Bereicherung entwi-
ckeln‘; Rasamoelina, Harisoa;

,2012 ist Madagaskar nach wie vor eine hierarchisierte Gesellschaft. In 8 Jahren ist
sie es nicht mehr. Die Rayamandreny werden auch nur Zanaka (Kinder) sein, sie
werden keine Sonderstellung mehr haben und einfach nur Menschen sein. Diejeni-
gen, die noch von Schwarzen oder Sklavenstimmigen sprechen, werden nur noch
von Menschen sprechen. (...) Die Herkunft und die Ethnie werden vor allem in den
Gesetzen nicht mehr diskriminierend sein. (...) Gleichheit regiert auf allen Ebenen.*;
Ralambomahay, Toavina;

»Historisch bedingte Rachegefiihle zu liberwinden und in Vielfalt zusammenzuleben,
bedeutet, auf personlicher und kollektiver Ebene in einen Dialog einzutreten. Unsere
Gesellschaft steht zahlreichen sozialen Spannungen gegeniiber, die von sozialen und
wirtschaftlichen Ungleichheiten ausgehen und zwar auf der Grundlage von Diskri-
minierung und Rassismus. Und die Erscheinungen von Diskriminierung hiufen sich.
(...) Krauses oder geflochtenes Haar machen mich zum «Rasta». Sobald Du den
Mund aufmachst, werden die Studenten misstrauisch. (...) Wir werden eine «Ge-
meinschaft der Biirger» bilden, fiir die Entwicklung des Gemeinwohls, jenseits der
Vielfalt der Erscheinungsbilder‘; Chan Mana Randrianina, Stella;

,Der Ahnenkult, der Begriff des Raiamandreny, verbunden mit dem aktuellen Wie-
derentstehen eines gelegentlich iiberzogenen Interesses fiir die Ahnenforschung und
einer manchmal tibersteigerten Suche nach koniglicher Abstammung sind Elemente,
die das Bild von Madagaskar kennzeichnen: Die Identitdt und die Kultur der Mada-
gassen scheinen auf den Beziehungen zur Vergangenheit zu beruhen. (...) Ist die
Kenntnis der Vergangenheit fiir unsere Identitdtskonstruktion unerldsslich? (...) Ist
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die Vorstellung von einer gemeinsamen Identitét als Summe vieler Identitdten (...)
nicht der Beginn einer Antwort?*; Ranarifidy, Dina;

,Vor allem mochte ich nicht, dass man sich unter Madagassen gegenseitig diskrimi-
niert, dass der Antakarana oder Sakalava intelligenter sei als der Anteimoro, der Bet-
sileo boswilliger als der Bezanozano, der Merina zivilisierter als der Antandroy. Ja,
ich will nicht, dass sich der eine Madagasse dem anderen tiberlegen fiihlt. Das gilt
vor allem, wenn er sich auf die archaische Klasse der ,,Blaubliitigen bezieht, die ei-
ne unertragliche Arroganz nihrt...“; Razafindravao, Tatiana Eddie;

»Das «Zusammenleben Madagaskars in 2020» vorhersagen zu wollen bedeutet, sich
eine klare Vorstellung von der madagassischen Gesellschaft zu machen. Das fiihrt in
Wirklichkeit zur Frage der Konkretisierung der nationalen Einheit. Fiir den Mada-
gassen, dessen Vergangenheitsbezug nach wie vor seine Sozialbeziehungen be-
stimmt, ist dies keine leichte Ubung, da sie das Verlassen seines Topos erfordert.(...)
Wenn die gesellschaftliche Spaltung weiterhin die Sozialbeziehungen kennzeichnet,
dann wird die Vorstellung vom Zusammenleben von der Forderung nach regionaler
oder provinzbezogener Autonomie bis hin zum Fdderalismus bestimmt werden®;
Robson, Benjamin (Friedrich Ebert Stiftung 2012).

Diese gesellschaftlichen Analysen und Positionsbeziige werden gleichzeitig zu einem Ma-
nifest der Erwartungen, die auch den Ruf nach Foderalisierung des Landes und damit nach
mehr politischer, 6konomischer Selbstindigkeit sowie nach Riickbesinnung auf die eige-
nen kulturellen Identitdten deutlich macht, wenn nationale Gemeinsamkeit nicht zu errei-

chen ist.

4.8.3 Urspriinge gesellschaftlicher Segmentierung

Der im gesellschaftlichen Diskurs v.a. von Politikern vertretenen Vorstellung von sprachli-
cher und kultureller Einheit Madagaskars liegt der Prozess von Gruppenbildungen zugrun-
de, der sich im historischen Ablauf einer etwa 2000-jdhrigen Besiedlungsgeschichte mit
Einwanderungen aus Siid-Ostasien, Indien, aus der Region des Persischen Golfs, Arabien
und Afrika vollzogen hat. ,,Chacun est maitre dans sa vallé, sa colline, ses riziérs, son vil-
lage* (Rakotoarisoa 2009: 49). Mit der Topographie — Tal, Hiigel, Reisfeld — ergaben sich
Primérgemeinschaften mit eigenen Sozialordnungen. Eine die vereinzelt siedelnden Grup-
pen verbindende Sozialordnung, die die Fithrungsstruktur dieser Primérgemeinschaften
infrage stellte, zeigte sich erstmals an der Ostkiiste, wo die gesellschaftliche Vereinzelung
durch die handeltreibenden Araber aufgelost wurde. Thr folgte im Zuge seiner nationalen
Einigungspolitik durch Konig Andrianampoinimerina eine bis dahin unbekannte soziale
Hierarchisierung, die die bisherigen Sozialordnungen innerhalb der Primédrgemeinschaften
weitgehend authob. An ihre Stelle traten die Andriana (Adelige), die als besonders fihig

angesehenen Freien (Hova) und die Sklaven (Andevo) ohne Ahnenbezug. Wenn im Zuge
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dieser Entwicklung Prinzen ernannt wurden und wenn sich heute manche Madagassen als
,von adeligem Blut abstammend“ bezeichnen, so fiihrt Jean-Aimé Rakotoarisoa diese

Entwicklung auf den européischen Einfluss zuriick (Rakotoarisoa 2009: 53).

Die Kolonialmacht Frankreich setzte zwar der vom madagassischen Konigreich gefiihrten
dreistufigen sozialen Hierarchisierung ein Ende, aber sie hat es nicht vermocht, die hierar-
chischen Vorstellungen, vor allem das Adelsbewusstsein, grundsétzlich zu eliminieren. Es
priagt dagegen weiterhin das Offentliche Bewusstsein und wird durch Angehorige des
Adelsstandes iiber Adelsgesellschaften (Conseils des Rois et Princesses de Madagascar
oder Federation des Communautés Royales traditionnelles de Madagascar oder Ny Zana-
drana Valona Anosi Manjaka Ranavalontsimitoviaminandrina) intensiv gepflegt. Ge-
schlossene Zusammenkiinfte dieser Gesellschaften als Begegnungsmdglichkeit fiir junge
Leute des Adelsstandes sollen die innere Bindung ihrer Gesellschaft auch iiber Heiratsbe-
ziehungen sichern, womit die bestehende gesellschaftliche Trennungswirkung bestitigt

wird.

Die Historie der Gruppenbildung mit ihren festen Bindungen und ihrer Hierarchisierung
hat im demokratischen Madagaskar bei Begegnungen unter Madagassen eine sehr offene
bis subtil angelegte Form der gegenseitigen Einschédtzung entstehen lassen. Die Vorstel-
lung von einem ungeachtet der unterschiedlichen Physiognomien ,,einheitlichen Madagas-
sen® tduscht iiber dieses Sich-Abtasten hinweg, denn es geht in einer ersten Begegnung
stets darum, das genaue ,,Woher* des Gegeniiber kennenzulernen, um seiner eigenen ge-
sellschaftlichen Position gegeniiber der des Anderen sicher zu sein. Erschlieft sich dieses
,»Woher* nicht durch gegenseitige Offenlegung, so fithren Beobachtung und Einschitzung
zur angestrebten Einstufung. Mit Blick auf ein nationales, sich an Gemeinschaft orientie-
rendem Bewusstsein sicht Rakotoarisoa in dieser einerseits sichtbaren, andererseits subti-
len Form der gegenseitigen Kategorisierung eine ,.hypochrisie nationale® (Rakotoarisoa
2009: 53), zumal Politiker die Begriffe Einheit und Nation immer wieder trotz besseren
Wissens proklamieren. Im Rahmen einer Bewertung dieses Kategorisierungsprozesses
glaubt Rakotoarisoa am Ende einer kritischen Selbstbetrachtung von sich selber, dass sich
ihm trotz seiner madagassischen Sprache und trotz seines Madagassisch-Seins die zu kom-
plizierte Funktionsweise der eigenen Gesellschaft nicht erschlieBe. Auf die Nation bezogen
kommt er zu dem Ergebnis, dass die proklamierte offizielle Vorstellung von Nation nicht
mit der Realitdt einhergehe, wobei das Vorhandensein einer Nationalflagge oder einer Na-

tionalhymne nur die Illusion von Nation darstelle, einer Nation, die es noch zu entwickeln
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gilte (Rakotoarisoa 2009: 53ff.). Das permanente gegenseitige Beobachten mit dem Er-
gebnis von Aus- und Eingrenzung sichert auf der einen Seite die Gruppenidentitét, steht
aber auf der anderen Seite der Vorstellung von nationaler Einheit und nationalem Bewusst-

sein entgegen.

4.8.4 Gesellschaftliche Segmentierung und Kommunikation
Die historische Entwicklung der Besiedlung des Landes und das national orientierte Domi-
nanzstreben der Merina haben zu gesellschaftlichen Ein- und Ausschliissen und somit zu

Segmentierungen gefiihrt, die in eine Ethnisierung der Politik miindeten.

Der gerade in politischen Krisenzeiten allseitige Ruf nach nationaler Einheit, der Ruf nach
Versohnung, nach Beseitigung des Trennenden oder der Appell, die fiir die Madagassen
als einzigartig angesehenen fihavanana tiber alles zu stellen, hat in den Jahren seit der Un-
abhingigkeit weder sein Ziel erreicht noch hat er die Instrumentalisierung ethnischer Zu-
gehorigkeit durch die Politik verhindert oder gar neutralisiert. Dass das nationale Bewusst-
sein nicht existiert und erst noch aufgebaut werden muss, ist daher eine hdufig zu hoérende

Einschétzung.

Die bisher uniiberwindbaren verschieden motivierten gesellschaftlichen Grenzziehungen
haben nach Rakotoariosa ihren Grund in der Qualitit des kommunikativen Verhaltens der

Madagassen untereinander und damit einen mentalen Grund (Rakotoarisoa 2006: 65).

Ein Bestandteil dieser Blockierung einer offenen Aufarbeitung problembehafteter Zusam-
menhinge ist die unterschiedliche Bewertung der Beitrdge der Ethnien zur Bekdmpfung
der Kolonialmacht. Zu den traumatischen Folgen des Aufstandes von 1947, der nicht nur
ein militdrischer Misserfolg war, zdhlen v.a. die Differenzen zwischen der MDRM als Par-
tei der Merina und der PADESM, die von den Cotiers getragen wurde. ,,differing attitudes
to the rebellion and to the treatmant of the MDRM leaders (deren Todesstrafe nach Nieder-
schlagung des Widerstandes durch die PADESM gefordert wurde; Anm. d. Verf.) were a
major political issue in the years leading to independence and an important factor un-

derlying political divisions for a long time afterwards* (Brown 2000: 268).”*

% Die tiefe Spaltung der ethnisch getrennten Widerstandslager ergab sich aus der Anklage der Cétiers, dass
die Merina mit der MDRM, die als erste wirklich nationalorientierte Partei gelten muss, den Widerstand zwar
geschiirt hatten, die PADESM aber den groBten Blutzoll entrichten musste, weil die Merina ihren Widerstand
nicht nachhaltig genug gefiihrt hiatten. Umgekehrt klagte die MDRM die PADESM des Verrats an, weil diese
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Dass dieser Teil des ethnisch weitgehend getrennt verlaufenen Widerstands nur den Hohe-
punkt einer insgesamt etwa 70-jahrigen Widerstandsgeschichte darstellt und dabei die Be-
teiligung von Gruppen im Norden und Siiden nur wenig beriicksichtigt wird, fiihrt zu einer
von diesen Gruppen als ungerecht bewerteten Einordnung mit einer Minderbewertung ih-
rer historischen Beitrdge zur Erlangung der Unabhéngigkeit. Eine ausgewogene Gesamtbe-
trachtung des Widerstandes wurde jedoch nie ausreichend offen durchgefiihrt, so dass Ra-
kotoarisoa die Frage stellt, wie man iiberhaupt miteinander zu einem Dialog kommen kon-
ne, wenn dieser Teil der madagassischen Geschichte im Dunklen bleibe (Rakotoarisoa

2006: 67).

Neben dieser ,,Sprachlosigkeit™ gehort es zum Wesensbestandteil fast jeder unter Mada-
gassen gefiihrten Diskussion — insb. jener iiber kritische Aspekte des Zusammenlebens —
sie mit Andeutungen (demi-mots) zu fihren, da die Vorsicht vor der und die Riicksicht auf
die Umgebung das Diskussionsklima bestimmen; das Abwarten auf die Reaktion des An-
deren soll Gesichtsverlust verhindern, so dass ggf. mit vielen Worten nichts gesagt wird
und man kaum zu einem Ziel kommt. Auch bei vermeintlich gleicher Sprache kann dersel-
be Begriff regional unterschiedliche Bedeutungen enthalten, so dass schwerwiegende
Missverstindnisse nicht auszuschlielen sind: ,,Ein liebes nettes Wort in der einen Region
kann in einer anderen schwer verletzend sein® (Rakotoarisoa 2006: 67; Ubers. aus dem
Franz. durch d. Verf.). Die ,,Furcht vor dem Feuer* zwingt zur Zuriickhaltung und hat ihre

kulturelle Wurzel letztlich in der auf Harmonie angelegten fihavanana.”

Mit Blick auf dieses kulturbedingte Verhalten und die Frage nach nationaler Einheit hélt es

Rakotoarisoa fiir erforderlich, die dramatischen Momente in der madagassischen Ge-

keine dezidierte Unabhdngigkeitspolitik gegeniiber der Kolonialmacht betrieben habe; die PADESM, die als
Gegengewicht zur MDRM die Forderung Frankreichs genoss, suchte zwar die Unabhingigkeit, verfolgte
jedoch das Ziel einer engen Bindung an Frankreich nach deren Erlangung. (Rakotoarisoa 2006). Wéhrend
Sympathisanten der MDRM nach Niederschlagung des Aufstands Jagd auf Mitglieder der PADESM machten,
denen eine pro-Frankreich-Haltung vorgeworfen wurde, verlangte die PADESM von der Franzdsischen Nati-
onalversammlung die Todesstrafe fiir fiihrende Mitglieder der MDRM und die Auflosung der Partei. Mit der
Befiirchtung der Cétiers vor einem Wiederstarken der Merina blieb die PADESM Frankreich verbunden und
trug mit dazu bei, dass liber diese, nun von ihnen betriebene politique des races in Fortsetzung dieser Politik
Gallienis das wechselseitige Misstrauen und die Schuldzuweisungen das innenpolitische Klima nachhaltig
bestimmte und in Erinnerung geblieben ist.

> Wie sehr die Inhalte der fihavanana mit ihrem quasi ,heiligen® Status inzwischen einer Erosion unterlie-
gen wird deutlich, wenn im persénlichen Gespriach mit Madagassen die hdufige Beschworung der fihavanana
durch Politiker als Litanei und als Scheinheiligkeit abgetan wird.
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schichte zu vergessen, womit er das ,,Vergessen* in der Definition von Nation bei Renan
(s.0.) aufgreift. AuBerdem sieht er die Notwendigkeit, zu einem toleranten, gemeinsamen
Kulturbewusstsein zu kommen, dessen Nichtexistenz bisher einen hohen Preis gefordert
habe. Wenn heute bei der Begegnung mit dem Anderen die Frage gestellt wird, ,,ob der
denn auch Madagasse* sei, weil er in diesem oder jenem Verhalten unterschiedlich ist, so
werde hierdurch deutlich, dass heute noch keine madagassische Nation existiere und selbst

die Vorstellung von ihrer Griindung schwer zu entwickeln sei (Rakotoarisoa 2006: 71).

4.8.5 Fihavanana und ,, Rassismus‘

Die Hautfarbe (hellgelb bis schwarz), die Erscheinungsform der Haare (gekraust oder
glatt), die Art und Weise des Sprechens, die Frage nach dem Geburtsort und dem Ort des
Grabes der Ahnen stellen Kriterien zur Kategorisierung mit der Mdglichkeit der Ableh-
nung des Anderen und damit zur Abschottung ihm gegeniiber dar. In der ersten Begegnung
mit dem madagassischen Fremden — im Gegensatz zum europdischen Fremden (Vazaha) —
dient dieses optische, akustische, geografische und genealogische Raster seiner Einord-
nung und einer diskreten bis offenen Segregation. In ihr macht der Religionsphilosoph
Christian Alexandre einen ausgeprigten ,,racisme* aus, denn ,,Le racisme est trés fort a

Madagascar* (Alexandre 2007:102).

Eine erste Einordnungsmoglichkeit der Zugehorigkeit des Gegeniiber liefert die Hautfarbe,
da der Unterschied zwischen den vornehmlich hellhdutigen Merina und den dunkelhduti-
gen Cotiers das auffilligste Signal darstellt, das auf beiden Seiten zu sofortiger Aufmerk-
samkeit flihrt, da die historisch begriindete Dominanz der Merina gegentiber den Cotiers
ein nachhaltiges, beiderseitiges Misstrauen hat entstehen lassen. Dass dieses Misstrauen
bisweilen in Furcht iibergehen kann, zeigt z. B. die Zuriickhaltung der Merina, den Nord-
westen Madagaskars (Antakarana) zu bereisen, da sie hier unmittelbaren Anfeindungen
ausgesetzt wéren. Auch die immer wieder durch die madagassische Kulturwissenschaft
oder die Politik herausgestellte Einheit der Sprache als national verbindendem Wert ent-
spricht mehr einer Wunschvorstellung als der Realitdt, da nicht nur das Vokabular, sondern
auch Ausdrucksformen und Aussprache teilweise erhebliche Unterschiede zeigen, so dass
solche Unterschiedlichkeiten genau wie die Hautfarbe diskriminierenden Charakter haben
konnen. Ralambomahy — Mitglied der Merina — sieht wie Alexandre in der besonders aus-
grenzenden Haltung ,,seiner* Merina einen reinen Rassismus, da sie sich hiufig als Weille

und damit als besonders verstiinden (Ralambomahy 2011).
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Soziale Inklusion und Exklusion sind die Folgen, die zusammen mit dem Hemmnis, inter-
kulturell offen zu kommunizieren, den Weg zu einer Aufarbeitung der Hintergriinde der
clivage bisher versperrten. Sie waren und sind gleichzeitig die treibenden Kréfte zur Ent-
stehung von Gesellschaften — associations éthniques, associations d’originaires, associa-
tions des nobles oder associations claniques — die auf den Kriterien von Ethnie, territoria-
ler Herkunft oder Mitglied des Adels griinden, obwohl Migrationsbewegungen zu inter-
kulturellen Begegnungen und Vermischungen gefiihrt haben, die ein umfassenderes Mitei-

nander hitten entstehen lassen konnen.

Vor diesem Hintergrund wurden die vor einigen Jahren nach kultureller Herkunft getrennt
belegten Studentenwohnheime der Universitit von Antananarivo zum Ausgangsort von
Ausschreitungen auch jenseits des Merina-Cotiers-Gegensatzes. Die kulturellen Trennun-
gen haben auf dem Campus weiterhin Bestand und werden durch ministerielle Aufforde-
rungen zur Griindung von sich selbst verwaltenden associations auch aufrechterhalten.
Diese Gesellschaften werden iiber ihre zentrale Aufgabe der sozialen Betreuung ihrer Mit-
glieder hinaus zum Zentrum einer ausschlielich auf die betreffende Gruppe angewandten
fihavanana, was die Vorstellung von einer allgemein geltenden, ethnieniiberschreitenden

Hilfe und Gegenseitigkeit ausschlief3t.

Die Vorstellung von einem Fortdauern des als einzigartig angesehenen Charakters einer
madagassischen Solidargemeinschaft in Form der fihavanana wird zumindest fiir die urba-
nen Zentren zunehmend in Zweifel gezogen, womit sich die Frage von Gemeinschaft, na-
tionalem Bewusstsein und nationaler Einheit stellt. Die pridkolonialen, kolonialen und
postkolonialen Wanderungsbewegungen haben keinen nachhaltigen Beitrag dazu geliefert,
die inter-kulturellen Differenzen zu {iiberwinden. Dennoch sieht Alexandre in der
fihavanana einen das Schlimmste verhindernden Wert, denn nur sie verhindere es, wenn
der in den Madagassen tief sitzende gegenseitige Hass nicht zu gegenseitigem Toten fiihre:
»11 y a tellement de haine dans notre cceur, entre nous Malgaches, que s‘il n‘y avait pas le
Fihavanana on s‘entretuerait® (Alexandre 2007: 118). Auch wenn das Konzept von
fihavanana das Schlimmste verhindern mag und daher auch in den Augen zahlreicher Ge-
sprachspartner des Verfassers selbst in der aktuellen, politisch angespannten Lage (2012)
keine Biirgerkriegsverhéltnisse entstehen lésst, so hat sie doch den Charakter eines Schlei-

ers, der die Realitdt komplexer inter-kultureller Differenzen verhiillt.
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4.8.6 Ethno-politische Vereinigungen

Die sozialen und kosmologischen Konzeptionen sowie das geographische Umfeld der fan-
indrazana sind die Referenzpunkte, an denen der traditionell lebende Madagasse sein
Handeln in der Gemeinschaft ausrichtet. Die urspriinglich lokalen Grenzen des von den
Ahnen iibergebenen Territoriums wurden dabei iiber Dorfneugriindungen und die Anlage
neuer Grabstellen durch die patrilinearen und patrilokalen Gruppen im Hochland Imerina
regional ausgedehnt, so dass sich die personliche Bindung an die tanindrazana und die
damit verbundenen Gemeinden (fokonolona) erweiterte; gleichzeitig dehnten sich die
Verwandtschaftsbeziehungen raumlich aus.”® Gleichwohl zeigt die Siedlungsentwicklung
Trennungen und konfliktbedingte Aufspaltungen solcher fokonolona bis hin zur Abwande-
rung mit einer nachfolgenden Integration oder gar Unterwerfung durch die aufnehmende

fokonolona, mit der keine verwandtschaftlichen Beziehungen bestanden.

Ungeachtet dieser Entwicklung haben diese Dorfgemeinschaften ihren Zusammenhalt auch
gegen den Einfluss von Migrationsbewegungen bewahrt, so dass die tanindrazana und die
fokonolona als territoriale und soziale Heimat das eigentliche Bewusstsein von Zugehorig-
keit geprdgt haben. Sie ist daher auch das treibende Motiv fiir die Griindungen von associ-
ations éthniques, associations claniques, associations d’originaires oder associations des
nobles. Die Anziehungskraft der stidtischen Zentren hat diese Bindung an die heimatli-
chen Dorfer und Regionen nicht geschmaélert, eher im Gegenteil, denn die eigene fanin-
drazana und die von ihr ausgehende Gemeinschaft stehen fiir Sicherheit und bilden das

identifikatorische Bewusstsein schlechthin:

,,La famille et 1°‘ethnie restent 1‘horizon naturel de la solidarité, au détriment d‘une ci-
toyenneté encore théorique, ce qui interpelle sur le contenu donné a 1‘unité nationale.
[...] Passer de 1*horizon familial et ethnique a la conscience civique est une ceuvre de
longue haleine.* (Urfer 2011: 36)

Dieses Bewusstsein bestimmt den Verhaltenshorizont der Solidargemeinschaft fihavanana

jedoch zum Nachteil der Entwicklung eines umfassenden Begriffs von ,,patrie®, wodurch

% Die Andrianampoinimerina zugeschriebene Griindung von fokonolona verbindet die foko als eine aus ihren
Individuen bestehende funktionale Gruppe mit olona, ihren Menschen (Dez 1975: 31ff.). Andrianampoini-
merina nutzte die tiber das Territorium und iiber die Verwandtschaftsbezichung verbundenen fokon ‘olona zur
Durchsetzung der von ihm eingefiihrten unentgeltlich zu erbringenden Gemeinschaftsarbeit, zur Erhebung
von Steuern und zur Beschaffung von Soldaten. Die fokon ‘olona wurden damit das wirksamste Instrument
der Durchsetzung koniglicher Befehle.
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sich auch die Frage nach nationaler Einheit und nationalem Bewusstsein stellt. Der Wandel
von einer familien- und gruppenbezogenen Gesellschaft zu einem iibergeordneten nationa-

len Bewusstsein bedarf nach Urfer daher eines langen Atems (Urfer 2011: 36).”

Obwohl eingebunden in die libergeordnete Struktur regionaler Konigreiche wurde die Au-
tonomie der foko (Volk) respektiert, so dass sich eine stabile Struktur von monarchisti-
schen ,,Staaten® entwickelte, die auch die immer wieder aufflammenden Kriege zwischen
Dorfgemeinschaften letztlich kontrollieren konnten. Die soziale Kohésion innerhalb dieser
Konigreiche basierte also auf der Anerkennung des gemeinsamen Konigs, auf Heiratsbe-
ziehungen unter den Gruppen seines Territoriums und auf gemeinsamen Kriegsziigen ge-
gen benachbarte Konigreiche. Uber die personliche Bindung an die foko hinaus entwickel-
te sich mit der Region eine eigene ,,nationale “ Identitit, die manche Madagassen daher

gelegentlich von ihrer ,,Nation* als Ausdruck ihrer regionalen Heimat sprechen ldsst.

Wirtschaftliche Zwinge, ausgeldst durch regionale Notjahre, punktuelle Uberbevélkerung
oder zwingende Erb- und Heiratsregeln lieferten die Griinde fiir Migrationswellen. Zusétz-
lich veranlassten die koloniale Wirtschaftspolitik und der Arbeitskréftebedarf in der post-
kolonialen Zeit v.a. saisonale Wanderarbeiter, ihre Ursprungsregionen zu verlassen. Nicht
nur wirtschaftliche und soziale Zwinge, sondern auch die Perspektive materiellen Gewinns
waren und sind die Motivation von Migration, durch die sich in den aufnehmenden Regio-
nen die Chance erdffnet, Mittel zur Unterstiitzung der eigenen Familie zu erwirtschaften
oder nach der Riickkehr in die Heimatregion an sozialem Prestige zu gewinnen, wobei der
Statusgewinn auch durch die solidarische Aufnahme und Unterstiitzung nachziehender

Verwandter erreicht wird.”®

°7 Dass die Familie mit ihren Ahnen den elementaren Bezugspunkt des Madagassen darstellt sicht Molet auch
in der Vorstellung begriindet, das Leben nicht als einen linearen Ablauf der Dinge zu sehen, der zu einem
permanenten Denken nach vorne zwinge. lhm ginge es v.a. um den Erhalt der Familie an sich, um die Dau-
erhaftigkeit ihrer sozialen Existenz, zu der die Ahnen gehoéren. Deren Totenwende (famadihana) sei ebenfalls
ein Zeichen von Existenzerhalt, wobei die Verinnerlichung der Werte der Ahnen ein zirkuldres Denken of-
fenbare. Der Existenzerhalt der Familie manifestiere sich dariiber hinaus in der Endogamie mit ihrem Ziel,
dass sie die Familie nicht auflost (Molet 1956: 200).

% Rabeherifara fiihrt als Beispiel fiir diesen Prozess den im Norden Madagaskars liegenden Ort Ambariopi-
kira an, der von Wanderarbeitern aus verschiedenen Regionen zwar multi-ethnisch gegriindet wurde, in dem
sich jedoch ethnisch getrennte Migrantengruppen zusammengefunden haben, von denen die Griindung von
associations ausging (Rabeherifara 2002: 277).
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Migration — insb. bei Jugendlichen — ist hdufig auch der Versuch von Emanzipation, dem
ein endgiiltiges Sesshaftwerden in der Wahlregion folgen kann, die fiir den Migranten zur
Diaspora wird. Erfolg versprechende Stiddte und Regionen wie Antananarivo, die Hafen-
stadt Toalanaro oder das agrarische Nord-Madagaskar werden durch Migration zwar multi-
kulturell — entgegen den Erwartungen der Administration hat Migration jedoch keine breite
Entwicklung in Richtung multi-kultureller Sozialbeziehungen angestof3en, sondern fiihrte
unter den Migranten zu einer steigenden Zahl von Vereinigungen als associations
d‘originaires oder associations ethniques. Insb. die mit der Wahl des Studienortes einher-
gehende Migration Jugendlicher hat dabei inter-ethnischen Kontakte beschleunigt; daraus
erfolgte jedoch kein Briickenschlag, sondern eher eine ethnische Kohabitation, die immer

wieder von Anfeindungen unterbrochen wird.

Der von den associations verfolgte soziale Zusammenhalt, wie er bei familidren Festen, in
der Hilfe beim Studium, in der Beschaffung von Stipendien, in der gegenseitigen Unter-
stiitzung im Todesfall oder in der Riickfiihrung Verstorbener in die Heimatregion offenbar
wird, erfiillt damit das Konzept der fihavanana als auf Gegenseitigkeit basierender Hilfe.
Die associations erweitern diesen Rahmen jedoch auch durch die Hilfe bei der Arbeitsstel-
lensuche und sie werden zu Akteuren jenseits der cohésion sociale, wenn sie Einfluss auf
die Einstellung von Arbeitern aus ihren eigenen Reihen ausiiben oder sogar bei der Ent-
scheidung mitwirken, dauerhafte statt tempordre Arbeitsverhéltnisse zu schaffen. Sie wer-
den zu Akteuren mit dem Potential, auf vielfiltige Weise Druck auszuiiben und sie werden
mit ihrem ethnischen Hintergrund zu mitbestimmenden Kréften im politischen Mechanis-
mus auf lokaler, regionaler und nationaler Ebene. In ihrer ethnisch motivierten Interes-
sensverfolgung liegt also nicht das Potential zur Entwicklung inter-kultureller Beziehungen
oder nationalen Zusammenbhalts; in ihnen liegt im Fall scharfer Konkurrenz eher Konflik-

potential und damit das Potential von gesellschaftlicher Segmentierung.”

Wie solche associations Uiber das Ziel des sozialen Zusammenhaltes, aber auch tiber kultu-

relle Grenzen hinaus fiir die von ihnen vertretenen Gruppen politischen Einfluss anstreben

* Das Zusammenspiel von Parteien und ethnisch gebundenen Vereinigungen mit ihren spezifischen Interes-
sen wird z.B. in den Wahlkonsultationen der im Siid-Westen gut verankerten Partei VONJY unter den associ-
ations dieser Region deutlich. Auch die MONIMA (Madagasikara otronin ‘ny Malagasy = Mouvement nati-
onaliste et indépendant de Madagascar) mit einer engen Wihlerbindung bei den Antandroy im Siiden Mada-
gaskars erhélt aus den Antandroy-gebundenen Vereinigungen automatisch starken Wahlerzuspruch.
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und ihn auch realisieren, zeigt das Beispiel der Fikambananini Zanaki Mahajanga Mitam-
batja (FI.ZA.MA.MI — Verein aller in Mahajanga Gebiirtigen) in Antananarivo, die jedoch
unabhingig von der ethnischen Herkunft alle Interessenten aus der Region Mahajanga auf-
nimmt. Mit etwa 1000 eingeschriebenen und Gebiihren zahlenden Mitgliedern (2000 Aria-
ry im Monat, etwa 0,90 €) ist sie fiir ihre Mitglieder bei allen sozialen Fragen oder bei der
Arbeitsplatzsuche behilflich. In dem mit dem Vorstand gefiihrten Gesprich wurde dem
Verf. verdeutlicht, dass man sich nicht als Partei verstehe, aber ,,natiirlich Interessen habe“.
Die sozialen Aufgaben, zu denen etwa auch die Vermittlung eines Arztes fiir Beschnei-
dungen gegen ein geringeres als sonst iibliches Honorar gehort, stellen nur einen Schwer-

punkt dar.'®

So sei man bestrebt, den konzentrierten Industrialisierungsprozess im Bereich der Haupt-
stadt einzugrenzen, um die anhaltende SchlieBung und Abwanderung von Unternehmen in
der Region von Mahajanga aufzuhalten. Dass man iiber die Mitglieder in der Hauptstadt
und in den Untergruppen in der Region Mahajanga wahlpolitischen Einfluss nehmen kann,
zeigt das Interesse von Politikern an der FI1.ZA.MA.MI. Dieser Einfluss werde auch
dadurch sichtbar, dass in der aktuellen Regierung vier Minister vertreten seien, die aus der

Region Mahajanga stammen.

Dass die associations in ihren Zielsetzungen nicht nur die Sozialbeziehungen unter ihren
Mitgliedern fordern und ihr politisches Mitentscheidungspotential ins Spiel bringen, son-
dern auch kultur- und bildungspolitischen Einfluss ausiiben, verdeutlicht die Einbeziehung
der Studenten in ihre Arbeit und die Vermittlung des spezifischen kulturellen Erbes tiber

eigene Veranstaltungen.

Ungeachtet des multi-ethnischen Raums Universitét, der fiir inter-ethnische Beziehungen
forderlich sein konnte, werden durch die Arbeit der studentischen associations ethnische
Trennungslinien aufrecht erhalten, die der Entwicklung einer Zivilgesellschaft mit nationa-
lem Bewusstsein eher entgegenstehen als dass sie diese fordern. Gleichzeitig unterstiitzt

man, wie am Beispiel der 4ssociation des natifs de la Province de Tuléar deutlich wird,

1% Die Kosten fiir eine privat veranlasste Beschneidung liegen bei 30.000 bis 40.000 Ariary, was ca. 12 bis

15€ entspricht. Da diese Kosten von zunehmend weniger Madagassen aufgebracht werden kénnen, erhoht
sich der Andrang auf die kollektiven, kostenlosen Beschneidungen und stérkt die Position der hier helfenden
associations.
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alle Bemiihungen, eine décentralisation effective zu erreichen. In dem vom Verfasser mit
studentischen Vertretern dieser association gefiihrten Gesprach an der Universitit Antana-
narivo verlangten sie mit der ,effektiven Dezentralisierung™ eine klare Unabhingigkeit
von der Hauptstadt mit der von ihr ausgehenden Zentralmacht und eine Eigenstindigkeit
der Regionen. Das Gefiihl der Ohnmacht gegeniiber zentralistischen Strukturen, in denen
stets eine ungleiche Behandlung gegeniiber den Bewohnern des Hochlandes ausgemacht
wird, fiihrt also zu tiefgreifenden politischen Forderungen. Mit der Aussage ,,Entre nous ¢a
fonctionne® wird unmissverstandlich deutlich, dass das Zusammenleben ,,unter sich®, also
in der eigenen ethnischen Umgebung und mit Einschrinkungen auch unter den Cotiers
allgemein, problemlos ist. ,,Mais on nous considére comme des noirs, Cest le racisme
pur®. Als ,,Schwarze* angesehen zu werden sei reiner Rassismus, womit deutlich wird,
dass die Einfilhrung franzosischer Konzeptionen mit ihrem Abwertungscharakter wie ra-
cisme, ethnicité oder tribus zu reproduzierten Kategorisierungen geworden sind, die die
priakoloniale madagassische Gesellschaft ungeachtet ihrer feudalen Struktur nicht kannte.

Selbst einen Biirgerkrieg schlossen die Studenten nicht aus.

In der stirkeren Riickbesinnung auf den eigenen ethnischen Hintergrund und in der Fokus-
sierung auf die dafiir erforderliche politische und verwaltungstechnische Unabhangigkeit
wird die Chance gesehen, zu einer ,,rééquilibrage des privileges entre Tananarive et le reste
de Madagascar* (Rajaonariso 2008: 175) zu kommen. Dabei ist es von besonderer Trag-
weite, wenn gerade unter Studenten, die als zukiinftige Meinungsbildner und Entschei-
dungstrager gesehen werden konnen, kulturelle und historische Differenzen fortdauern und
sich so mit ihnen die gesellschaftliche Labilitdt verfestigt, in der nach wie vor marginale

Anlésse zu heftigen Auseinandersetzungen flihren konnen.

Bei der Suche nach Selbstvergewisserung sehen die interviewten Studenten ihr Land in
einer allgemeinen kulturellen Krise, die mit der Globalisierung in Verbindung gebracht
wird, und die ein Gegengewicht erfordere: ,,On a la crise culturelle. La globalisation détruit
la malgachitude®. Mit der Feststellung einer kulturellen Krise, in dem abnehmenden Stolz
auf die eigene Sprache — ,,On n’est plus fier de sa propre langue —, der damit einherge-
henden Zerstérung des ,,Madagassisch-Seins* an sich und in dem Streben nach kultureller
Eigenstindigkeit mit einer deutlichen Betonung der eigenen Wurzeln kommt eine Suche

nach mehr Identitdt zum Ausdruck.
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Eine Entwicklung, die zu einem Mehr an multi-kultureller Verbindung fiihre, sieht dage-
gen Emmanuel Tehindrazanarivelo, wobei er jedoch noch keine klare Ausrichtung dieser

neuen Zivilgesellschaft erkennen kann:

11 est vrai que se forment & Madagascar ici et 1a des regroupements a base et a but
strictement ethnique. Mais on note aussi d“un autre coté 1‘émergence de groupes in-
terethniques, clubs et ONG locales (ONG = Organisations non gouvernementales).
On voit lentement apparaitre au-dela des ethnies et a travers des rapports inter et in-
tra-ethniques une société civile en germination. Je ne sais encore ni la forme ni la
couleur de cette société civile. Je sais tout simplement qu‘elle est 13, qu‘elle bougog-
ne, progresse sans bruit, et que c‘est la construction en marche® (Tehindrazanarivelo
2002: 225).

Auch wenn Tehindrazanarivelo inter- und intra-ethnische Keime fiir eine Zivilgesellschaft
entstehen sieht, so stehen dieser langsamen und lautlosen Entwicklung, deren ,,Form und
Farbe* sich noch nicht erkennen lassen, die Aktivitdten von strikt ethnisch auf sich fixier-

ten Gruppen einer nationalen Entwicklung im Wege.

Die Suche nach nationaler Einheit bringt Ndriana Rabarioelina — als Chef du Conseil des
Rois et des Princes de Madagascar und damit als Vertreter einer monarchistischen Meri-
na-Vereinigung — ungeachtet der demokratischen Entwicklung seit der Unabhédngigkeit des
Landes mit den Vorstellungen dieser monarchistischen Gesellschaft in Verbindung. Jede
andere Politik, wie sie seitens der Cotiers gesehen werden konnte, wird dabei als ein Ver-
such der Trennung der Gesamtgesellschaft verstanden, da alle westlichen Konzepte von
Staatlichkeit erfolglos ausprobiert worden seien: ,,la démocratie, le libéralisme, etc., mais
aucun bon résultat n‘a été enregistré* (Rabarioelina 2011: 14). Ein erneuerter Glaube an
Dieu — Rabarioelina meinte hier unzweideutig nur den christlichen Gott — sei eine der Vo-
raussetzungen zur Erreichung dieses Ziels. Mit der Vorstellung von einer Verfassung, die
Tradition mit Modernitét verbindet und mit einer wiedererlangten kulturellen Identitét (und
zwar auf theokratischem, christlichem Fundament) stellt er seinen Conseil des Rois et des
Princes de Madagascar in eine mehrfache Opposition zu den Coétiers. Diese miissten in
einer erneuten Fithrung durch die Merina eine Provokation sehen, zumal das Ziel einer
Neubewertung traditioneller Kultur nicht deckungsgleich wére mit den Vorstellungen der
Cotiers. Den christlichen Glauben als Voraussetzung fiir ,,Nation* zu sehen, ohne traditio-
nellen sakralen Konzeptionen eine gleichwertige Position einzurdumen, wire fiir gut die
Hilfte der madagassischen Bevolkerung inakzeptabel (Rabarioelina 2010). Auch wenn
Rabarioelina in der Renaissance einer monarchistischen Fiihrung kein absolutes Herr-

schaftssystem sieht, da Urteile eines Grand Roi auf einem mehrstufigen Beratungsprozess
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durch die Konige der Ethnien basieren wiirden, so wiirde eine solche Entwicklung bei den
Cotiers die Erinnerung an die Dominanz der Merina provozieren und eher zu einer Vertie-
fung der historisch bedingten clivage fithren, als dass sie zu einem Zeichen inter-
ethnischen Verstidndnisses beitriige (Rabarioelina 2009). Die Vorstellungen Rabarioelinas
kommentierte Pierre Ranjeva mit den Worten: ,,Man wird immer noch nicht als menschli-
ches Wesen betrachtet. Eine neue Dynastie ist undenkbar. Thr Entstehen wiirde Krieg be-
deuten (Ranjeva, pers. Komm., Mirz 2009, Antananarivo). eine Aussage, die eine weitere

Qualitit der gesellschaftlichen Trennung verdeutlicht.'®!

Auch wenn der Conseil des Rois et des Princes de Madagascar in einer neuen monarchis-
tischen Struktur kein System absoluter Monarchie sieht, so formuliert er einen unmissver-
standlichen Fiihrungsanspruch der Merina in der Verbindung von Tradition und Moderni-
tdt und dem christlichen Glauben als Fundament. Diese Anspriiche an eine nationale Fiih-
rung unter den genannten Randbedingungen fanden in Stellungnahmen des Présidiums der
Féderation des Communautés Royales traditionnelles de Madadascar (F.C.R.T.M.) ihr
Cotiers-Echo. So sieht auch die Griindungsprésidentin der F.C.R.T.M., Angehorige der
Mahafaly, in einer Regierung westlicher Form keine Losung der staatlichen Fithrungsfra-
ge, denn ,,un roi a un peuple; le gouvernement n‘a pas de peuple. Alle bisherigen Hilfen
des Auslandes seien in der Hauptstadt verblieben, und die Zusammenarbeit mit der Zent-
ralregierung sei stets schwierig; dabei setzt die Prisidentin Hauptstadt mit Merina gleich.
Nur durch Konige gefiihrte tribus seien stabil, da Regierungen stindigem Wechsel unterla-
gen. Der Hinweis der Présidentin der Gesellschaft, dass die Reiche der Cotiers vor der
Ankunft der Merina entstanden seien, miindete in allgemeine Anti-Merina-AuBerungen.
AuBerdem konnten sich die Merina wegen ihrer guten Auslandsbeziehungen und aufgrund

ihrer besseren Bildung im Bedarfsfall ins Ausland zuriickziehen.'*

Sie seien es auch, auf die die ungleiche Behandlung der sechs Landesprovinzen —

Antsiranana, Fiananrantsoa, Mahajanga, Tananarivo, Toamasina und Toliara — zuriickzu-

" Der von Rabarioelina im Gespriich mit dem Verf. dargestellte mehrstufige, als demokratisch verstandene

Beratungsprozess basiert auf den Stufen: ray als Familienoberhaupt — zokybe als Vertreter der GroBfamilie
— mpanjaka als Sprecher fiir die Ethnie (tribu) — mpanjakabe als ,,Grofler Konig®. In umgekehrter Reihen-
folge sieht Rabarioelina die Ausfithrungskette nach koniglichen Entscheidungen.

12 Sowohl die Prisidentin (Angehorige der Mahafaly) als auch die Mitglieder des Prisidiums bedienten sich
wihrend des Gesprichs eines Dolmetschers, da ihre Franzosischkenntnisse sehr eingeschrinkt waren.
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fiihren sei. In der Verbesserung von Erziehung und Ausbildung als Bestandteil von Kultur
sieht die F.C.R.T.M. daher auch die Grundlage zur Aufhebung des bisherigen 6konomi-
schen und administrativen Ungleichgewichts, das sich v.a. durch die Besetzung von 6ffent-
lichen Fiihrungspositionen durch Merina zeigt. Den Anspruch auf einen Wechsel in der
Fithrung des Landes sieht die Gesellschaft in der Historie, denn die ,,18 tribus de Mada-
gascar ont été gouvernées par les Rois Tribaux Traditionnels, dont la puissance a été
amoindrie apres 1‘indépendance® (Zoendreniny, pers. Komm., Mérz 2011, Antananarivo).
Die mit der Unabhéngigkeit und der Einfiihrung demokratischer Staatsfithrung einherge-
hende Schwichung der Rolle der traditionellen Konigreiche dndere aber nichts an der Tat-
sache, dass die dignité tribale geblieben sei. Diese ,,Stammeswiirde®, die traditionellen
Kulturen und die je nach tribaler Zugehorigkeit unterschiedlichen Verpflichtungen wiirden
weiterhin von der Bevdlkerung im ganzen Land hochgehalten. Daher sei es das erklirte
Ziel der Gesellschaft mit ihren 90 Einzelgesellschaften und 37000 Mitgliedern, diese Wer-
te und damit die madagassische Identitét zu schiitzen (Fédération des Communautés Roya-

les traditionnelles de Madadascar 2011).

Die F.C.R.T.M. beschrinkt ihre Ziele allerdings nicht auf eine protokollarische Neubewer-
tung der madagassischen Konigreiche, sondern verbindet mit dem Hinweis auf die unge-
brochene Glaubwiirdigkeit ihrer ,,rois et roitelets* in der Bevolkerung einen umfassenden
politisch-kulturellen Katalog von Vorstellungen, der auch verdffentlicht worden ist. Da-
nach strebt sie eine Gesamtentwicklung des Landes {iber eine neue Wertschdtzung von
Identitét, des kulturellen Erbes, der traditionellen Sitten und Gebrauche sowie der ahnen-
bezogenen Werte an. Sie verfolgt den Schutz und die Bewahrung der nationalen Einheit
sowie die der fihavanana. Mit den Zielen der Tourismusforderung, des Umweltschutzes,
der Verbesserung der Lebensbedingungen, einschlieBlich des Gesundheitswesens und der
Bekdmpfung des Hungers, besetzt sie gleichzeitig wichtige Themenfelder madagassischer
Innenpolitik. AuBBerdem sieht die F.C.R.T.M. die Notwendigkeit, Frauen und Jugendliche
zu mehr Verantwortung zu bewegen und strebt eine stirkere Beriicksichtigung der von
Katastrophen geschidigten Bevdlkerung an. Zu den gesellschaftspolitisch wichtigen Zielen
zdhlt sie ferner das Bildungswesen, in dem die Présidentin einen wesentlichen Faktor der

Ungleichheit zwischen Merina und Cotiers sieht.

Diese Vorstellungen und Forderungen verdeutlichen nicht nur die empfundene Unausge-
wogenheit zwischen dem politisch und 6konomisch fiihrenden Hochland mit der madagas-

sischen Hauptstadt und dem ,,Rest von Madagaskar®, sondern sie kennzeichnen gleichzei-
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tig die gegeniiber den Merina empfundenen Defizite und weisen indirekt auf die Furcht vor
deren anhaltenden Dominanzbestrebungen hin. Die Einforderung von Respekt und Tole-
ranz sind hierfiir ein besonderes Zeichen. Dass diese Position und das Misstrauen nicht nur
ihren historischen Hintergrund haben, sondern sich auch mit aktuellen von Merina vertre-
tenen Positionen begriinden lassen, zeigen die Vorstellungen des Merina-gefiihrten Conseil
des Rois et des Princes de Madagascar von einem von Merina monarchistisch gefiihrten
Lande. Allein das vom Conseil des Rois et des Princes de Madagascar hierflr als erforder-
lich angesehene christliche Fundament reicht aus, die beiderseitigen Vorstellungen von
nationaler Einheit miteinander unvereinbar zu machen, da der Bezug auf Zanahary seitens
des F.C.R.T.M mit denen eines christlichen Gottes auf Seiten des Conseil des Rois et des
Princes de Madagascar nicht vereinbar ist. Die Vorstellung, dass ein Teil — reprisentiert
durch die Merina — das Ganze repréasentieren konnte, wird von einem Denken geleitet, dass

der Entwicklung zur Nation entgegensteht.
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5 Kulturbezige in der madagassischen Verfassung

5.1 Die Unverausserbarkeit der tanindrazana

Auch wenn die — sich nach franzdsischen Vorbild ausrichtende — Verfassung Madagaskars
iiber die II., I1I. und IV. Republik hinweg Anderungen unterzogen wurde, so bilden die in
ihr enthaltenen gesellschaftlichen und kulturellen Spezifika Madagaskars Konstanten. Eine
Ausnahme stellt jedoch die unter der IV. Republik erfolgte Streichung des Artikels 35 der
Verfassung der Vorgingerrepublik dar, die den besonderen Schutz des Zebu vorsah. Die
territoriale Integritit des Landes der Ahnen (tanindrazana) gehort mit zu diesen Konstan-
ten: ,Le territoire national est inaliénable* (Projet de Constitution de la Quatriéme
République de Madagascar 2010). Der Status der tanindrazana manifestiert sich dartiber-
hinaus — ungeachtet der mit den vier Republiken einhergehenden Politikwechsel — auch
stets in ihrer Einbeziehung in das jeweilige Staatsmotto, wie etwa das Staatsmotto der ak-
tuellen IV. Republik zeigt: ,, Fitiavana — Tanindrazana — Fandrosoana“ (,,Liebe — Land
der Ahnen — Fortschritt™). Diese zentrale Bedeutung madagassischen Bodens als Land der
Ahnen wird ferner dadurch unterstrichen, dass in der Verfassung neben seiner Unver-
dusserbarkeit selbst fiir Fragen der Erbpacht durch Ausliander besondere gesetzliche Rege-

lungen festgelegt sind.

Der kosmologisch bestimmte Status des Bodens fullt dabei auf dem personlichen Wert der
tanindrazana (tany = Erde; razana = Ahnen, Voreltern) fir den Einzelnen. Dabei hat die
tanindrazana eine doppelte Bedeutung: einerseits spendet sie Leben, da aus ihr all das her-
vorgeht, was die Lebensfiihrung erfordert, andererseits nimmt sie die Toten in sich auf. Thr
Wert fiir die Menschen wird insb. dadurch deutlich, dass ihre ,,Heiligkeit™ Schutz vor Ent-
fremdung bietet, wenn etwa der Reisende einen Beutel mit seiner tanindrazana bei sich
tragt. In dieser ,,Heiligkeit™ sieht Molet den Ursprung der fiir bestimmte Orte geltenden
Gebote (fady), die gewisse Handlungen an diesen Orten untersagen, wie etwa das Spucken
auf den Boden oder des Tragen von Schuhen. Uber die Grabstelle der Ahnen wird der

heimatliche Boden zur eigentlichen tanindrazana, die den Ursprung der sozialen Bezie-
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hungen mit ihren hierarchischen Strukturen kennzeichnet und dem Madagassen einen terri-

torialen Bezugspunkt liefert.'”

,L‘enracinement d‘un membre de la société merina, quelque soit le lieu ou il puisse se
trouver présentement dans 1°Ile, s‘exprime toujours par 1°‘énoncé de son village d‘origine
ou, en principe, se dresse le tombeau monumental de sa famille* (Molet 1979: 129). Das
Grab der Ahnen wird somit zum individuellen geographischen, emotionalen und kosmolo-
gischen Bezugspunkt, der in Verbindung mit der sozialen Herkunft ,,vorzeigbare* Identitdt
und sozialen Status liefert. Die von Molet beschriebene Verwurzelung der Merina mit ihrer
tanindrazana gilt jedoch fiir die Madagassen schlechthin und stellt sicherlich einen Grund
fiir die Bildung der zahlreichen associations d originaires, claniques oder ethniques dar,
um auch auBlerhalb der heimatlichen Region die Verbindung zum Land der Ahnen sicher-

zustellen.

Die Erde und die Ahnen gelten iiber das Ahnengrab als unaufloslich miteinander verbun-
den, womit die Erde als von den Ahnen iibergebenes Erbe Verpflichtungscharakter erhilt.
Diese Bindung vertieft sich zusitzlich, wenn — wie bei einigen madagassischen Gesell-
schaften iiblich — die Placenta vor der Haustiir in der Erde der Ahnen vergraben oder die
Nabelschnur der Neugeborenen in den Reisfeldern der Ahnen niedergelegt wird. Diese
Handlungen vertiefen nicht nur die Ahnen-Mensch-Beziehung, sondern erneuern und fes-
tigen sie. Die Erde der Ahnen wird somit zur Garantin einer Kontinuitét, die sich von den
Ahnen tiber die eigene Existenz auf die nachfolgenden Generationen erstreckt, denn ,,vi-

vants, on partage la méme maison, morts, on partage la méme tombe* (Rarivomanantsoa

2004: 26).

In dem Anspruch Konig Andrianampoinimerinas ,,La terre est & moi [...], nul n‘en est
propriétaire, excepté moi qui suis le maitre du pays et sa population” (Bertrand et al.

2008: 37) kommt einerseits zum Ausdruck, dass er sich im Sinne der nationalen Einigung

' S0 wurde der Verf. Ohrenzeuge eines Gesprichs, in dem die tanindrazana sowohl im Sinne territorialer
Herkunft als auch im Sinne der damit verkniipften sozialen Position den Gespriachsbeginn kennzeichnete: Die
den Merina angehdrende Direktorin einer nationalen Institution liel anldsslich einer ersten Begegnung ge-
geniiber dem madagassischen Begleiter des Verf. im Rahmen der Gespréachserdffnung erkennen, welcher der
Gruppe der Adriana (Adelssstand) sie angehdrt und wo sich das Grab ihrer Vorfahren befindet. Wie der
Begleiter (Arzt und ebenfalls Mitglied der Merina) dem Verf. spiter erlduterte, waren diese auf Madagas-
sisch gegebenen Darstellungen so umfassend und vom Stolz iiber die Herkunft geprégt, dass er sich aufge-
fordert sah, in dhnlicher Weise auf seine tanindrazana hinzuweisen.
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zum alleinigen Besitzer des Erdbodens erklédrte und damit die Macht der regionalen Herr-
scher beschriankte. Andererseits sicherte er jedem Madagassen ein Stiick Land zu, das nicht
nur der Erndhrungssicherung dienen sollte, sondern auch der Aufnahme der Verstorbenen.
Damit setzte er sich nicht iiber das individuelle Besitztumsrecht am Boden hinweg, wes-
halb die o.g. Aussage weniger als absoluter Eigentumsanspruch zu verstehen ist, sondern
als verwaltungstechnischer Ausdruck interpretiert werden muss. Auf den Umstand, dass
mit der 0.g. Aussage Andrianampoinimerinas ebenfalls kein Eigentumsanspruch bei seinen
Nachfolgern verbunden war und sich diese nur als ,,Herren der Erde* (tompon ‘ny tany)
verstanden, verweist Domenichini am Beispiel Radama I. Der Bitte eines Auslidnders,
Land zu erwerben, habe Radama I entgegengehalten, dass er zum Verkauf von Land keine
Befugnis habe und er dazu alle Prinzen Madagaskars zusammenrufen miisse, die auBerdem

eine einvernehmliche Zustimmung zum Verkauf geben miissten (Domenichini 2011c).

Damit erhob sich Andrianampoinimerina zum Symbol madagassischen Erdbodens, ohne
die Eigentumsverhiltnisse zu verletzen. Er wurde zu einem maitre honorifique dieses Erd-
bodens, mit der damit verbundenen Aufgabe ihres Schutzes, der ihre UnverduBerbarkeit
einschloss (Bertrand et al. 2008: 37). Auch Rakotomanga weist auf diese symbolische Be-
sitztumsform hin, da der Cour d ‘Appel de Madagascar noch 1914 den Besitz des Landes
durch den Souverén als ,,virtuel, théorique, honorifique* (Rakotomanga 1977: 37) kenn-
zeichnete. Der durch die Ahnenbeziehung kosmologische Charakter der tanindrazana ver-

band sich mit der Rolle des Souverins als maitre honorifique des Erdbodens.

Wihrend der Boden als Acker- und Weideland oder fiir den Reisanbau genutzt wird, dient
der Wald der Gewinnung von Holzkohle, Brenn- und Bauholz, als Quelle zum Sammeln
von Friichten und medizinisch nutzbarer Pflanzen. Zusdtzlich dient er als Reserve zur
Schaffung von Weidegrund fiir den Viehauftrieb und zur Anlegung neuer landwirtschaft-
lich nutzbarer Flachen. Jenseits dieser wirtschaftlichen Funktionen ist der Wald mit seiner
hasina, also seiner Reinheit und Sakralitdt, der Ort mythischer Krifte, die am Leben seiner
Nutzer unmittelbar teilnehmen. Daher werden Ungliicksfélle oder schlechte Ernten auf die
Geister des Waldes zuriickgefiihrt, deren Unmut durch Ubertretung von fady oder durch

die Nichtbeachtung anderer iiberlieferter Regeln hervorgerufen wurde.

Diese Wiirde, Reinheit und Sakralitit des Waldes steht im scharfen Gegensatz zur weit
verbreiteten Praxis der unter Strafe stehenden Brandrodung zur Gewinnung von landwirt-

schaftlich nutzbarer Fliache oder zum illegalen Schlagen von Edelhdlzern. Auch wenn die
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Vernichtung von Wald heute insb. unter dem Aspekt ihrer 6kologischen und klimatischen
Folgen bewertet wird, so weisen Tsitohae und Montagne auf die besondere Sozialfunktion
und den damit verbundenen Schutz des Waldes im madagassischen Konigreich hin: ,,En
effet, 1°article 104 du Code des 305 articles du 29 mars 1881 défend de batir des maisons a
lI“intérieur des foréts et son article 105 punit les personnes qui opérent des défrichements
par le feu de la peine de fers™ (Tsitohae/Montagne 2008: 109). Das Verbot des Hausbaus
im Wald sowie das Verbot der Brandrodung des Waldes fulliten auf einer Entscheidung

Andrianampoinimerinas:

,J€ punirai quiconque met le feu aux foréts car la forét est un héritage indivis, per-
mettant a la veuve et a [‘orphelin, ainsi qu‘a tous mes sujets, de vivre. [...]. Je fais la
forét un héritage indivis, pour nourrir la veuve et 1‘orphelin et tous malheureux: ils
n‘ont pas les moyens d‘acheter, aussi laissez-les tirer profit de la nature car cela per-
mettra & mon royaume de se développer* (Tsitohae/Montagne 2008: 109).

Wenngleich die Sozialfunktion des Waldes im Sinne der Sicherung der Lebensbasis von
Bediirftigen heute keinen Bestand mehr haben mag, so hat das Verbot der Brandrodung als
Mittel gegen Landerosion und regionale Klimaverdnderungen an Bedeutung gewonnen.
Wenn der Staat mit der Umsetzung des Brandrodungsverbotes heute an organisatorische
bzw. administrative Grenzen sto8t, so stellt er sich au3erhalb der umfassenden Schutzfunk-
tion als Nachfolger eines maitre de la terre dar. AuBerdem verldsst er diese Rolle, indem er
dem Verfassungsauftrag zur UnverdufBerbarkeit nationaler Erde selbst nicht konsequent
nachkommt. Die Ineffizienz in der Umsetzung bestehender Gesetze und ihre Nichtbeach-
tung durch den ehemaligen Staatsprisidenten Ravalomanana wird etwa in dessen beabsich-
tigten Landverkauf an das siidkoreanische Unternehmen Daewoo Logistics (2008) sichtbar

(Domenichini 2009).'**

"% Im Rahmen der allgemeinen weltweiten Suche nach Ackerbaufliche strebte das siidkoreanische Unter-

nehmen in einer Vereinbarung mit dem Présidenten Ravalomanana die Nutzung von 1,3 Mio. ha Ackerbau-
flache an, die zwar keinen Kauf, aber eine iiber 99 Jahre laufende Pacht vorsah. Zusammen mit der landwirt-
schaftlichen Nutzung zur Mais- und Palmélproduktion sollten 60 000 Arbeitspldtze entstehen. Auch wenn
Prisident Ravalomanana enge personliche Verbindungen zu den USA pflegte — bei gleichzeitiger, bisher
ungewohnlicher Distanz eines madagassischen Présidenten gegeniiber Frankreich — so sah die amerikanische
CIA (Central Intelligence Agency) in diesem Vorhaben eine Konkurrenz zum amerikanischen Maisexport.
Da Ravalomanana die amerikanischen Interventionen zur Beendigung des madagassisch-siidkoreanischen
Vorhabens nicht zu beachten schien, wurde Frankreich tiber die C/4 auf die geplante Vereinbarung aufmerk-
sam gemacht. Die in Frankreich ansidssige politische madagassische ,,Diaspora“ mit Gegnern Ravalomananas
nutzte dies zu dessen politischer Destabilisierung und zur Unterstiitzung seines Widersachers Rajoelina
(Domenichini 2009).
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Die von der Verfassung vorgegebene Unverdullerbarkeit nationalen Bodens an Auslédnder
verfolgt nicht nur die Abwehr eines extra-nationalen Verkaufs, sondern entspricht gleich-
zeitig der Vorstellung, dass der mit den Ahnen verbundene Boden als tanindrazana (und
somit als Mutter- und Vaterland) nicht als Handelsware verstanden werden kann. Der
durch die Ahnenbindung sakrale Wert des Bodens verbietet dessen Verkauf, so dass nur
bei materieller Not ein Verkauf denkbar ist und selbst dann noch einen auslédndischen Inte-
ressenten ausschlieBt. Denn selbst der Notverkauf des von den Ahnen weitergegebenen
Bodens bedarf der Zustimmung des tompon-tanindrazana, dem ,Herren des Ahnenbo-
dens“, und ist nur an erbberechtigte Verwandte oder die engste Familie erlaubt.'®® Die mit
dem erzielten Erlos gekauften Giiter sind dabei diejenigen Giiter, von denen sich der
Landverkdufer am schnellsten wieder trennt, da sie nicht mit dem Boden der Ahnen

gleichzusetzen sind, auch wenn sie zu seiner Reprisentation wurden.

Der Verkauf nationalen Bodens an Ausldnder ist nicht nur durch die diversen Versionen
der madagassischen Verfassung ausgeschlossen. Als tompon ‘ny tany, ,,Herren des Erdbo-
dens*, hatten die Konige und Prinzen Madagaskars allzeit Schutzfunktion gegeniiber dem
Boden, so dass Versuche ausldndischer Interessenten, Land zu erwerben, stets auf Ableh-
nung stoen mussten. Diese Schutzfunktion iibte bspw. Ranavalona I auch in dem Fall aus,
als sie gelegentlich Landverpachtung iiber einen Zeitraum von 20 Jahren erlaubte; diese
Erlaubnis konnte nach Ablauf des Zeitraums erneuert werden. Die franzdsische Kolonial-
macht erlaubte dagegen den Landverkauf an Auslidnder, wobei diese Regelung 1972 je-
doch wieder aufgehoben wurde. Madagassisch-franzosische Abkommen regeln allerdings
die bis dahin entstandenen Besitztumsverhéltnisse, die v.a. den von Franzosen gehaltenen
Landbesitz rechtlich absichern. Diese Schutzfunktion beschrinkte sich jedoch nicht nur auf

den Schutz der Eigentumsverhéltnisse, sie schloss auch die Aufsicht iiber die Bodennut-

1% Landverkauf beschrinkt sich normalerweise auf die Mitglieder einer Gruppe (exo-inaliénabilité), da

Grund und Boden als Gemeinschaftseigentum (terre immatriculée a nom collectif) angesehen wird. (Bertrand
et al. 2008: 39).Da beim Landverkauf heute grundbuchliche Fragen zu beriicksichtigen und gleichzeitig iiber-
lieferte Praktiken nicht zu iibergehen sind, hat sich nach Tsitohae und Montagne ein Verfahren entwickelt,
das zwischen Gesetz und Tradition liegt: ,les pratiques foncicres relevent généralementd‘un <entre-deuxo,
entre loi et coutume, entre modernité et tradition, plus exactement d‘un enchevétrement et d‘imbrications
complexes entre loi et coutumes influencant, a des degrés divers et variés selon les moments et les rapports
de force inégaux, les comportements des individus comme des groupes sociaux“ (Tsitohae/Montagne
2008: 110). Dieses ,,hybride” Verfahren besteht aus komplexen Verschachtelungen und Verkettungen gesetz-
licher Vorgaben und traditioneller Gewohnheiten mit wechselnden Gewichtungen, die von der individuellen
Einstellung oder derjenigen der Gruppe abhingen.
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zung mit ein und begrenzte die Verfiigungsgewalt des Eigentiimers, da der Konig als mait-
re absolu de la terre galt, und er auBBerdem iiber die Arbeitskraft seiner Untertanen verfii-

gen konnte, etwa wenn er zum gemeinschaftlichen Arbeitseinsatz aufrief (Arbousset

1949: 45),

Schon in der II. Republik hatte der ,,Verkauf von Boden zu einer allgemeinen Verstim-
mung im Lande gefiihrt, als es ,,nur darum ging, Bausand nach La Réunion zu exportie-
ren, denn die Sakralitit der fanindrazana verbietet nicht nur die VerduBerung des Bodens
als nutzbare Fliache, sondern auch den Verkauf seiner Bestandteile an Ausldnder. Diese
Sakralitidt macht den Nutzer des Bodens nicht zu seinem Eigentiimer im rechtlichen Sinne,
sondern nur zum Besitzer mit Sachwalterfunktion mit reduzierter Verfiigungsgewalt. Die
Missachtung der Beziehung zwischen Sachwaltung und Sakralitdt stort das Verhiltnis von

Lebenden und Verstorbenen.

Das Spannungsfeld, das sich aus dem sakralen Wert des Erdbodens und seinem 6konomi-
schen Nutzungswert ergibt, wird deutlich, wenn man sich die prekédre Erndhrungslage in
der madagassischen Bevolkerung vor Augen hilt. ,,Dans un pays ou beaucoup ne mangent
pas a leur faim, cela (gemeint ist die beabsichtigte Landverpachtung an Daewoo Logistics;
Anm. d. Verf)) a été vécu comme une provocation (Domenichini 2009). Der geplante
Pachtvertrag mit Daewoo Logistics musste also — neben dem Bruch der Regelung iiber die
UnveréduBerlichkeit des Bodens — aufgrund der schlechten Erndhrungslage zusitzlich als
Provokation verstanden werden; das insb. deshalb, weil die beabsichtigte Nahrungsmittel-
produktion fiir den Export vorgesehen war, die vom Maisexporteur USA als eine iliber

Jahrzehnte andauernde Konkurrenz angesehen werden musste und nach Intervention rief.

Der in der Verfassung festgelegten UnverduBerbarkeit des nationalen Bodens gegeniiber
Auslindern stehen die grundsitzlichen Moglichkeiten gegeniiber, den Bodenbesitz inner-
halb der Gruppe zu vererben, zu verpachten oder im Notfall zu verdufern, wobei sie oder
die fokonolona die Entscheidung dariiber trifft, wer kollektiven Grundbesitz zu welchem
Zweck nutzen kann. Die Verfligung iiber die ,,individuellen Eigentumsrechte® schlief3t
jedoch die VerduBerung gegeniiber Fremden auch hier aus, wenn er sich nicht verpflichtet,
in der Gemeinschaft zu leben und ihren Regeln zu folgen. Abgesehen von der Unverdufer-
barkeit des Bodens als nationales Territorium manifestiert sich die UnverduBerbarkeit ge-
geniiber Fremden in der traditionellen Gesellschaft als Bestitigung und Festigung der

Mensch-Ahnen-Beziehung. Denn mit der Verduerung der tanindrazana verbindet sich die
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Vorstellung eines Beziehungsbruchs mit den Ahnen (nicht nur bei dem Haupterben, son-
dern auch bei den Miterben), so dass ein Verkauf ,,einer Infamie seitens des Erbens oder

Miterbens gleichkdme* (Raharison 2008: 172).

Trotz dieser von der Mensch-Ahnen-Beziehung beherrschten Bindung an den Boden und
der damit verbundenen Verpflichtung, geerbten Boden ebenso an die folgende Generation
weiterzugeben, kann Boden zur verduBerbaren Ware werden, wenn materielle Notlagen
hierzu zwingen. Die mit dem Bodenverkauf verbundene ,,Infamie* gegeniiber den Ahnen
lasst sich nur mit der Alterssicherung und mit Notlagen legitimieren, in denen den Erben
eine freiere Verfiigbarkeit zugestanden wird. Dabei obliegt es der fokonolona als Gesamt-
heit, dariiber zu wachen, dass kein Boden an Nicht-fokonolona-Angehorige weitergegeben
wird, und erst heute machen solche Regelungen moderneren Platz. Die Eigentumsregelun-
gen nach altem — also vorkolonialem — Recht waren dagegen absolut: ,,on pouvait vendre
et transmettre ces terres a tous les merinas, mais a la condition que les nouveaux
propriétaires fussent agrées par la collectivité et vissent habiter le fokon-tany (Gemeinde-

gebiet; Anm. d. Verf.)* (Arbousset 1949: 31).

Zwei Bedeutungsebenen ergeben sich bis hierher fiir den Wert des Bodens: die Bedeutung
als nationales Territorium und die kosmologische Bedeutung der Mensch-Ahnen-
Beziehung. Dariiber hinaus zeigt sich in der landwirtschaftlichen Nutzung und in den Be-
ziehungen zu den Geistern des Bodens ein Mensch-Erde-Verhiltnis. Die erstmalige Nut-
zung neuen Ackerbodens oder eines Reisfeldes bedarf nicht nur bei den Merina der Anru-
fung der Geister, um ihren Segen zu erbitten, wobei die Anrufung diejenigen einbeziehen
kann, die als mpanjaka-ray und mpanjaka-reny (Konige der Viter und Koniginnen der
Miitter) oder als andrian-dray und andrian-dreny (Prinzen der Viter und Prinzessinnen der
Miitter) das Land regierten. Sie alle verkorpern die Ahnen, die als frithere Inhaber politi-
scher Gewalt und des Bodens fiir das Wohl des Landes und seiner Bevolkerung verant-
wortlich waren; sie représentieren die Krifte des Bodens und des Waldes, deren Schutz
und Segnung erbeten wird. Diese Beziehung lidsst auerdem eine sakrale Erde-Kosmos-
Beziehung entstehen, in der die Erde mit ihren als ,,dunkel kategorisierten Erdfriichten —
wie z.B. Manioc — dem ,,hellen®, von Zanahary gekommenen ,,himmlischen* Reis gegen-

ubersteht.

Rakotomala et al. machen auf den Unterschied zwischen einer ahnenbezogenen und einer

an Bodengeister gerichteten Anrufung aufmerksam, da die Bodengeister der volkstiimli-
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chen Vorstellung (/ imaginaire populaire) von Fabelwesen oder von Mischwesen aus Tier
und Mensch entspringe (Rakotomala 2001: 251). Gleichzeitig stellen sie fest, dass die An-
rufungsrituale in dem Maf3e abnehmen, wie man sich der Hauptstadt ndhert, wobei weiter-
hin der Rat des devin (Wahrsager) gesucht wird, wenn der passende Tag fiir die erstmalige
Bestellung des Landes festgelegt werden soll. Die Anrufung der Ahnen reduziere sich da-
bei auf einfache Formeln wie ,,Entschuldigt, aber es ist jetzt passiert (Rakotomala 2001:
253). Auch bei der Ernte seien nur noch vereinzelte Reisbauern anzutreffen, die eine
Handvoll Reis in das Reisfeld werfen, um Dank zu duflern, wobei im Rahmen der santa-
bary, der ersten Reisernte, den Ahnen, hochsten Staatsvertretern als ray aman-dreny (Vater
und Mutter in einem) und den drtlichen Reprisentanten Reverenz und Dank durch Uber-

bringung von Reisgarben entgegengebracht wird.'*

Die Rituale zur Festigung der Ahnenbeziehungen zu befolgen und iiber sie den Segen fiir
das zu bestellende Land und fiir die Gesundheit zu erbitten, obliegt dem Besteller des Bo-
dens. Nichtbefolgung trifft allein ithn mit seinem Land und seinem Haushalt. Die von den
Griinderahnen der Gemeinschaft vorgegebenen fady nicht zu befolgen, trifft jedoch die
Gemeinschaft als Ganzes mit der Zerstorung der Anpflanzungen, mit Unwetter oder Tro-
ckenheit als Ausdruck der Unzufriedenheit der Ahnen und in der Konsequenz mit Stérung
der Gemeinschaft. Die Nichtbefolgung der von den Griinderahnen der Gemeinschaft vor-
gegebenen Regeln 16st daher Sanktionen der Gemeinschaft zum Schutz des gemeinsamen

Bodens aus, denen jedes Mitglied der Gemeinschaft unterworfen ist (Rakotomala 2001:

259f).

»Velogno, iray tagnana, maty, iray tragno manara“ (Ottino 1998: 537) — ,,Als Lebende
haben wir ein gemeinsames Dorf, als Tote ein gemeinsames Grab®. Dieses Bekenntnis
zum gemeinsamen Leben und das Bewusstsein, den Ahnen durch die Bestattung in dersel-
ben Erde (der ,,Ahnenerde* fanindrazana) zu folgen, priagen die Identifizierung mit den
Ahnen. Aus dieser Identifizierung erwéchst die grundsdtzliche Unvorstellbarkeit, die tan-
indrazana durch Verkauf zu entfremden. Nur der Notfall oder bspw. die Notwendigkeit,

ein rituelles Begrébnis finanzieren zu konnen, legitimieren den Verkauf von Boden. Dieser

1% Blanc-Pamard zitiert eine Anrufung anlésslich der Urbarmachung von Boden bei den Masikoro: ,,Ich bitte

Euch, den Boden zu verlassen, den ich roden werde, um mir Nahrung zu verschaffen; ich sehe ein, fehlerhaft
zu handeln, wenn ich Euch vertreibe. [...] Segnet uns und gebt uns Gesundheit* (Blanc-Pamard 1998: 45;
Ubers. durch d. Verf.).
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ist in abgestufter Folge zuniachst den Kindern, danach Briidern und Schwestern, dann wei-
teren Verwandten und schlielich Bewohnern der unmittelbaren Umgebung oder anderen
Dorfbewohnern anzubieten. Ottino weist darauf hin, dass selbst diese Abfolge dadurch
weiter differenziert werden kann, indem ansdssige Verwandte den nichtanséssigen vorge-
zogen werden; damit wird die Unverkduflichkeit an Fremde — wie sie in der Aussage ,,tsy
mahazo mandofo tany amin ‘ny olon-kafa““(,,Man kann keinen Boden an Fremde verkau-
fen“.) zum Ausdruck kommt — zu einem Leitmotiv. Die Folgen eines Verkaufs an Fremde
wiirden sich im unheilvollen Fluch durch die Ahnen, durch Krankheit oder Tod zeigen,

denn tsy maty ny maty (,,Die Toten sind nicht tot”). (Ottino 1998: 272).

Obwohl der Boden als wichtigster Faktor fiir die landwirtschaftliche Produktion gilt und
zunehmend als Ware angesehen wird, ist sein Wert fiir die Gemeinschatft als ,,heilige Erde*
fundamental fiir die Sozialbeziehungen im Diesseits wie im Jenseits. In diesem Gegensatz
von Tradition und dkonomischer Bedeutung wird daher auch in dem vom Ex-Président
Ravalomanana vorgelegten MAP ein Entwicklungshemmnis gesehen. Doch in den traditi-
onsverbundenen Teilen der Gesellschaft gilt weiterhin, dass Erdboden der Garant der sozi-
alen und kosmologischen Beziehungen ist, denn nur er ermdglicht die Errichtung eines
Grabes und nur das Grab erlaubt den Zugang zu den Reisfeldern, so dass sich in dieser

Beziehung zum Boden auch eine Leben-Tod-Beziehung zeigt.

5.2 Fihavanana — ein ewiger Wert?

Die Praambel zur aktuellen (2012) Verfassung der Republik Madagaskar riickt in ihrem
ersten Satz nicht nur das gemeinsame Erbe und die Dynamik der kulturellen und spirituel-
len Werte des souverdnen madagassischen Volkes in den Vordergrund; sie hebt in diesem

Zusammenhang auch die Funktion der fihavanana besonders hervor:

,Le Peuple Malagasy souverain, [...] Résolu a promouvoir et a développer son heri-
tage de société vivant en harmonie et respectueuse de 1'altérité, de la richesse et du
dynamisme de ses valeurs culturelles et spirituelles [...]. Convaincu de la nécessité
pour la société malagasy de trouver son originalité, son authenticité et sa malga-
chéité, et de s'inscrire dans la modernité du millénaire tout en conservant ses valeurs
et principes fondamentaux traditionnels basés sur le [...] Fihavanana [..]* (Projet de
Constitution de la Quatriéme République de Madagascar).'"’

%7 In einer fritheren Verfassungsversion (1995) kam der fihavanana sogar die Rolle als Garantin der nationa-

len Einheit zu: ,,Le Peuple Malagasy souverain, Profondément attaché a ses valeurs culturelles et spirituelles,
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Diese besondere Hervorhebung unterstreicht Njara, der der fihavanana nicht nur eine im
engeren Sinne gesellschaftliche Funktion beimisst, da sie fiir den Madagassen auch einen
quasi-religiosen Charakter habe: ,,S‘il est des valeurs morales auxquelles les Malgaches
attachent une importance quasi-réligieuse, le Fihavanana en est une* (Njara 1992: 152).
Fihavanana (havana = Verwandter) kennzeichnet die verwandtschaftliche Bindungskraft
der Familie, schliefit aber auch Personen ohne eine verwandtschaftliche Bindung zur Fami-
lie mit ein, so dass die Ubersetzung ,,Verwandtschaft* zu kurz greift, da fihavanana auch

,Freundschaft* umfasst.'”®

Wenn in erster Linie die familidre Beziehung zu den gemeinsamen Ahnen die fihavanana
kennzeichnet, da die Familienmitglieder iiber das gemeinsame aina als ,,Lebensstrom* mit
ihren Ahnen verbunden sind, so erfdhrt sie eine Erweiterung durch die Einbeziehung der
Ehepartner. Zusétzlich kann sie um diejenigen erginzt werden, mit denen man iiber das
Eingehen einer Briiderschaft (fato-dra oder fizivana) durch eine fiktive Verwandtschaft

. 1
verbunden ist.'”

Dariiber hinaus umfasst sie auch verloren gegangene und verstorbene Familienmitglieder,
zu denen iiber die Totenumbettung (famadihana) die Verbindungen wieder aufgenommen
werden. ,,Korper und Seele sind (iiber die fihavanana, Anm. d. Verf.) untrennbar mitei-

nander verbunden. Das bedeutet auch, dass die Welt als Ganzes erfahren wird, und dabei

notammnet au ,Fihavanana‘, garant de 1“unité nationale” (Journal officiel, no 2327 du 13 octobre 1995, 2656-
2657).

"% Dama-Ntsoah sieht in der fihavanana dagegen eher einen gefiihlsbetonten Prozess der Gemeinschaftsbil-
dung (,,sentimentalité socialisante; Damantsoa 1956: 13).

' Fato-dra (fatotra = Band, Bindung, ra = Blut) bezeichnet das zwischen Minnern oder gelegentlich auch
zwischen Frauen geschlossene, verbal formulierte Biindnis, liber das unter Zeugen und unter Anrufung von
Zanahary die beiden verwandtschaftlich nicht verbundenen Personen zu Mitgliedern der jeweils anderen
Familie werden (Njara 1992: 153).

Fizivana ist in dhnlicher Weise ein verbal begriindetes Bruderschaftsverhéltnis zwischen zwei Gruppen, die
nicht iiber Ahnenbeziehungen miteinander verbunden sind. Fato-dra und fizivana lassen den bzw. die Ande-
ren zu Mitgliedern der jeweils anderen Familie werden. Hiermit sind soziale Verpflichtungen wie gegenseiti-
ges Vertrauen und wechselseitige Hilfe verbunden, die bei Nichterfiillung zu Sanktionen bis hin zum Bruch
der Bindung fiihrt. Beide Bezichungen sind Vertridge auf Lebenszeit und werden auf die nachfolgenden Ge-
nerationen iibertragen.
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spielt das soziale Umfeld und wie man sich diesem gegeniiber verhilt, eine wesentliche

Rolle* (Reppel 2003).""°

Gleichzeitig hat die fihavanana als Ausdruck der Sozialbeziehungen die Funktion eines
»sozialen Ausweises, da sie Auskunft iiber den familidren Hintergrund liefert und damit
die Wertschiatzung durch andere bietet. Ein Netz sozialer, politischer und 6konomischer
Verpflichtungen durchzieht die fihavanana, womit der soziale Friede abgesichert wird.
Nur das gemeinsam besprochene und abgestimmte Verhalten ist zulédssig; dementspre-
chend gilt es, einen moglichen Dissens nicht vor Gericht, sondern unter Berufung auf die
Wahrung der fihavanana im Kreis der Betroffenen auszutragen. Aus der Verpflichtung,
Streit im Kreis der Betroffenen zu schlichten und seine Losung nicht der Justiz zu {ibertra-
gen, leitet sich das von Njara aufgefiihrte Sprichwort ab: ,,Sery vitan‘anamalaho amonoana
vantotr‘akoho?“— ,,Soll man ein Huhn schlachten, um eine Erkéltung zu heilen, wo es doch

ausreicht, Ingwer zu nehmen?* (Njara 1992: 156).

Die Berufung auf die fihavanana und den damit verbundenen Zusammenbhalt erfolgt auch
dann, wenn politische Machtkdmpfe, wie etwa bei Wahlen, ausgefochten werden, so dass
hier von einer Instrumentalisierung der fihavanana durch die Politiker gesprochen werden
kann. Die sich hierbei zeigende gegenseitige Abhdngigkeit von Wiahler und Gewéhltem
wird im 6konomischen Bereich jedoch zu einem zweischneidigen Schwert. Einerseits kann
iber die fihavanana eine iiberzogene Lohnforderung vermieden werden, da die Solidaritét

des Lohnabhédngigen gegeniiber seinem Arbeitgeber, dem er durch die fihavanana verbun-

" Das auslosende Moment fiir die Durchfiihrung einer famadihana, die eine Interaktion zwischen Lebenden

und ihren Ahnen darstellt, ist hdufig ein Traum, in dem Ahnen um die Durchfiihrung einer famadihana bit-
ten. In dieser am Grab der Ahnen stattfindenden, anfénglich feierlich-ernsten und spéter heiteren Zeremonie
werden die sterblichen Reste des Ahnen in neue Leichentiicher gewickelt. Es gilt, den Ahnen, die einen per-
manenten Einfluss auf die Lebensfithrung der Lebenden ausiiben, die Ehre zu erweisen, ihren Schutz zu
erbitten und Unzufriedenheit mit lebenden Nachfahren zu besinftigen. Neben dem komplexen und kostspie-
ligen Ritual der Ehrerweisungen im Rahmen einer famadiahana (sie erfordert Geldausgaben fiir die lamba
und die Bewirtung der zahlreichen Mitglieder der fokonolona) wird die Verbindung zu den Ahnen auch in
der ihnen gewidmeten Nord-West-Ecke des Hauses, in dem von den Ahnen iibernommenen Reisfeld oder an
anderen Orten aufgenommen, wo man ihre Seelen antrifft (Blanchy/Andriamampianina 2001: 35ff.).

Die lamba ist das von beiden Geschlechtern in Madagaskar getragene Kleidungstiick, das zwar nicht das
einzige Kleidungstiick darstellt, aber alle anderen als Umhang verdeckt. Es dient den Lebenden als Schutz
gegen Witterung, als Bedeckung beim Schlaf, als ,,Korb* fiir Einkdufe, als gut gesichertes ,,Portemonnaie®,
als Tragetuch fiir Kleinkinder. Die Form der Drapierung ist abhéngig von Funktion und Anlass, wie etwa
eine Feier oder ein Begrébnis. So wie die lamba die tigliche Begleiterin der Lebenden ist, so wird sie fiir den
Toten zum Leichentuch, das anlisslich der famadihana erneuert wird, womit es auch die Funktion als Binde-
glied zwischen den Lebenden und dem Verstorbenen iibernimmt (Dubois 1938: 295ff.).
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den ist, Zuriickhaltung erfordert. Andererseits hat letzterer eine schwache Position gegen-
iiber dem Lohnabhingigen, wenn dieser wenig Arbeitsdisziplin zeigt. Hinzu kommt, dass
diese Bindung an die fihavanana dazu fithren kann, dass inkompetente Mitarbeiter be-

schéftigt werden (Njara 1992: 156).

Auch wenn das Alltagsgeschehen die sozial-integrativen Forderungen der fihavanana nach
Partizipation, Solidaritdt und Reziprozitit immer wieder auf die Probe stellt, so bestimmt
der von den Ahnen iiberlieferte Kodex das moralische und soziale Verhalten, wobei hier
zunehmend Unterschiede zwischen der ldndlichen und der stddtischen Bevdlkerung aus-
zumachen sind. Dabei fullen Solidaritidt und Reziprozitit nicht zwangsldufig darauf, dass
materielle Leistungen mit dquivalenten materiellen Gegenleistungen ausgeglichen werden.
Der materiellen Leistung kann auch eine nicht-materielle soziale Gegenleistung folgen,
womit dieser Austausch ungleicher Gaben im Einklang mit dem Wertesystem der

fihavanana steht. Konsequenterweise gibt es keine Kreditgeschifte im europdischen Sinn.

Die Prisidentschaftswahlen im Dezember 2001, bei denen der Herausforderer Ravalo-
manana gegen den amtierenden Prdsidenten Ratsiraka antrat, lieB die Bedeutung der
fihavanana erkennen. Beim knappen Wahlergebnis zugunsten des Herausforderers diirfte
sie eine entscheidende Rolle gespielt haben. Ratsikaras Wahlstrategie beruhte auch auf der
von der franzdsischen Kolonialmacht praktizierten Strategie von ,.teile und herrsche®, in-
dem sie die Merina gegen die Cotiers ausspielte. Der von Ratsiraka beabsichtigten Spal-
tung der Bevolkerung setzte Ravalomanana jedoch den Appell zur fihavanana gegeniiber;
er griff damit auf das Kernelement madagassischen Sozialverhaltens zuriick, was mit dazu

beitrug, die Wahlen zu gewinnen.

Selbst in der Schule wird dieses Prinzip der Sozialverpflichtung praktiziert. Wenn ein
Schiiler fiir eine besonders gute Leistung einen Preis erhélt, so muss ein Weg gefunden
werden, innerhalb des Familienverbundes einen Werteausgleich zu schaffen. Dieses Egali-
tatsbestreben ist Bestandteil des Erziehungssystems und macht den Schiiler mit der
fihavanana vertraut. Die Vorstellung, dass der Beste siegt, ist fiir die madagassische Ge-
sellschaft kaum vorstellbar; das Risiko, dass Geschichten iiber den Gewinner entstehen, ist
zu grof3. Niemand mochte sich dem dadurch aufkommenden Neid und dem daraus entste-
henden gesellschaftlichen Ausschluss oder dhnlichen Sanktionen aussetzen (Dez 1981:

25).
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Die Tiefe und die Dauerhaftigkeit der durch die fihavanana vorgegebenen Bindung zeigen
sich nicht nur im alltidglichen Leben, sondern auch in der Zahl der auf sie bezogenen
Sprichworter, unabhingig davon, ob die fihavanana-Beziehung auf biologischer Familien-

beziehung oder auf Bruderschaftsbindung beruht:

»Ataovy fitia landihazo, ka ny madilana tentenana ary ny maito tohizana“ — ,, Behan-
delt Eure Freunde und Verwandten wie einen Baumwollfaden: wenn er zu diinn ist,
starke ihn, und wenn er reift, dann kniipfe die beiden Enden zusammen®.

,Ny havana ataovy toy ny andry ombin‘ilay mora: ny aloha voasafosafo ary ny aori-
ana, voatehatehaka® — ,,Behandelt Eure Verwandten wie der sanfte Viehhiiter seine
Rinder: er streichelt diejenige, die vorangehen und treibt diejenigen an, die hinterher-
trotten.* (Njara 1992: 154f).

Die Tiefe der Bruderschaftsbindung, die zur gegenseitigen Hilfe sowie zum gegenseitigen
Vertrauen verpflichtet (eine Nichtgewdhrung wiirde eine ,,gottliche” Sanktion nach sich
ziehen), wird durch eigene Sprichworter beschrieben. In ihnen werden auch Sanktionen
und Verwiinschungen erwihnt, die bei Nichterfiillung von fihavanana-Verpflichtungen

eintreten sollen.

»Raha revom-potaka, rano manala, raha revon-teny, vava no manala; raha re-
von‘alahelo, ny havanana no itarainana“. — ,,Wenn man von Schmutz bedeckt ist,
wischt man sich mit Wasser; wenn man sich mit Worten in Schwierigkeiten gebracht
hat, dann befreit man sich durch Worte; wenn man Kummer hat, dann wendet man
sich an seine Freunde.*

»lantanam-by sy tsofa vy: havanana mpanajary havana.” — ,,Der Hammer und die
Feile sind zwei Freunde, die sich gegenseitig helfen.*

Ny Fihavanana toy ny fasam-bazimba ka izay mandrava aloha no kely ila.“ — ,,Die

Freundschaft ist wie ein Vazimba-Grab; wer es als erster zerstort, der soll dahinsie-

chen® (ibid.:154).
Die Authebung einer fihavanana-Beziehung, die sich auf der fato-dra oder der fizavana
griindet, wiirde in zweifacher Hinsicht sanktioniert werden: Der Verursacher wiirde nicht
nur sozial gedchtet, sondern auch zur Zahlung einer Geldstrafe verpflichtet werden, da das
Beziehungsverhiltnis Vertragscharakter hat. Dieser Vertrag entspricht nicht dem materiel-
len Wertecharakter des europdischen Vertragsrechtes; er griindet ausschlieBlich auf dem
sozialen Werteverstindnis und der Sakralitdt der geschlossenen Verbindung. Der sakrale
Charakter des unter Zeugen und unter Leitung des Offizianten geschlossenen Freund-
schafts- bzw.- Bruderschaftspaktes und die Aussicht auf eine ,,g6ttliche* Bestrafung sollen

die Auflésung solcher Bindungen verhindern (Njara 1992: 157).
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Dubois macht darauf aufmerksam, dass sich diese Bindungstiefe nicht nur auf Menschen
beziehen muss. Fiir Madagassen sei der Erdboden das Zuhause, der Ort, mit dem er ver-
traut ist, dem seine Liebe gehort, der Bestandteil seiner aina ist und daher mit zur

fihavanana gehort (Dubois 2002: 70).

Auch wenn der von den Ahnen iibernommene Verhaltenskodex zur Wahrung der
fihavanana verpflichtet und alles unternommen werden muss, damit sich die soziale Bin-
dung nicht auflost, kann es zu Streitigkeiten iiber Grund und Boden, zum Disput mit den
Eltern oder den Verwandten kommen, was zu Sanktionen fiihrt. Sie erstrecken sich von der
Schlachtung eines Rindes iiber die Verbannung aus der fokonolona bis hin zur Hochststra-

fe: dem Ausschluss von einer Beerdigung im Grab der Ahnen.

Die fihavanana ist mit ihren personlichkeitsbildenden Wertevorgaben gleichsam der
Grundstock der Sozialbeziehungen, unabhingig davon, ob diese Wertevorgaben und Be-
ziechungen auf genealogischen Verwandtschaftsbeziehungen oder auf vertragsbedingten
Freundschafts- oder Bruderschaftsverhéltnissen beruhen (Dez 1980: 191). Das materielle
Element in der fihavanana, das sich etwa in der gegenseitigen Hilfestellung und Unterstiit-
zung bei Festen, Zeremonien oder auch im gemeinsamen Ertragen von Verlusten aber auch
im Teilhabenlassen an Gewinnen manifestiert, wird durch das Element der personlichen
Zuwendung ergdnzt. Das gilt insb. dann, wenn etwa die Unterbringung von hilfsbediirfti-
gen Verwandten (havana) erforderlich wird. Ebenfalls gehoren zu dieser personlichen Zu-
wendung der Besuch ohne besonderes Motiv und die damit verbundene Gastfreundschaft.
Hilfe und Unterstiitzung konzentrieren sich aber nicht nur auf die materielle Seite; sie ha-
ben auch einen ,,aspect intellectuel* (Njara 1992: 193). Dem Ratsuchenden ist Rat zu ge-
ben: Der besonders Erfahrene gibt sein Wissen weiter, um sowohl dem Individuum als
auch dem Kollektiv in schwierigen Situationen beizustehen oder zu dessen Weiterentwick-

lung beizutragen.

Die fihavanana-Verpflichtung zur bedingungslosen gegenseitigen Unterstlitzung kann
nach Dez jedoch auch zu Interessenskonflikten auf Seiten desjenigen fiihren, der um Hilfe
gebeten wird. Wenn z.B. der in die fihavanana eingebundene Beamte um Hilfe gebeten
wird, so wird er einerseits an seine berufliche Pflicht und Neutralitidt denken miissen; ande-
rerseits ist er liber die fihavanana zur Hilfe verpflichtet. Dieser Konflikt habe dazu gefiihrt,

dass es solche Personen bevorzugen, weit weg von ihren savana Dienst tun. Da bei Nicht-

160



5 Kulturbeziige in der madagassischen Verfassung

gewidhrung von Hilfe auch der Ausschluss vom Grab der Ahnen droht, werden in solchen

Fillen individuelle Gréber errichtet, um diesem Ausschluss zu entgehen (Njara 1992: 193).

Der Verpflichtungscharakter der fihavanana und die daraus resultierende enge Verkniip-
fung von personlichen und kollektiven Interessen machen eine klare Trennung der Interes-
senslagen kaum mdglich, denn in jedem personlichen Aspekt ist ein kollektiver enthalten.
Die gegenseitige Abhingigkeit von Individuum und Gemeinschaft und die immer mit
Blick auf die Gemeinschaft zu treffenden Entscheidungen machen jedoch selbst im Kon-
fliktfall die fihavanana zum Regulativ. Das Uberleben des Einzelnen ist von der Gruppen-
zugehorigkeit abhéngig, so dass ein gruppenschidliches Verhalten mit Versto3 sanktioniert
wird, was einer ,,Exkommunikation* gleichkommt. Unter diesen Bedingungen sichert die
fihavanana die Funktion der Gemeinschaft, die jedoch im Fall gesellschaftlicher Storgro-
Ben ins Wanken gerdt, wenn andere gesellschaftliche Werte in Widerspruch mit denen der
fihavanana treten. Bei der Einflihrung westlicher landwirtschaftlicher Produktionstechni-
ken zeigten sich bspw. solche Mechanismen, da sie durch die Begegnung von Tradition

und Moderne widerstreitende Interessen in der Gemeinschaft offenlegten.

In dieser engen Verbindung zwischen Individuum und Gruppe, in der Vermeidung person-
licher Mittelanhdufungen, im Teilhabenlassen an Gewinnen und im Nicht-Aufrechnen von
erhaltenen Hilfeleistungen bei grundsatzlicher Reziprozitit — jeder gibt nach seinen Mog-
lichkeiten und gibt zuriick, wenn er dazu in der Lage ist, und zwar das, wozu er imstande
ist — sieht Dez einen ,,socialisme sans capital® (Dez 1992: 194). Die Vorstellung, dass ein
Mitglied der fihavanana die enge Verbindung von Individuum und Gemeinschaft durch
einseitige Vorteilssuche durchbrechen konnte, hat in der madagassischen Gesellschaft zu
einem tief verankerten Gefiihl der Missgunst und des Neids (fialonana) gefiihrt. Das Risi-
ko, von der Gemeinschaft als stolz oder eigenniitzig kritisiert zu werden und die Gefahr
von Sanktionen sind Regulative, die einem solchen Verhalten entgegenstehen. Es drohen
nicht nur der Ausschluss aus der Gemeinschaft oder die Nichtzulassung zum Grab der Ah-
nen, sondern auch eine andauernde Verzauberung (mosavy). Der hiervon ausgehende sozi-
ale Druck wird u.a. als Ausldser fiir nervliche Anspannungen gesehen, die sich aus der
stindigen Furcht vor Ausschluss oder Verzauberung einstellen. In diesem Zusammenhang
sei auch zu sehen, dass sich Madagassen mit schiitzenden Amuletten (ody) umgében, von

denen ein seelisches Gleichgewicht erwartet wiirde (Dez 1981: 26).
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Dieser soziale Druck wird von der Uberzeugung iiberlagert, dass Gutes mit Gutem und
Boses mit Bosem (fody) vergolten wird, wobei sich Riickwirkungen nicht nur auf das Indi-
viduum beziehen; auch die Mitglieder der verwandtschaftlichen fihavanana sind in das
tody mit einbezogen, so dass alles zu vermeiden ist, was sich zu ihrem Nachteil ergeben
konnte. Die Nichtbeachtung dieses Kodex zieht die Unzufriedenheit der Ahnen und ihre
strafende Reaktion (zsiny) nach sich, die sich in verschiedenen Formen des Ungliicks oder
sogar durch Tod duBern kann. Daher gilt es, nicht nur Nachteiliges fiir die fihavanana zu
vermeiden, sondern auch den stindigen Kontakt mit den Ahnen zu halten und ihnen zu
gefallen. Die Welt der Ahnen ,,est un au- dela terriblement proche du séjour des vivants*
(Dez 1981: 30) und dieser tiglichen, ,,schrecklichen Ndhe* der Ahnen muss man sich stin-

dig bewusst sein.

Wenngleich der Verhaltenskodex der fihavanana das Bild eines harmonischen — allerdings
unter starkem sozialen Druck stehenden — Gemeinschaftslebens entstehen ldsst, so schlief3t
der Verhaltenskodex harte Strafen in der Kindererziehung genauso wenig aus wie ver-
schiedenste situationsabhidngige Formen der Gewalt. Aber es gilt immer, jeden Disput in-
nerhalb der eigenen vier Winde auszutragen; ein Verhalten, das nach auBBen das Bild des
sanften, ausgeglichenen und passiven Madagassen entstehen lieBB. Aus dieser Struktur des
durch Verhaltensregeln einerseits streng gesteuerten und sanften, andererseits gewaltberei-
ten, zu Beleidigungen und Grausamkeiten fahigen Madagassen ergibt sich das Bild einer
komplexen Doppelpersonlichkeit, mit dem sich der européisch orientierte Madagasse al-

lerdings nicht identifiziert sehen mochte.

Der madagassischen Gesellschaft sind trotz fihavanana Formen von Gewalt durchaus be-
kannt, wie etwa die Anwendung von Gewalt bei der Selbstverteidigung oder bei Angriffen
auf das Eigentum. Selbst Totung ist nicht ausgeschlossen, wenngleich sie nur auflerhalb
der fihavanana, also gegeniiber Nicht-Verwandten, vorstellbar ist. Hier sind dann jedoch
alle Mittel erlaubt — allerdings darf man auch von der Gegenseite keine Nachsicht erwar-
ten. Die fihavanana kennt aulerdem Mdglichkeiten, sich bspw. in ritualisierten Kdmpfen
oder beim Rinderdiebstahl (raoky) abzureagieren und so aufgestaute Spannungen abzubau-

en, denn all diese Tétigkeiten haben eine Ventilfunktion (Dez 1981).

Die fihavanana als einer der kulturellen Schliisselbegriffe der madagassischen Gesellschaft
und als das zentrale Element von Zusammenhalt auf allen Ebenen blieb weder von den

politischen noch von den damit einhergehenden tiefgreifenden negativen dkonomischen
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Veridnderungen verschont. Ralibera sieht insb. im Niedergang der 6konomischen Sicher-
heit einen fundamentalen Wandel, der vom Uberlebenskampf und von einem ,,Jeder gegen
Jeden® bestimmt sei. Solange sich die madagassische Gesellschaft mit Selbstdisziplin und
sozialer Kontrolle an der fihavanana ausrichte und somit auch unterwerfe, habe siec Be-
stand. Das Verhalten der Fiihrungskrifte des Landes fiihrt nach Ralibera jedoch in eine
andere Richtung:

»Solange wie die Madagassen in einem festgefiigten kulturellen System verbleiben,
konnen die Fiihrungspersonen ein leichtes, ruhiges Leben fiihren, denn die Eigenart
der madagassischen Kultur in einer mosaikartig zusammengesetzten Bevolkerung
wird verhindern, dass es zu Aufstinden wie in 1991 oder 2001 kommt. Aber Ach-
tung, wenn der Tag kommt, an dem mehrere der Mosaiksteine in Bewegung geraten,
dann wird es eine Springflut oder einen Tsunami geben* (Ralibera 2007: 209; Ubers.
durch d. Verf.)."!

Welchen gesellschaftlichen Wert kann die fihavanana noch haben, wenn das Verhalten der
iiberwiegenden Mehrheit der Bevdlkerung von — besonders in Stddten um sich greifenden
— Mittellosigkeit und Armut gekennzeichnet ist und die verwandtschaftlichen, reziproken
Solidarverpflichtungen nicht mehr bindend sind? Das dem Prinzip der fihavanana wider-
sprechende ,,chacun pour soi, et Dieu pour nous tous* bestimmt zunehmend die Lebens-
fiihrung, in der die verwandtschaftlichen Beziehungen nicht mehr richtungsgebend sind
und die dazu fiihrt, dass selbst innerhalb der Familien Mif3gunst regiert. Im gegenseitigen
Misstrauen und dem damit verbundenen Beobachten und Verdéchtigen des Anderen sieht
Ralibera den schon einsetzenden Zerfall der fihavanana, die der madagassischen Gesell-
schaft bisher Harmonie und ein gesellschaftliches Gleichgewicht gesichert hat (Ralibera
2007).

Um dieser schon deutlich erkennbaren Gefahr eines tiefgreifenden gesellschaftlichen Auf-
l6sungsprozesses durch den Niedergang der fihavanana zu begegnen, stiinden alle Ent-
scheidungstrager in Politik, Wirtschaft, Kirche, im Erziehungs- und Ausbildungswesen
sowie in den Medien in der Verantwortung, da ein solcher Prozess die Entwicklung der

Nation selbst beriihre. ,,Ainsi, nous serons capables d‘aider a la construction d‘un peuple

" Zum einen bezieht sich Ralibera mit der Erwéhnung der Jahre 1991 und 2002 auf die hier stattgefundenen

Regierungswechsel, die sich nicht ohne Blutvergielen bzw. wochenlange, ununterbrochene Massendemonst-
rationen vollzogen. Gleichzeitig zeigt er aber mit dem mosaique de peuples die ethnische Frage und deren
Unterbewertung auf; eine Unterbewertung, in der er im gegebenen Moment ein Treibmittel fiir das Aufbre-
chen festgefligter Gesellschaftsstrukturen sieht.
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malgache véritable et d‘une nation malgache réelle (Ralibera 2007:212). Die Vorstellung
von einer mosaikartig zusammengesetzten Bevolkerung untermauert Ralibera daher, indem
er in der madagassischen Gesellschaft nicht eine in sich geschlossene, national orientierte
Gesellschaft sieht, und dass sich die Entwicklung eines wirklichen madagassischen Volkes

(peuple malgache véritable) und einer echten madagassischen Nation (ration malgache

réelle) noch am Anfang befinde (ibid.: 2007:212).

5.3 Das kulturelle Konzept fokonolona

,Fa ny tondro tokana tsy mba mahazo, ary ny hazo tokana tsy ala“ (,,Ein einzelner Finger
kann keine Laus fangen; ein einzelner Baum macht keinen Wald*). Dieses madagassische
Sprichwort charakterisiert die Vorstellung der fokonolona als Institution mit ihren sozialen
Bindungskriften. Sie war jedoch nie eine landesweit verbreitete Institution und kann es mit
Blick auf die soziale Entstehungsgeschichte Madagaskars auch nicht sein (Arbousset
1949: 1). Gleichwohl ist sie ein kulturelles Element, das von den aus dem Hochland von
Imerina stammenden Merina iiber die von ihnen eroberten Landesteile verbreitet wurde, so
dass dieses Konzept, bspw. bei den Betsileo, als ,,von aullen* kommend angesehen wird.
Die Kolonialmacht Frankreich bediente sich im Rahmen des verwaltungstechnischen Auf-
bzw. Ausbaus des Landes dieses Systems und festigte dadurch dessen gesellschaftliche

Ziele ebenso wie es ihm dadurch auch ein modifiziertes Gesicht gab.

Das, was die Franzosen auf Madagaskar an gesellschaftlicher Struktur vorfanden, waren
Familienverbédnde, die liber verwandtschaftliche Beziehungen zusammengehalten wurden.
In diesen war das Oberhaupt der legitime Vertreter der gemeinsamen Ahnen und diesen
Ahnen galt es, absolute Verehrung entgegenzubringen; die Erflillung der Vorschriften der
Ahnen bestimmte die Lebensfithrung. Das Oberhaupt hatte die politische und religidse
Gewalt inne, selbst die Kinder der Familien hatten sich in diesem streng hierarchischen

System eher ihm als den leiblichen Eltern zu fiigen.

Die Struktur der ,,Familie* bei den Merina bedarf einer Prizisierung, da sie iiber den eng
gefassten Begriff von Familie hinausgeht. Am unteren Ende der streng hierarchischen
»Mikro-Gesellschaft” Familie stehen die Kinder, die den Eltern als ray aman-dreny (Vater-
Mutter zugleich) Gehorsam und Achtung schulden. Missachtung der ray aman-dreny fiihrt
zu Sanktionen, wobei ray aman-dreny mehr umfasst als die leiblichen Eltern, denn zu
ihnen zdhlen auch die GroBeltern, Onkel und Tanten. Zusétzlich schliefit dieses Konzept

alle élteren Personen der Gemeinschaft mit ein. Das ilteste Kind genie3t allerdings das
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Vorrecht, mit den Eltern zu diskutieren und seine Meinung zu vertreten, wahrend die jlin-
geren lediglich ,,vor vollendete Tatsachen® gestellt werden. Im Fall der Abwesenheit der
Eltern oder bei Todesfall iibernimmt das dlteste Kind die Verantwortung und damit die
Rolle des zoky ray aman-dreny, die das Kind sowohl als ,,das dlteste Kind* als auch als
., Vater-Mutter” kennzeichnet. Diese hervorgehobene Rolle des zoky ray aman-dreny wird
durch ein weiteres Hierarchieelement untermauert, das sich auf die Arbeitsteilung bezieht,
denn es ist die Aufgabe der jiingeren Geschwister, den Herd zu hiiten, Reis zu schélen,

Dung zu transportieren oder andere Aufgaben zu erledigen.

Diese Hierarchisierung der Beziehungen zwischen Kind, dlteren Geschwistern, leiblichen
Eltern, GroBeltern, dlteren Familienmitgliedern und dlteren Personen generell setzt sich auf
der Elternseite in deren Beziehung zu den Ahnen fort, da sie deren Autoritit unterliegen.
Jede Entscheidung von Bedeutung bedarf des Rates und der Mithilfe der Ahnen, zu denen

man zeremoniell im elterlichen Haus oder am Grab der Ahnen in Verbindung tritt.

Hierarchie als ein System von Anweisung, Abhdngigkeit und Gehorsam umfasst auch die
rdumliche Ordnung im Haus, in dem die den Ahnen gewidmete norddstliche Ecke (zoro-
fira-razana) des Hauptraumes zugleich Schlafplatz der Eltern und Aufbewahrungsort fiir
Wertgegenstinde ist. Hier wendet man sich den Ahnen zu, wenn die Verbindung zu ihnen
gesucht wird. Wenn die Beziehung der Lebenden zu den Ahnen Bitt- oder Dankopfer
durch das Schlachten eines Zebus erfordern, dann wird auch hier die Hierarchisierung
sichtbar, da der als besonders wertvoll erachtete Hocker des Zebus den Ahnen zukommt.
Alle anderen Teile des Opfertiers gehen als jaka an die Familie als Zeichen der Stirkung

der Ahnen-Familien-Beziehung (Arbousset 1949: 1 1).1?

Wihrend sich in Gruppen zusammengeschlossene Familienverbdnde untereinander feind-
lich begegnen konnten, galt fiir das gesamte Binnenleben dieser Verbinde die auf den Fa-
milien- und Ahnenbeziehungen beruhende absolute Solidaritit. Kriegerische Auseinander-
setzungen, die bspw. der Beschaffung von Sklaven oder dem Viehdiebstahl dienten, bilde-

ten den Ausgangspunkt fiir die Entstehung erster politischer Gemeinwesen (fokonolona).'"

112 . " . . . o . . s .
Exemplarisch fiir die rdumliche Zuordung der zoro-fira-razana sei das im Haus von Konig Andrianam-

poinimerina im Rova von Ambohimanga erwéhnt (Abb. 26a).
13 Ces pays sont en perpétuelles guerre les uns contre les autres, le tout pour s‘entrevoler et enlever les
bestiaux, sous prétexte de vieilles querelles. Toutes ces provinces sont gouvernées par plusieurs tyranneaux
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In der Eroberungs- und Pazifizierungspolitik des ambitionierten Merina-Konigs Andrian-
ampoinimerina (1794-1810) wurden die fokonolona zum Instrument der administrativen
Dezentralisierung im Rahmen der Durchsetzung kéniglicher Politik. Uber den Weg der
fokonolona lieBen sich Anweisungen umzusetzen, und iiber sie erfolgte ebenfalls die Kon-
trolle der Umsetzung. Dieses ,,Amalgam aus Absolutismus und Demokratie* (Arbousset
1949: 22) war das Fiihrungsinstrument Andrianampoinimerinas, mit dem er das von Feh-
den zerstrittenen Imerina im Hochland zusammenfiihrte, und in dem er von seinen Unter-

tanen als absoluter weltlicher und religidser Herrscher anerkannt wurde.

Die Siedlungsstrukturen, die Andrianampoinimerina in vielen Landesteilen Imerinas bei
seinen Eroberungen vorfand, bestanden durchweg aus dorflichen Einzelansiedlungen, in
denen die Einwohner durch Verwandtschaftsbeziehungen, Adoption oder durch Blutsbrii-
derschaft miteinander verbunden waren. Die Vergroferung von Familien bedingte deren
Aufteilung, die Griindung neuer Familien und/oder den Zusammenschluss nach Tétigkeits-
feldern, wobei die iibergeordnete familidre Bindung weiterhin Bestand hatte. Das Ober-
haupt einer solchen Gemeinschaft verfiigte jedoch nur iiber begrenzte Macht, denn ihm
standen meist éltere, als besonders tapfer geltende und daher besonders respektierte Fami-
lienmitglieder als weise Berater zur Seite, die die Einhaltung der miindlich iiberlieferten
Vorgaben sicherstellten. Die Relativierung seiner Macht durch die ihm zur Seite stehenden
Berater dnderte aber nichts an seiner entscheidenden Rolle, z. B. Strafen auferlegen zu
konnen und die Wahrung der Ahnenbeziehungen sowie den Schutz der Ahnengriber zu
sichern. Er tibernahm die Rolle des Wichters {iber das Leben der Gemeinschaft in Solidari-

tit und damit in gegenseitiger Verantwortung (Arbousset 1949: 21).''*

Diese familienzentrierten dorflichen Gemeinschaften durchzog bei den Merina ein feuda-
les Dreiklassensystem, das sich aus den Adeligen (Andriana), den Freien (Hova), und den
Sklaven (Andevo) zusammensetzte. Zur Herkunft und Funktion der Klassen schreibt Ar-
bousset, dass die Adeligen fast immer einer anderen ,,Rasse* als der des restlichen Volkes

entstammten; die Freien waren die Grundbesitzer, die Sklaven entstammten Kriegsziigen

qui ont empiété 1°autorité, par addresse et par force, don’t les enfants succédent aux péres et tiennent ainsi les
habitants sujets sous le joug de la servitude™ (Flacourt 1658: 8).

1% Zu den unterschiedlichen Formen der Ernennung oder Wahl der Oberhéupter bei den Sakalava, Antaisa-
ka, Antemoro, Tanala, Betsileo, Bara, Tsimihety oder Betsimisaraka (Flacourt 1658).
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oder Ubergriffen auf benachbarte Regionen (Arbousset 1949: 20f.). Die gelegentlich anzu-
treffende Bezeichnung Hova fiir alle Bewohner des Hochplateaus Imerina ist jedoch nicht

korrekt, da hier von Merina gesprochen werden miisste.

Die Trennung in Andriana und Hova fiihrt Razakarivony auf enge Ahnenbeziehungen und
die Hierarchisierung in diesem Teil der madagassischen Gesellschaft zuriick. Danach hat
diese Klassifizierung das Alter der Ahnen und die Beziehung zu diesen als Grundlage: ,,Es
gibt dltere und jiingere Ahnen. Diejenigen, die von dlteren abstammen, heiraten nur dieje-
nigen, die auch von dlteren abstammen, und diejenigen von jiingeren Ahnen heiraten auch
nur diejenigen mit einer Abstammung von jiingeren Ahnen®; (Razakarivony 1975: 15;
Ubers. durch d. Verf)).

Auch wenn der Besitz von Grund und Boden gelegentlich ausschlieBlich den Hova zuge-
ordnet wird, so ist das insofern unprézise, als die Andriana ebenfalls Grundbesitzer waren
und zunehmend wurden, da sie aufgrund ihrer hervorgehobenen Adelsposition und als
Verantwortliche fiir rituelle Funktionen besondere Bodenrechte beanspruchten. Die Andri-
ana stellten je nach Bedeutung ihrer Ahnenreihe den ray aman-dreny; diese Hierarchisie-
rung setzte sich auch in dem Privileg fort, den Namen des Dorfes zu bestimmen. Den And-
riana waren die Hova als Dienstleister mit unterschiedlichen Qualifikationen und Aufga-
ben zugeordnet, wobei sie insb. Positionen als Hiiter der Herden (mpiandry-omby) iiber-
nahmen. Am unteren Ende der sozialen Skala befanden sich die Andevo als Sklaven, die,
obwohl sie Sklaven waren, wie alle anderen ein Recht auf eigene Landbestellung (vor-

nehmlich Reisanbau) hatten. Ebenso stand ihnen eine eigene Zebuherde zu.

Bei der Erledigung von Arbeiten war und ist gegenseitige Hilfe die Grundlage, jedoch nur
in dem Maf3e wie der Einzelne seinen Teil dazu beisteuern kann. Bei erbrachter Hilfe wird
jedoch immer Gegenleistung erwartet. Diese Reziprozitit war nicht zwangsldufig, denn die
gegenseitige Hilfeleistung hatte ihren Schwerpunkt insb. bei schwierigen Aufgaben, die
der einzelne Dorfbewohner kaum alleine bewaltigen konnte, wie etwa die Beschaffung und
der Transport von Steinen zum Bau eines Grabes, die Errichtung eines Wohnhauses oder
die Urbarmachung von Land. Reziprozitit wurde daher oft durch die Bereitstellung von
Essen oder durch die Schlachtung eines Zebus und weniger in Form einer unmittelbar
dquivalenten Gegenleistung sichergestellt. Reziprozitdt ergab sich ebenfalls bei der vali-

tanana, einer weiteren Form der gegenseitigen Hilfestellung, die sich auf den Reisanbau
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bezog. Hier waren weniger Hilfskréfte erforderlich und die Gelegenheiten zur gegenseiti-

gen Hilfe ergaben sich {iber den Jahresablauf mehrfach.

Die gesellschaftlichen Beziehungen waren damit einerseits durch die Verfligung tiber
Grund und Boden (4ndriana), andererseits durch die Produktivkraft der Hova und der 4n-
devo gekennzeichnet. Das Missverhéltnis zwischen Nutzungserlaubnis von Grund und
Boden — der als besonders wertvoller Besitz galt — und geringer bewerteter Produktivkraft
verlangte nach Ausgleich in Form von materiellen oder nicht-materiellen Gaben seitens der
Andriana. Das konnte einerseits zu einem materiellen Gewinn fiir den Andriana-
Bodenbesitzer fithren, andererseits dazu, dass die Andriana die Dienste der Hova und An-
devo bei zeremoniellen Festen einforderten. In beiden Fillen wurden die sozialen Unter-
schiede weiter gefestigt (Razakarivony 1975: 19). Dadurch erdffnete sich dem Wohlha-

benderen wiederum die Moglichkeit des Reputationsgewinns:

»Le ,grand dans ce type de société, n‘est pas celui qui consomme plus que les au-
tres, mais celui qui plus que les autres contribue aux diverses dépenses occasionnées
par le jeux des relations sociales. Il convient de souligner que s‘il peut contribuer
plus que les autres, ce n‘est pas parce qu‘il travaille plus que les autres, mais, au con-
traire, parce que 1‘organisation sociale lui a permis, en fait, de recevoir d‘importantes
prestations en travail de la part de ses dependants (Razakarivony 1975: 19).

Die Grundlage fiir Entscheidungen mit gesellschaftlicher Tragweite lag und liegt in den
Beschliissen der fokonolona, also der Gemeinschaft aller. Obwohl anstehende Fragestel-
lungen daher 6ffentlich diskutiert werden, werden die eigentlichen Beschliisse von einem
Netzwerk aus Entscheidungstrigern getroffen. Dem ray aman-dreny obliegt jedoch die
Entscheidungsgewalt, denn er entstammte historisch der Gruppe der Altesten der Andria-
na, wobei die Altesten und der Wahrsager (mpanandro) als Weiser entscheidenden Ein-

fluss wahrnehmen. '

Die von Andrianampoinimerina erfolgreich betriebene Zusammenfithrung der Ansiedlun-

gen in Imerina, die der vorangegangenen Aufteilungspolitik des Merina-Reiches ein Ende

"5 Der mpanandro bestimmt als Wahrsager und Astrologe nicht nur in der fokonolona mit, sondern er hat

auch im Privatleben sowohl der landlichen als auch der stiddtischen Bevolkerung nach wie vor eine wichtige
Beratungsfunktion. Er ist eine hochgeachtete Personlichkeit im madagassischen Alltag, der von allen gesell-
schaftlichen Schichten in Anspruch genommen wird. Zeitungen berichteten anldsslich der Vereidigung des
Ubergangsprisidenten Rajoelina im Friihjahr 2009, dass er seinen mpanandro vorher konsultiert habe. Na-
turgemaf dringt tiber dessen Aussagen nichts nach auflen, aber es darf als sicher gelten, dass zumindest die
Wahl des giinstigsten Tages und der Stunde der Vereidigung vom mpanandro ausging.
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setzte, machte die Entwicklung einer administrativen Struktur und eines Rechtswesens
erforderlich. Mangels militarischer Macht des Herrschers sieht de Comarmond den Grund
fiir die erfolgreiche Zusammenfithrung und Errichtung eines einheitlichen Staates (auch
wenn dieser eher einen embryonalen Charakter hatte) in der Praktizierung einer Politik, die
die zuvor vorhandenen Strukturen nicht zugelassen hétten: Die ErschlieBung und Nutzung
der Wasserfiihrung fiir den Reisanbau. Die Umsetzung dieses Zieles erforderte daher eine
neu zu schaffende Organisation mit einem verpflichtenden Arbeitseinsatz alle (Comar-
mond 1970: 60). Von dieser im Interesse der Allgemeinheit zu leistenden Arbeit waren nur
die Andriana selbst ausgenommen, die Arbeiten elbst und die anschlieBende Wartung ob-

lagen der fokonolona.

Als iibergeordnete staatliche Struktur sah Andrianampoinimerina zwolf ,,Weise* vor, je
einen Andriana und einen Hova fiir die sechs Provinzen in Imerina. Die unterste administ-
rative Ebene in den fokonolona bildeten die vadin-tany als ,,Herren der Erde*. Thnen oblag
die Regelung wirtschaftlicher und rechtlicher Fragen; zusétzlich hatten sie konigliche Ent-

scheidungen sowohl vorzubereiteten als auch durchzufiihren (Razakarivony 1975: 35).''°

Die Pazifizierung des von nachbarschaftlichen Fehden zerstrittenen Imerina durch Andri-
anampoinimerina hatte eine Lockerung der engen Solidargemeinschaft zur Folge, da die
durch kriegerische Aktionen notwendigen Verteidigungsmallnahmen zur Sicherung der
Gemeinschaft nicht mehr erforderlich waren. Die damit einhergehende Lockerung fester
Sozialstrukturen liel neue Bindungen entstehen, die in Widerspruch zur tiberlieferten Soli-
dargemeinschaft gerieten, zumal sich die Begiiterten den Gemeinschaftsdiensten entziehen
konnten. Dieser Entwicklung wurde zum Erhalt der Solidargemeinschaft ein feierlicher
Schwur gegeniibergestellt, der sich auf die Ahnenbeziehungen berief und Sanktionen fiir
denjenigen vorsah, der dem Sinn von Gemeinschaft nicht entsprach (Razakarivony 1975:

44ft.). Dieser feierliche Schwur zielte sowohl auf die Erbringung der Gemeinschaftsarbei-

116 - . .. . . . . . .
Die von Andrianampoinimerina vergebene Funktion des vadin-tany unterstreicht zum einen den uneinge-

schriankten personlichen Besitzanspruch des Konigs an Grund und Boden und ldsst zum anderen die ortlich
starke Stellung seines vadin-tany erkennen. Trotz dieser Besitz- und Fiihrungsstruktur blieb die fokonolona
eine sich selbst verwaltende Gemeinschaft. Die kabary als 6ffentliche Rede des ray aman-dreny mit nachfol-
gender Erdrterung und der durch sie erreichte Konsens gestiitzten dieses System von Regelwerken. Die auf
Familienebene praktizierte hierarchische Ordnung und die innerfamilidre Solidargemeinschaft fanden damit
ihre Fortsetzung in den Sozialbeziehungen auf der Ebene der fokonolona, in der alle Individuen ,,familiar
eingebunden waren. Zeichen dieser Eingebundenheit in die Gemeinschaft war neben den Gemeinschaftsar-
beiten (findramana und vali-tanana) die Teilnahme an den Hochzeiten und die Einbeziechung bei Geburten,
Beerdigungen und famadihana.
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ten als auch auf die Erbringung von Militdrdienst ab, denen sich niemand entziehen sollte,
auch der Wohlhabende nicht, selbst wenn er die materiellen Mittel dazu hatte, die ihn hier-
von hétten freistellen konnen. In der besonderen Hervorhebung des materiellen Aspekts
dieses Schwurs durch die Schlachtung eines Zebus sieht Razakarivony das Konzept der
fihavanana infrage gestellt, denn mit ihm hétten sich ein profit social auf Seiten des Zebu-

besitzers und in der Folge soziale Trennung ergeben (Razakarivony 1975: 48).

Das im festen Familienverband begriindete Verhalten der fokonolona hat gelegentlich zu
Fehlinterpretationen gefiihrt, indem in der fokonolona eine Grof3familie auf der Basis von
Verwandtschaftsbeziehungen und nicht ein Mehrfamiliensystem mit unterschiedlichen
Ahnen gesehen wurde. Ramino liefert eine Definition von fokonolona aus madagassischer
Sicht. Er sieht in ihr eine Gemeinschaft, die sich selbst verwaltet und hierarchisch geglie-
dert ist und die aus Personen besteht, die in demselben Dorf oder in einigen benachbarten
Ansiedlungen leben. Foko konne eine Familie mit denselben Ahnen sein, sich aber auch
aus mehreren Familien zusammensetzen. Foko ldsst sich nach Ramino aber auch im um-
fassenderen Sinn als ,,ethnische Gruppe® verstehen; so sieht er die madagassische Nation
aus der Vereinigung von 18 foko zusammengesetzt (Ramino 1934). Dez macht dagegen
darauf aufmerksam, dass madagassische Autoren den territorialen Charakter der fokono-
lona herausstellen. Das madagassische Ministere de la Justice hat seine eigene Definition:
»elon les régions, il pourrait exister un fokonolona par village ou un fokonolona par
descendants d‘un méme ancétre commun® (Ministére de la Justice 1961). Danach hat sie

sowohl eine lokale als auch eine abstammungsbezogene Basis.

Dez macht darauf aufmerksam, dass die engen Solidarbeziehungen in der fokonolona nicht
ausschlieBlich auf rein verwandtschaftlichen Beziehungen beruhen, sondern politischen
wie sozialen Absichten Andrianampoinimerinas folgten. Dez fiihrt hierbei Aussagen in den
Tantaran ‘ny Andriana (Geschichte der Ahnen) an, die Andrianampoinimerina zugeschrie-

ben werden:

,»lhr habt Euch versammelt und wir (Andrianampoinimerina, Anm. d. Verf.) werden
verwandtschaftliche Verbindungen schaffen, die Euch einigen werden®.

»lch werde denjenigen gliicklich schétzen, der die Anordnung befolgt, mit der ich
unter Euch verwandtschaftliche Bindungen geschaffen habe®.

,»Ich will, dass Thr Euch immer gegenseitig helft, im Gliick oder im Ungliick, hiermit
vereinige ich Euch zu Verwandten* (Dez 1965: 194ff.; Ubers. durch d. Verf.).
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Diese Forderungen Andrianampoinimerinas zeigen einerseits die Definitionsunterschiede
von fokonolona, machen aber andererseits auch deutlich, dass fokonolona ein politisches
Konstrukt des Herrschers war und nicht auf Verwandtschaftsbeziehungen als ausschlief3li-
cher Bindungskraft basierte. Mit seinen Forderungen iiberschritt Andrianampoinimerina
die Grenzen zwischen den Familien in einer dorflichen Ansiedlung und schuf die Grundla-
ge eines libergeordneten Gemeinwesens. Mit der Verfligung ,,verwandtschaftliche Verbin-
dungen schaffen, die Euch einigen werden* (s.0.) beseitigte er aulerdem die Vorstellung,
dass die Angehdrigen jeweils anderer Familien Fremde seien. Die familidre Bindungskraft
wurde administrativ auf die Gesamtheit der Familien iibertragen, um ein insgesamt starkes
Gemeinwesen zu errichten, das sich auf ,,verordnete” Verwandtschaftsbeziehungen in ei-

nem abgegrenzten Territorium stiitzte.''’

Die Selbstverwaltung der fokonolona umfasste neben der Kldrung materieller Fragen auch
die juristische Entscheidungsbefugnis, wobei im Fall von Freiheits- oder Todesstrafe die
Zusténdigkeit beim Staat lag, da das Leben des Untertanen in der ausschlieBlichen Verfii-
gungsgewalt des Herrschers lag. Die komplexe Rolle der fokonolona als juristische Selbst-
verwaltung, als Ausfiihrungsorgan iibergeordneter Gesetze und als Garantin der Gemein-
schaft an sich wird bspw. bei der Kldrung von Grundstiicksfragen erkennbar, an denen die
unmittelbare Mitwirkung der Mitglieder der fokonolona verdeutlicht werden kann, da diese
im Zuge des Entscheidungsprozesses zu ,,0ffentlichen Zeugen* wurden. Andrianampoini-
merina selbst verlangte, dass die Mitglieder der fokonolona bei derartigen Entscheidungen

anwesend zu sein hatten:

»Quiconque, pour acheter un bien ou un objet quelconque devra se mettre d‘accord
avec un particulier, s‘assurera le plus grand nombre de témoins. En nombre trop faib-
le, ils peuvent étre fauchés part la mort dans un espace de temps relativement court,
c‘est alors que surgissent les contestations a éviter. Prenez donc a temoin le pus
grand nombre que vous pourrez, car mille homes ne meurent pas en un jour* (Ar-
bousset 1949: 28f.)

""" Die Analyse des Wortes fokonolona lisst in der Tat Spielraum fiir Definitionsunterschiede. So kennzeich-

net olona die Menschen ohne Verwandtschaftsbeziehungen; foko dagegen bezeichnet eine Gruppe von Men-
schen, die verwandtschaftliche Beziehungen zueinander haben kdnnen, die also einem gemeinsamen Stamm
oder einer ,,Nation“ angehoren, wobei ,,Ethnie* im madagassischen Sprachgebrauch gelegentlich mit ,,Nati-
on“ gleichgesetzt wird. Genauso wie sich in der Definitionen von fokonolona Unterschiede zeigen, so ist
auch beim ,,Mann auf der Strale” gelegentlich keine definitorische Trennung von Familie einerseits und
fokonolona andererseits anzutreffen, denn er sieht in der fokonolona gelegentlich seine GroB3familie.
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Als Instrument zur Ausdehnung staatlicher Einflussnahme bot sich die Struktur der fokono-
lona der prikolonialen Monarchie regelrecht an und so konnte es nicht ausbleiben, dass
Premierminister Rainilaiarivony (Ministerpriasident unter den letzten drei Koniginnen bis
zur Annexion des Landes durch Frankreich) den Versuch unternahm, die juristische
Selbstverwaltung der fokonolona aufzuheben. Dies wollte er erreichen, indem er staatliche
Beamte (sakaizambohitra) in die fokonolona entsandte und in einem weiteren Schritt staat-
liche Kontrolleure (antily) als Uberwacher der Dorfbewohner einsetzte. Dass dieser Ver-
such, die Selbstverwaltung der fokonolona auszuhohlen, kaum erfolgreich war, lag an ihrer
Entschlossenheit, die Funktionen dieser Staatsbeamten durch eine Stirkung der solidari-

schen Bindung zu neutralisieren (Razakarivony 1975: 50f¥).

Die zunehmende Rechtsanbindung der fokonolona an die staatliche Jurisdiktion kam zwar
durch die unmittelbare Einflussnahme des Staates zustande, stellte sich aber letztendlich
als eine administrativ unzureichende und wenig erfolgreiche Mafinahme heraus. Trotz al-
lem sah die franzdsische Kolonialverwaltung in den fokonolona das Werkzeug fiir eine
administrative Steuerung des Landes und ein Spiegelbild der franzdsischen Kommune.
Dies war der Grund, warum die Kolonialverwaltung ab 1899 auf Basis der vorhandenen
Strukturen der Selbstverwaltung einen Gemeinderat einfiihrte. Jedoch kann man das Ge-
meindekonzept Frankreichs nicht mit der fokonolona gleichsetzen, denn in letzterer war
die unmittelbare Mitwirkung eines jeden bei der Entscheidung iiber Fragen der Gemein-
schaft konstitutiv. In der Praxis wurde dieses Problem von den franzosischen Kolonialher-
ren so geldst, indem zur Regelung fokonolona-bezogener Fragen weiterhin die Mitsprache
aller galt (Dez 1965: 202). Die Anerkennung der fokonolona als Rechtsperson durch die
Kolonialmacht sicherte ihr in begrenztem Malle zwar die Verfiigung iiber finanzielle Mit-
tel, sie unterlag aber dennoch der administrativen Zentralgewalt. Dieses Prinzip wurde von
der Kolonialmacht so weit wie mdglich landesweit angewandt, auch wenn sich in einigen
Landesteilen andere, wenngleich dhnliche Formen von Gemeinwesen zeigten wie in den

fokonolona der Merina.

Mit dem Versuch des Aufbaus einer landesweiten Verwaltungsstruktur durch die Koloni-
almacht unter Nutzung vorhandener, traditioneller Selbstverwaltungsstrukturen wurden die
fokonolona nach der Unabhéngigkeit Madagaskars zu einem Schauplatz unterschiedlicher
politischer, wirtschaftlicher, rechtlicher und administrativer Konzepte. Begriffe wie Coll-
ectivités Autochtones Rurales, Communes Rurales, Groupements de Collectivités, Fokono-
lona rénovés oder Coopératives et Associations Syndicales Agricoles stehen fiir die ver-
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geblichen Versuche, den fokonolona immer wieder wechselnde Aufgaben zuzuweisen oder
zu nehmen. Fiir Dez ist die von ihm bis 1965 beobachtete Negativbilanz des Versuchs,
politische, rechtliche, verwaltungstechnische, wirtschaftliche und gesellschaftliche Kon-
zeptionen der Kolonialmacht auf Madagaskar zu iibertragen und mit vorhandenen Selbst-
verwaltungsstrukturen zu verkniipfen, auf die immer wieder neu ansetzenden Reformen
und auf die unzureichende Beriicksichtigung der urspriinglichen kulturellen Grundlagen
der fokonolona zuriickzufiihren. Die fokonolona hitten lediglich darauf gewartet, nach

ihren eigenen Vorstellungen zu leben (Dez 1965: 219).

Mit Blick auf die Notwendigkeit einer wirtschaftlichen Weiterentwicklung des Landes
wird ein Versdumnis sichtbar, das in der Nichtbeachtung des Wesens der fokonolona liegt.
Dem Denken im selbstbestimmten Kollektiv bei der Landbevolkerung wurde eine Konzep-
tion gegeniibergestellt, die von Verwaltungsvorschriften ohne kollektive Mitwirkung ge-
priagt war. Dez halt es daher fiir erforderlich, den Geist der fokonolona wieder zu beleben
und ihn als Grundlage fiir Neues zu nutzen, denn ,,cette forme de groupement est une sorte
de constante structurale malgache dont il faut tenir compte* (Dez 1965: 247). In der Nich-
beriicksichtigung des Kollektivgedankens sieht Dez die Ineffizienz eines jeden administra-
tiv gesteuerten Versuchs zur Steigerung der Wirtschaftskraft der fokonolona. Er betrachtet
die fokonolona in ihrer traditionellen Form zwar als veraltet, aber sieht in ihr eine ,,Zelle
der Entwicklung, wenn man ihr einen angepassten Rahmen gibt* (Dez 1965: 449; Ubers.
durch d. Verf.). Der staatliche administrative EinfluB} bestimmt auch heute das Bild, redu-
ziert sich jedoch selber durch seine sehr begrenzte Effizienz und durch den Willen der

Selbstverwaltung seitens der fokonolona.

5.3.1 Sozio-politische Transformation der fokonolona

Auch wenn die fokonolona heute als ,,constante structurale malgache“ (Projet de Constitu-
tion de la quatrieme République de Madagascar 2010) den Handlungsrahmen des sozialen
Lebens in Madagaskar darstellt, so ist diese Konstante nicht flichendeckend einheitlich
und verlangt, wie von Arbousset betont wird, eine differenzierte Betrachtungsweise. Der
Begriff der ,,constante structurale malgache* darf nicht zu dem Schluss verleiten, dass die-
se ,,Konstante* keinen Wandlungen unterldge und sie als Sozialverband mit eigener Wer-
testruktur absolut stabil sei. Wenngleich diese ,,Konstante* Wandlungen unterliegt, so hebt
die Verfassung Madagaskars die gesellschaftliche Funktion der fokonolona hervor und

erkennt gleichzeitig einen erforderlichen Wandel an:
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»Convaincu de la nécessité pour la société malagasy de retrouver son originalité, son
authenticité et sa malgachéité et de s'inscrire dans la modernité du millénaire tout en
conservant ses valeurs et principes fondmentaux traditionels basés sur [...] le
Fihavanana [...], Convaincu que le Fokonolona, organisé en Fokontany, constitue un
cadre de vie, d'émancipation, d'échange et de concertation participative des ci-
toyens® (Projet de Constitution de la quatrieme République de Madagascar 2010).

Hier wird nicht nur deutlich, dass die Riickkehr zur Malgachitude ein Verfassungsziel dar-
stellt, sondern dass auch den grundsitzlichen Werten madagassischer Tradition eine be-
sondere Rolle zukommt. Die fokonolona stellen dabei ein Mittel dar, das den Biirger bei
der Gestaltung der Rahmenbedingungen seines Lebens mitwirken ldsst. Die Verfassung
zeigt jene Gratwanderung auf, die sich aus der Wiederentdeckung traditioneller Werte und

der Modernisierung ergibt.''®

Die findramana als Nachbarschaftshilfe verpflichtet alle Schichten der fokonolona zur
Gemeinschaftsarbeit im Sinne der ,,Bittarbeit®. Sie wird damit zu einem Integrationsmo-
ment der Ortlichen Gemeinschaft. Eine unmittelbare oder zeitnahe Reziprozitit von er-
brachter Leistung und erhaltener Gegenleistung ergibt sich bei komplexen Arbeiten nicht
immer, so dass die unmittelbare, aber in ihrem Wert nicht d4quivalente Gegenleistung gele-

gentlich vorerst nur mit einem umfangreichen Mahl abgegolten wird.

Ein solches zumindest zeitweise asymmetrisches Bild der Austauschbeziehungen zeigt sich
bei der findramana dann, wenn der Wohlhabendere nicht die volle Gegenleistung erbringt
und sich die ,,Reziprozitit™ vorerst nur durch ein umfangreiches Essen ergibt. Dieses zeit-
weise Ungleichgewicht fithrt zu einer Vertikalitit der Sozialbeziehungen mit einem Oben
und Unten. Die anfianglich nur begrenzt erfolgende Reziprozitét stellt sich iiber einen lan-
geren Zeitraum gesehen aber schlielich doch ein, allerdings nicht unbedingt in Form glei-
cher Dienste. So kann der Leistungsempfinger etwa zur Fiirsorge gegeniiber den Leis-
tungserbringern verpflichtet sein, wenn diese aus wirtschaftlicher oder familidrer Not der
Hilfe bediirfen. Hinsichtlich einer wirklich vollkommenen Ausgewogenheit von Leistung

und Gegenleistung weist Razafimahefa darauf hin, dass sie in traditionsgebundenen Ge-

"8 Die Verfassung von 2007 ging hinsichtlich der Rolle der fokonolona weiter, indem sie ihr auch die Rolle

als Garantin des Umweltschutzes und des kulturellen Erbes tibertrug, mit dem besonderen Hinweis auf den
Schutz des Zebus: ,,Le Fokonolona est la base du développement. Le Fokonolona peut prendre des mesures
appropriées tendant a s‘oppose a des actes susceptible de détruire 1‘environnement, de le déposséder de ses
terres, d‘accaparer les espaces traditionnellement affectés aux troupeaux de beeufs ou son patrimoine rituel,
sans que ces measures puissant porter atteinte a 1°intérét general et a 1°ordre public. La portée et les modali-
ties de ces dispositions sont determines par la loi (Constitution de la République de Madagascar 2007: 13).
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sellschaften ohnehin nicht in einem so strengen Sinne verstanden wird, so dass die materi-

elle und wirtschaftliche Gleichwertigkeit anders zu verstehen ist als in rein marktwirt-

schaftlich handelnden Gesellschaften (Razafimahefa 1986: 169).

Aus der Bereitschaft der fokonolona-Mitglieder, unter diesen Bedingungen ihre Dienste
zur Verfiigung zu stellen, zieht der Leistungsempfinger aber nicht nur 6konomischen und
sozialen Nutzen, sondern entwickelt daraus auch zunehmend politischen Einfluss. Okono-
mische, soziale und politische Macht stehen damit in enger Verbindung. Fauroux sieht
daher in der 6konomischen Macht im dorflichen Madagaskar die Quelle der politischen
Macht, die hier konsequenterweise auch zu einer weiteren sozialen Schichtung fiihrt (Fau-
roux 1970: 81ff.). Diese Position macht es dem Begiiterten mdglich, trotz des ,,demokrati-
schen” Verlaufs der kabary, in dieser 6ffentlichen Rede Einfluss auf das Ergebnis der
nachfolgenden oOffentlichen Diskussion zu nehmen, wodurch sich Machtgefiige ergeben,
die sich zwangslaufig von einer fokonolona zur anderen unterschiedlich darstellen. Auf-
grund der aus Okonomischen und sozialen Vorteilen resultierenden politischen Macht

spricht Fauroux von einem ,,surprofit social® auf Seiten der begliterten Dorffamilien.

Wenn es aus Sicht des Bauern vorteilhaft erscheint, dem wirtschaftlich, sozial und poli-
tisch Gewichtigeren im Rahmen der findramana zu Diensten zu sein, und wenn sich auf
Basis der findramana politischer Einfluss erreichen lésst, so wird der Dienste erbringende
Bauer iiber den Weg der Gemeinschaftsarbeit zunehmend zum Spielball politischer Inte-

ressen. Razafimahefa weist hierzu auf folgende Entwicklung hin:

»Am augenfilligsten wird [...] der ostentative Charakter der konventionellen ,fin-
dramana‘-Arbeit, wenn die Veranstalter zum Beispiel, um ihr Ziel zu tarnen bzw. ih-
re GroBziigigkeit zu demonstrieren, die ,findramana‘ kostspielig und theatralisch ab-
halten und das ganze Geschehen mit Geschenken, Spenden und grolem Festessen
aufwerten. [...] Da es bei solcher Veranstaltung nicht mehr so sehr um die Hand-
dienste der Beteiligten, sondern vielmehr um ihre Anwesenheit geht, verliert die
,findramana‘ so manches von ihrer fritheren sozialen und 6konomischen Funktion®
(Razafimahefa 1986: 185).

Der Bewertung eines solchen Prozesses als ,,Stimmenkauf muss jedoch das Konzept der

Austauschbeziehungen gegentiibergestellt werden, das von einem gegenseitigen Abhéngig-
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keitsverhiltnis gekennzeichnet ist.'”

Wirtschaftliche Abhdngigkeit und korrumpierende
Grofziigigkeit mit dem Ziel des politischen Machtgewinns fithren damit wieder zu Abhén-
gigkeit. Die traditionelle Nachbarschaftsbeziehung wird also mit Blick auf das dominant

gewordene Ziel des politischen Machtgewinns instrumentalisiert.

Zu dieser Form der Auflosungserscheinung der fokonolona kommt eine zweite, die sich als
Folge des zunehmenden Einsatzes von Geld fiir erbrachte Leistung ergibt. Wenn in der
findramana eine Nachbarschaftshilfe zu sehen ist, die gelegentlich nur eine begrenzte Re-
ziprozitit im Sinne des dquivalenten, zeitgleichen oder zeitnahen Werteausgleichs kennt,
so ist vali-tanana (Arbeit auf Gegenseitigkeit) ein Garant fiir die Einhaltung des Prinzips
von Leistung und Gegenleistung und das tragende Element horizontaler Sozialbeziehungen
innerhalb der fokonolona. Dieser Leistungsausgleich entspricht einem ,,Pflicht-
Austauschverhéltnis®, da der Empfinger von Leistung zur Erbringung der gleichen Leis-
tung verpflichtet ist, um die reziproken Beziehungen sicherzustellen. Dass diese Reziprozi-
tdit zunehmend durch den Einsatz von Geld als Gegenleistung erfiillt wird, macht
Razafimahefa unter Hinweis auf diverse Erhebungen deutlich. Aus diesen Erhebungen
wird ersichtlich, dass die monetire Entlohnung in verschiedenen Provinzen Madagaskars
schon 1966 zwischen 16% (Toliara) und 63,2% (Antananarivo) betrug und die Rolle des —
nicht zu den ansédssigen Familien gehorenden — Lohnarbeiters bedeutsam war. Mit dieser
Form der Vergiitung in der traditionell unentgeltlichen vali-tanana zeichnet sich eine Ent-
wicklung in Richtung einer kapitalorientierte Gesellschaft ab, auch wenn der Kern der un-
entgeltlichen kleinbduerlichen Nachbarschaftshilfe bestehen bleibt (Razafimahefa, 1986:
170ft.).

Mit der Einfilhrung administrativer Steuerungsmethoden durch die Kolonialmacht wurde
der Selbstverwaltung der fokonolona die Grundlage entzogen. Die traditionelle fokonolona
mit ihrer Struktur aus Autoritdt, Rechten und Pflichten, mit ihrer konsensuellen Entschei-
dungsfindung iiber die kabary, mit den wegweisenden Ratsversammlungen der Altesten
der Gemeinschaft und den damit einhergehenden wechselseitigen Solidarititsverpflichtun-

gen wurde durch ein System umfassender administrativer und rechtlicher Vorgaben der

"% Prestige- und Gabenwirtschaft sind in Madagaskar jedoch nicht unbekannt. Hierauf weisen Poirier in:

L‘économie de prestige: les fonctions sociales de 1‘ostentation économique (1986) und Faublée in: Note sur
1‘économie ostentative (1968) hin.
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Kolonialmacht abgeldst. Deren Zielvorstellung war davon geprégt, den politischen, wirt-
schaftlichen und administrativen Umbau der fokonolona zur Steuerung des Landes unter
Anwendung der in Frankreich verwendeten — und dort auch funktionierenden — Verwal-
tungspraxis zu erreichen und gleichzeitig das freiwillige Arbeitspotential, wie in der foko-
nolona traditionell vorhanden war, zu nutzen. Diese Politik der administrativen Direktiven
bei gleichzeitig gedndertem geographischen Zuschnitt der fokonolona-Gebiete fiihrte von
der Kolonialzeit bis zur Erreichung der Unabhingigkeit des Landes — trotz verschiedenster
Reformprogramme — zu funktionalen Stérungen im Geflige der fokonolona, ohne dass da-

bei die Ziele der Kolonialmacht erreicht wurden.

Die 1. Madagassische Republik musste das Erbe dieser Entwicklung antreten. Sie richtete
ihre Verwaltung erneut nach franzosischem Vorbild aus, wobei das staatliche Dirigat kaum
iiber die Hauptstadt und die Provinzstidte hinausreichte und fiir die traditionsgebundene

Dorfbevolkerung wenig Bedeutung hatte.

,Fur die breite Masse des madagassischen Volkes, die weiterhin ihre {iberlieferte,
vertraute ,fokonolona‘- Organisation als autochtone soziale Organisationsform be-
vorzugte, hatte hingegen die [...] Verwaltung der 1. Republik nur marginale Bedeu-
tung. Die Sozialverbdnde der ,fokonolona‘ bildeten auf dem flachen Lande wihrend
der Zeit der I. Republik ein de facto Gegengewicht zu dem politisch-administrativen
Apparat der Zentralregierung® (Razafimahefa 1986: 355).

Nach der Ablosung der 1. Madagassischen Republik erkannte die Militarregierung schnell
den Wert der traditionellen fokonolona und betrieb daher deren Revitalisierung, zumal sie
in ihr zusétzlich das tragende Element ihrer sozialistischen Ideologie sah. Diese Neuaus-
richtung der Selbstverwaltung, die Mitbestimmung der Biirger bei wirtschaftlichen Fragen
und die Zusammenfiihrung traditioneller Werte mit den Erfordernissen einer Entwicklung
in Richtung Moderne waren die Kennzeichen einer Politik, mit der man einerseits eine
sozialistische Anderung der Gesellschaftsform anstrebte und andererseits das Vertrauen

der Landbevolkerung erreichen wollte.

Vor dem Hintergrund der Ergebnisse kolonialer Verwaltung und dem franzosisch geprag-
ten Verwaltungsdenken in der madagassischen Beamtenschaft konnte es nicht ausbleiben,
dass diese Ziele auf eine nunmehr madagassische Art und Weise unter sozialistischen Vor-
zeichen verfolgt wurden. Die landliche Bevolkerung und die Dorfgemeinschaften sahen
sich mit Verwaltungs-, Zustindigkeits- und Verantwortungsstrukturen konfrontiert, die
weder mit ihren traditionellen Formen von Selbstverwaltung im Einklang standen, noch

mit ihrer solidarischen Selbstverpflichtung oder den von ihnen anerkannten Hierarchien.

177



5 Kulturbeziige in der madagassischen Verfassung

Die Zielvorgaben der iibergeordneten Verwaltungsstrukturen stieBen allein schon wegen

des unbekannten und komplexen Verwaltungsvokabulars auf Unverstidndnis.

Das Gesamtergebnis der unter sozialistischen Vorzeichen entwickelten Politik einer ,,neu-
belebten* fokonolona wird heute als Fehlschlag bewertet. Mit Biirokratismus und Dirigis-
mus war es der sozialistischen Revolutionsregierung nicht gelungen, ihr Konzept umzuset-
zen, das insb. das Wesen der fokonolona als sich selbst bestimmende Gemeinschaft miss-
achtet hat. Dieses Konzept habe, so Razafimahefa, nicht nur sein Ziel verfehlt, sondern
auch den staatlichen Verwaltungsapparat aufgebliht, die Korruption gefordert und schluss-

endlich sogar die lidndliche Bevdlkerung vom Staat entfremdet (Razafimahefa 1986:
3611t.).

Da durch die politisch-ideologische Nutzung der fokonolona weder die wirtschaftlichen
Ziele noch die von der Revolutionsregierung angestrebte gesellschaftliche Neugestaltung
erreicht wurden, sondern im Gegenteil Auflésungsprozesse der fokonolona ausloste und
darliber hinaus zu einem Vertrauensverlust der bauerlichen Gesellschaft gegeniiber dem
Staat fiihrte, stellt sich die Frage nach einer Neuausrichtung der fokonolona. Dabei kann
sich vor dem Hintergrund der 6konomischen Entwicklung des Landes nicht mehr die Frage
nach einer Riickkehr zu historisch gewachsenen Gesellschaftsverhéltnissen stellen. Die
von der Kolonialmacht und von madagassischen politisch-ideologischen Vorstellungen
initiierten Verdnderungen haben die auf der fihavanana fuBBende Funktion der fokonolona
im Kern nicht aufgeldst. Dass die Anerkennung dieser Situation auch in das nationale
Denken einfliet, macht die Einbeziehung der fokonolona als gestaltende Kraft der Gesell-
schaft in der Verfassung deutlich.

5.4 Nationalhymne

Wenn sich die staatliche Selbstdarstellung mit ihren Symbolen den Biirgern und dem Aus-
land gegeniiber manifestiert, so wird das Singen der Nationalhymne zu einem unmittelba-
ren Bekenntnis des Biirgers gegeniiber seiner Nation. Sie wird als Zeichen der Identifikati-
on zum Ausdruck von Konsens und nationalem Bewusstseins. Mit diesen Eigenschaften
sowie mit den in ihr geduferten Wertvorstellungen und Zielen gehort die madagassische
Nationalhymne (hiram-pirenena, Lied des Staates) neben dem Staatsmotto, der National-
flagge, dem Siegel des Staates und dem Wappen zu den in der Verfassung aufgefiihrten
repriasentativen Kennzeichen Madagaskars. ,,L‘hymne national est <Ry Tanindrazanay ma-

lala 61> (Projet de Constitution de la Quatrieme République de Madagascar).
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,»Ry Tanindrazanay Malala

Ry Tanindrazanay Malala, Ry Madagasikara soa, Ny fitiavany anao tsy miala, Fa ho
anao, ho anao doria tokoa.

Tahionao ry Zanahary, Ity Nosindrazany ity, Hiadana sy ho finaritra, He sambatra
tokoa izahay.

Ry Tanindrazanay Malala, Irinay mba hanompoana anao, Ny tena sy fo fanahy ana-
nanay, Izay sarobidy sy mendrika tokoa.

Ry Tanindrazanay Malala, Irinay ny mba hitahiana anao, Ka Ilay Nahary izao tontolo
izao, No fototra ijjoroan‘ny satanao®.

,0, geliebtes Vaterland

O, geliebte Erde unserer Ahnen; O, schones Madagaskar, unsere Liebe zu Dir wird
nie schwinden; und sie wird dir auf ewig treu sein.

Gesegnet seist Du, o Schopfer; Insel unserer Vorfahren; moge sie Freude und Gliick
erfahren; das wird uns selig machen.

O, geliebte Erde unserer Ahnen; Unser Sein, unser Herz und unsere Seele wollen wir
in Deinen Dienst stellen; das was wir an Wertvollstem und Wiirdigstem besitzen.

O, geliebte Erde unserer Ahnen; wir sagen Dir unsere Segenswiinsche; Und moge
der Schopfer des Universums die Quelle Deines Rechtes sein.*

(Rajaonah 1997: 34); Ubers. aus dem Franz. durch d. Verf.).'*

Schon die Verfassung der Ersten Republik erkldrte mit einer Entscheidung der National-
versammlung am 28. April 1959 Ry Tanindrazanay Malala zur Nationalhymne, die auch
von der Zweiten Republik trotz ihrer sozialistischen Zielsetzungen und der Beendigung der
als neokolonial angesehenen Ersten Republik nicht infrage gestellt wurde. Wenn im Zuge
dieses Politikwechsels vermehrt die Hymne der MDRM zu horen war (Madagasikara Tan-
indrazany, ,,Madagaskar, Land der Vorfahren®), so sollte damit den Kédmpfen von 1947
Rechnung getragen werden, die auf eine beschleunigte Dekolonialisierung ausgerichtet
waren. Die hiram-pirenena wurde und wird wie die anderen nationalen Symbole als unab-
dingbares Zeichen nationaler Souverinitdt verstanden. Im Gegensatz dazu war die Ent-

scheidung Radamas I. (Konig von 1810-1828), die englische Hymne ,,God save the King*

%" Die franzosische Ubersetzung ist insofern nicht prézise, als sie tanindrazanay mit patrie iibersetzt und

somit durch ,,Vaterland* einen Vaterbezug konstruiert, wenngleich die Erde der Ahnen — fany (Erde), razana
(Vorfahren, Voreltern, Ahnen) keinen solchen ,,viterlichen* Bezug rechtfertigt.
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zu Ubernehmen, von der Idee getragen, diese Hinwendung zu England als Zeichen von
Modernitét zu setzen. Die Malgachisierung von ,,God save the King* zu sidikina, liel3 die
Hymne zu einer ,,nationalen” Hymne werden, auch wenn Madagaskar den Weg zur Natio-
nenwerdung erst einzuschlagen begann. Vom christlichen Gottesbezug Radamas I distan-
zierte sich Ranavalona I jedoch im Sinne der Riickgewinnung von mehr Unabhéngigkeit.
Ihr ,Ranavalona Mpanjaka; Mpanjaka Ranavalona“ wurde zu einem auf die Konigin

(mpanjaka) unmittelbar bezogenen Lobgesang.

Die Riickkehr der drei letzten Koniginnen (Rasoherina, Ranavalona II. und Ravanalona
III., 1863-1896) zu der unter Radama I. eingefiihrten sidikina war gleichbedeutend mit der
Erneuerung der Fiirbitte des gottlichen Segens fiir die Koniginnen. Die Verkniipfung von
Konigtum und Christlichkeit {iber die sidikina wurde damit innerhalb des Prozesses der
Nationenwerdung zu einem nachhaltigen identitétsstiftenden Instrument (Rajaonah 1997:

17fF).

Die mit Erreichen der staatlichen Souverinitit 1960 notwendig gewordene Suche nach
einer Hymne, die erstmals als Hymne einer madagassischen ,,Nation“ im Sinne eines Ge-
samtterritoriums verstanden werden konnte, lie} in mehrfacher Hinsicht die unterschiedli-
chen Interessen und damit die gesellschaftliche Spaltung deutlich werden. So fand ein
Hymnenvorschlag von J. W. Rahamefy keine Zustimmung, da in der vorgeschlagenen
Hymne nur der Versuch einer Wiederherstellung des madagassischen Konigreiches gese-
hen wurde: Diese Vermutung ndhrte sich aus der Zugehdrigkeit Rahamefys zum Adels-
stand der Merina, zum Protestantismus der Merina und aus der Tatsache, dass Rahamefy
schon 1947 eine Hymne fiir die von den Merina getragene Partei MDRM verfasst hatte.
Die Suche nach einer fiir die gesamte Nation annehmbaren Hymne musste ethnischen Dif-
ferenzen sowie feudalistisch-restaurativen Vorstellungen, in denen gleichzeitig protestanti-
sche Dominanz gesehen wurde, Rechnung tragen. Zusitzlich hatte der Text auch der Vor-

stellung von Zanahary als Schopfer des Universums zu geniigen.

Die Nationalhymne Ry Tanindrazanay Malal als Gebet an Zanahary und als Ausdruck der
Selbstverpflichtung gegeniiber dem Land der Ahnen gelingt dieser Konsens, auch wenn
mit der Annahme der Nationalhymne durch die Nationalversammlung (April 1959) Stim-
men laut wurden, die die Melodie als zu sehr von der ,,Marseillaise* beeinflusst sahen. Die
melodische Nihe zur ,,Marseillaise* rufe nicht nur die Kolonialzeit in Erinnerung, sondern

widerspriache mit ihrem Aufruf an ein kriegslustiges Volk nicht dem gesuchten Gebetscha-
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rakter einer madagassischen Nationalhymne. Die Kritiker sahen daher in der Verbindung
eines im Text zum Ausdruck kommenden madagassischen ,,Wir® und einer franzdsisch
beeinflussten Vertonung eine Hybridisierung, die lediglich der Einbindung in die Commu-

nauté frangaise diene (Rajaonah 1997: 30f.).

5.5 Zanahary und Andriamanitra Andriananahary im madagassischen
»ich®

Auch wenn die Verfassung der IV. Republik Madagaskars ihrem franzosischen Vorbild

entsprechend den laizistischen Staat vorsieht, so zeigt die Praambel mit ihrer invocatio dei

ihren spirituellen Bezug. Die Prdaambel zur Verfassung der III. Republik wurde in ihrer

franzosischen Fassung mit der Feststellung eingeleitet:

,Le Peuple Malagasy souverain, Résolu a promouvoir et a développer son héritage
de société pluraliste et respectueuse de la diversité, de la richesse et du dynamisme
de ses valeurs éthicospirituelles et socioculturelles, notamment, le ,,Fihavanana” et
les croyances au Dieu Créateur” (Constitution de la République de Madagascar
2007: 5).
In der madagassischen Version wurde fiir Dieu-Créateur ,, Andriamanitra Andriananaha-
ry“ verwendet. Ferner hiel es: ,,Le Peuple Malagasy constitue une Nation organisée en
Etat souverain, unitaire et républicain® (Constitution de la République de Madagascar
2007: 7). Die Verfassungsprdambel zur Griindung der IV. Republik spricht in der franzosi-

schen Fassung nur noch von Andriamanitra Andriananahary (Projet de Constitution de la

Quatrieme République de Madagascar, 2010).

Wenn die Prdambel als Grundkonsens und als Herleitung des Verfassungsverstindnisses
verstanden wird, dann stellt sich in beiden Fassungen die Frage nach dem tatséchlichen
durchgingigen Wert des laizistischen Prinzips. In welcher Weise im staatlichen Geschehen
der Laizismus praktiziert wird oder dennoch religiose Bezilige in dieses Geschehen mit
einflieBen, bedarf fallbezogener Untersuchungen. Eine solche Frage stellt sich beispiels-
weise schon dann, wenn christliche Staatsprisidenten des Landes ihren Amtseid im Ma-
hamasina Stadion von Antananrivo auf dem ,heiligen* Stein (mahamasina) ablegen, der
sich in einen ausgesparten Teil des dortigen Tribiinenbereichs befindet, und dessen Histo-

rie in madagassisch-vorchristlicher Zeit liegt (Abb. 6).

Galibert interpretiert {ibrigens die verfassungmifBige Verankerung der ethischen und kultu-
rellen Werte nicht als Absicht des republikanischen Staates, die in ihnen enthaltene kosmo-

logische Ordnung sicherzustellen. Sie bringe damit eher zum Ausdruck, dass sich das ma-

181



5 Kulturbeziige in der madagassischen Verfassung

dagassische Volk an den in ihnen liegenden Moralvorstellungen (fiir eine Zivilgesellschaft;

Anm. d. Verf) zu orientieren hétte (Galibert 2005: 435).

Der Bezug auf Andriamanitra Andriananahary als Schopfer des Lebens soll als ,,nationa-
le* madagassische Glaubensvorstellung verstanden werden, die den Menschen als ein mit
einer Seele ausgestattetes Wesen begreift, das mit seinem Tod selber zu ,,Gott™ wird, wie
es eine madagassische Weisheit formuliert: Il s‘en est allé pour devenir Dieu” (Ra-
kotonirainy 1978: Titelseite). Dabei iiberrascht die unterschiedliche Namensgebung fiir das
,Gottliche (III. und IV Republik): Andriamanitra Andriananahary (in Kurzform auch nur

. . . , 121
Andriamanitra) oder Dieux Créateur.

Die Frage Dahls, ob die Gesamtheit der weit zuriick liegenden, gottesdhnlich gewordenen
Ahnen zu einer ,,gottlichen® Kategorie aller weit zuriickliegenden Ahnen gefiihrt habe oder
ob die ,,Gottdahnlichkeit™ auf die Ahnen ausgedehnt worden sei, stellt sich in der Tat, zumal
die Ahnen mit Zanahary — jedoch auch mit Andriamanitra Andriananahary — angerufen
werden (Dahl 1992: 107). Die ,,gottdhnliche* Néhe der Ahnen zu Zanahary spiegelt sich
auch im Grundriss des traditionellen madagassischen Wohnhauses wider: Die an Zanahary
und an die Ahnen gleichermafen gerichteten Gebete und Anhdrungen werden in der Nord-
Ost-Ecke des Hauptraumes ausgesprochen. Einer anderen Hypothese folgend gehoren da-
gegen Andriamanitra Andriananahary unauflosbar und komplementér als ,,Ehepaar zu-

sammen, das die Welt erschaffen habe (Molet 1979: 415f.).

Zwischen ,,Gottesndhe* und ,,Gottlichkeit™ zeige sich eine erinnerungsabhédngige Entwick-
lung: Eine erste ,,gottnahe* Natur triagt der gerade Verstorbene in sich, wobei Adelige die
,»Oottesndhe* schneller erreichten. Die ,,gottnahe® Natur intensiviere sich in dem Male,
wie der Ahne der Erinnerung der Lebenden entschwinde; das gélte erst recht fiir die
Vazimba als mythische Erstbewohner des Landes. SchlieBlich werde die Ebene der fernen

Andriamanitra erreicht (Anonymous 1927: 99).

2! Dez stellt Andriamanitra mit der Sonne in Verbindung, da die in das Haus eintretenden Sonnenstrahlen

als andriamanitra mby an-trano, als ,,Gott im Haus* angesehen werden Dahl vertritt die Uberzeugung, dass
unter den obersten Gottheiten Zanahary, Andriamanitra und Andrianahary Sonnengétter existieren, wobei er
in den Mythen keine Verbindung zwischen Sonne und Zanahary/Andrianahary angetroffen habe (Dahl 1992:
1091t).
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Von einem Bezug zwischen den Lebenden und dem Schopfer geht auch der Mythos von
dem aus Erde oder aus Holz geformten Menschen aus, der trotz seiner menschlichen Ge-
stalt allen anderen Kreaturen gegeniiber nicht hoherwertig ist. Ratany als ihr gestalterischer
Schopfer, als terrestrische Kraft, kann der von ihm geformten Gestalt jedoch nicht das Le-
ben verleihen. Zanahary allein gibt den Lebensatem, der die gestaltete oder gezeichnete
Form zum Menschen werden ldsst; der Lebensatem geht beim Tod des Menschen an

Zanahary zuriick, wihrend Ratany den Korper behalt.'*>'

Aufgrund der Ahnlichkeit dieser Vorstellungen mit denen des Christentums stellt sich die
Frage eines moglichen christlichen Einflusses. Hierzu verweist Rakotonirainy auf Gespré-
che, die Callet mit Alten (vieillards) fihren konnte, die Andrianampoinimerina noch kann-
ten. So soll dieser seinem Hof und seinen Ministern angesichts seines nahenden Lebensen-

des gesagt haben:

,O! mes amis! la fin s‘approche. La loi divine de Dieu-Zanahary est arrivée je (MOI)
vais retourner au ciel car Dieu-Andriamanitra vient me prendre, mon corps sera en-
seveli dans le tombeau mais mon Esprit veillera toujours sur vous de temps en
temps® (Rakotonirainy 1978: 7).

Andrianampoinimerina weist damit auf die zwei ,,Korper“ des Menschen hin: auf den

sterblichen, im Grab verbleibenden Teil des Menschen und auf den unsterblichen, seeli-

1224 = Lebenssaft, roter Saft (Bergenholtz 1991: 544); tany = Erde (Bergenholtz 1994: 264).
'3 Bei den Betsimisaraka (eine Gruppe der Cétiers) gibt die irdische Schépferkraft ratany als ,Erde “und
somit als Verkorperung des Sichtbaren, dem menschlichen Korper, gebildet aus dem Holz halampona, seine
Gestalt, wihrend ralanitra als ,,Himmel*“ ihm das Leben verleiht. Ralanitras Sohn, von seinem Vater auf die
Erde entsandt, verlangt den nun beseelten Menschen von ratany zuriick. Ratany und ralanitra kommen iiber-
ein, nach dem Tod des Menschen das zuriickzubekommen, was sie geschaffen haben: ratany den Kérper,
ralanitra dessen Leben.

Im Mythos der Merina-Ambaniandro sehen Andriamanitra und sein Sohn von den Ankaratra-Hiigeln die
unbewohnte Erde und beschlieen, sie mit Menschen und Tieren zu beleben. Andriamanitra gibt ihnen ihre
Gestalt; mit dem Wurf seiner Lanzen erweckt er die von ihm gestalteten Korper zu menschlichem Leben. Als
sein Sohn die geschaffenen Menschen besuchen méchte, weist Andriamanitra die Menschen darauf hin, dass
sein Sohn auf die Erde komme, aber sie sollten darauf achten, dass er weder Schweine- oder Hammelfleisch
noch Knoblauch isst. Die Menschen, die von der Anwesenheit des Sohnes von Andriamanitra Gutes erwar-
ten, versprechen dies. Sie brechen dieses Versprechen jedoch, da sie hoffen, auf diesem Wege Erben Andri-
amanitras zu werden. Die Riickkehr des Sohnes in den Himmel wird ihm von seinem Vater Andriamanitra
wegen dieser Verfehlung untersagt. Er verbleibt auf der Erde und wird zum Herren iiber die Menschen. Die-
ser Mythos gilt als Geschichte iiber den Ursprung der Vorfahren der madagassischen Konige, die der Ver-
bindung des Sohnes von Andriamanitra mit den Menschen entspringen und in denen sich der zweifache
Korper des Menschen (sterblich und géttlich) manifestiert. ,,C est a cause de cela, dit-on, qu‘il y a des rois et
des sujets sur la terre” (Rakotonirainy 1978: 4ft.).
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schen Teil Menschen, der flir die himmlische Region bestimmt ist. Die Eigenstindigkeit
der mythischen, madagassischen Vorstellungen wird durch die erste Begegnung Madagas-
kars mit dem Christentum gestiitzt, die erst zehn Jahre nach dem Tod Andrianampoinime-

rinas (1820) erfolgte.'**

Der Korper bedarf nach madagassischer Vorstellung jedoch eines dritten Elementes, um
ihn von den Tieren zu unterscheiden, um ihm ein Bewusstsein von sich selbst zu geben
und um ihm Fahigkeiten und Kenntnisse zu verleihen. Dieses dritte Element ist der Geist,
mit der er sich auch iiber seinen irdischen Schopfer Ratany erheben kann. Nur der auf die
Erde gekommene gottliche Sohn bedarf zu seiner Entstehung nicht des Feuers, der Erde,
des Wassers oder der Luft, da sein Korper gottlicher Natur ist. Das von Andriamanitra
gegeniiber den Menschen ausgesprochene Verbot, seinem Sohn bei seinem Besuch auf der
Erde Schweinefleisch, Hammelfleisch oder Knoblauch als Speise zu geben, war Schutz der

Gottlichkeit vor den Symbolen des Irdischen.

Damit erhilt der madagassische Mensch eine Dreigestaltigkeit aus irdischer Form, aus dem
ithm vom Schopfer gegebenen aina als Lebensstrom und aus dem ihn bildenden Geist. Der
Schopfer, das von ihm kommende aina und der Mensch sind damit eins. Mit dem Tod wird
der physische Korper wieder zu Erde, das aina kehrt zuriick zum Schopfer und der Geist
als die Inkarnation des ,,géttlichen” Sohnes findet in den Himmel zuriick. Diese dreifache
Struktur des Menschen (Korper, Lebensstrom, Geist) macht den Menschen gegeniiber den

Tieren hoherwertig, da er erst mit dem ,,Gottlichen* zum wirklichen Menschen wird.

Molet macht unter Bezug auf die Tantara ny Andriana auf den Polytheismus aufmerksam,

wie er sich in Anrufungen und Segnungen finden lésst:

,»Nous te demandons a toi Andriamanitra, nous te demandons a toi Andriamanahary!
Nous vous demandons a vous dieux qui (nous) avez munis de pieds et de mains;
dieux qui avez créé le jour et la nuit [...] Je te demande a toi Andriamanitra et a toi
Andriananahary et je vous demande a vous dieux et déesses [...] dieux dont je sais
les noms mais que je ne puis voir* (Molet 1979: 411).

Dubois verweist dagegen auf eine ,,Doppelpersonlichkeit® Zanaharys, wie sie sich in einer

Anbetung zeigt: ,,Et vous ,Zanahary‘-male et ,Zanahary‘-femelle. Vous ,Zanahary‘ de

2% Die Verwendung des Begriffs Dieu in der AuBerung Andrianampoinimerinas kann daher nur auf eine

Ubersetzung zuriickzufiihren sein.
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1‘Est! tournez-vous vers l‘ouest. Vous ,Zanahary‘ du Sud tournez-vous vers le nord*
(Dubois 2002: 118). Diese ,,Doppelpersonlichkeit™ ist jedoch nicht im Sinne von zwei ein-
zelnen Personen zu verstehen, sondern im Sinne zweier zu einer Einheit verschmolzenen
Personen, wie sie sich auch in der Bezeichnung der Respektsperson ray aman-dreny (,,Va-
ter und Mutter in einem®) findet. Mit der Christianisierung 16ste sich dieses Konzept von
wZanahary-male® und ,,Zanahary-femelle* jedoch zugunsten der Vorstellung eines einzi-
gen ,,Gottes™ auf, offensichtlich ohne Widerstand, zumal das Konzept der ,,Doppelperson-

lichkeit™ im Alltagsleben in ray aman-dreny bestehen blieb (Dupré 2001: 33ff.).

Auch das irdische Dasein, mit seiner Gebundenheit an den Spender des aina, macht es
nach madagassischer Vorstellung erforderlich, in Doppelfunktionen gesehen zu werden: in
einem diesseitigen und einem jenseitigen Dasein. So ldsst Zanahary den Reis wachsen,
aber er wichst nicht ohne das eigene irdische Zutun. Zanahary sorgt dafiir, dass das Zebu
wichst, aber ohne die Fiitterung durch den Menschen wird es kein Fett ansetzen. Zanahary
gibt das Kind, aber ohne die Vereinigung von Mann und Frau wird es nicht entstehen. Die
Einheit des Menschen mit Zanahary bestimmt das menschliche Handeln, fiir das die ,,gott-

liche* Fiirsprache gesucht wird.

5.6 Tsiny und tody im madagassischen ,,Ich*

Der menschliche Wille, vom Sohn des Schopfers auf den Menschen tibertragen, miindet in
Verpflichtungen. Sie nicht zu erfiillen, ist eine Handlung gegen ihn und der Schopfer ist
tiberall: ,Nutze nicht die Einsamkeit der Wiiste, um Schlechtes zu tun. Sei Dir bewusst,
dass Dieu-Andriamanitra immer iiber Deinem Kopf ist* (Rakotonirainy 1978: 28; Ubers.
aus d. Franz durch d. Verf.). Siinden lassen sich vergeben, aber ,,Gutes wird mit Gutem
und Boses mit Bosem* vergolten (Bergenholtz 1991: 604). Die strafenswerte Handlung als
Schuld (zsiny) ist im madagassischen Leben das Eine, aber das tody ist im madagassischen
Ich tiefgreifend und unausloschlich verankert. Es ist die konstante siihnebehaftete Ver-
pflichtung, selbst bei kleinsten Handlungen deren Folgen zu beriicksichtigen, denn es gilt:
,»Isongoy fon-tena, tsongoy fon‘olona“ — , Erprobe an Dir selbst, was Du anderen antun

willst“ (Rakotonirainy 1978: 26; Ubers. aus dem Franz. durch d. Verf.).

Tsiny und Tody als Mechanismus von Aktion und Reaktion haben Bestrafung oder Beloh-
nung zur Folge. Die Vorstellung von einer Holle mit einem strafenden Fegefeuer und mit
einem Teufel ist daher obsolet. Nicht auf den Schopfer kann die Schuld fiir ein Ungliick

zuriickgefiihrt werden; es ist allein der Mensch, der mit Uberschreitungen moralischer
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Werte oder fadys (Verbote) fiir die Schuld verantwortlich ist. Dem Gewissenszwang steht
tody als permanentes Schuldgefiihl gegeniiber.

Keine menschliche Handlung kann nach madagassischer Vorstellung frei von Fehlern oder
Ungerechtigkeiten sein, daher ist jede denkbare Mdglichkeit einer gesellschaftlichen Sto-
rung durch das personliche Verhalten von vornherein auszuschlieBen. So gilt es selbst bei
einer Rede, schon zu Anfang Entschuldigungen anzubringen, denn niemand ist vor Irrtii-
mern geschiitzt, die sich in den AuBerungen verbergen konnten. Selbst Tiere und tote Ge-
genstinde verdienen ihre Wiirdigung, denn auch sie stehen in Verbindung zum géttlichen
Universum: ,,Gib niemals einem Boot, mit dem du den Fluss liberquert hast, einen FulStritt*

(Rakotomala 2005: 49; Ubers. aus d. Franz. durch d. Verf)).

Ohne die notwendige Befreiung vom tsiny treffen die Folgen der Handlung den Akteur,
denn jedes tsiny ist schmerzhaft. Die Riickwirkung des zsiny mit dem tody als permanente
moralische Aufforderung sichern das soziale Gleichgewicht und verleihen dem Wert der
menschlichen Beziehungen eine Heiligkeit ,,du moins jusqu‘a une certaine époque* (Rako-
tomala 2005: 50). Mit der Einschrinkung, dass dieser Mechanismus ,,zumindest bis zu
einem gewissen Zeitpunkt gegolten habe® verweist Rakotomala auf die Praxis, die in der
madagassischen Gesellschaft, bedingt durch die permanent schwierige wirtschaftliche La-
ge, taglich Gegenbeispiele fiir das in #siny und fody angelegte Prinzip des gesellschaftli-
chen Gleichgewichts liefert. Rakotomala sieht selbst in den zyklischen politischen Unru-
hen (1972, 1991, 2002, 2009) die Existenz des Wirkmechanismus von tsiny und fody be-
statigt: Das jeweils katastrophale politische Ende der madagassischen Regierungen in den
letzten Jahrzehnten sei das Ergebnis von Aktion und Reaktion und v.a. das Ergebnis der
Nichtbeachtung von zsiny und tody, denn die Leiden und die Armut der madagassischen
Bevdlkerung hitten zur Wahrung des Prinzips die Sanktion verlangt, also den Sturz der

Regierungen.

Wenngleich zsiny und tody trotz gesellschaftlichen Wandels ihre prinzipielle Wirkung zur
Wahrung des gesellschaftlichen Gleichgewichts nicht verloren haben, so sieht Rakotomala
mit Blick auf die wirtschaftliche Unterentwicklung des Landes und die damit verbundenen
sozialen Probleme in diesem Konzept ein Entwicklungshemmnis, da der andauernde Ein-
bezug von tsiny und tody den Blick auf Notwendigkeiten und zu treffende Entscheidungen
versperre. Er bezieht sich dabei auch auf den der evangelischen Kirche angehérenden Pas-

tor Ramino, der in #siny und fody als permanentem Schuldgefiihl einen wesentlichen Grund
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fiir die Unterentwicklung des Landes sieht, weshalb andere Sichtweisen zu entwickeln
seien, um diese Blockade aufzulosen (Rakotomala 2005: 50). Andererseits wiirde mit der
Infragestellung von tsiny und tody die Allgegenwirtigkeit ,,Gottes™ infrage gestellt, und
dies wiirde der Situation entsprechen, ,,mit geschlossenen Augen einen Graben ausheben
zu wollen®. Dies wire einem madagassischen Sprichwort zufolge genauso unsinnig, wie
den Glauben an Dieu-Andriamanitra zu leugnen: ,,Mitsambiki mikimpy, toy ny manao

Andriamanitra tsy misy* (Rakotonirainy 1978: 29).

Daher die Notwendigkeit, Redlichkeit zu praktizieren, die Wahrheit zu verteidigen, selbst
gegeniiber dem Herrscher die Standhaftigkeit zu ihrer Verteidigung nicht aufzugeben, die
verwandtschaftlichen Bindungen mehr zu schitzen als Reichtum, den Gemeinschaftssinn
hoch zu halten, Geduld zu wahren, Mitleid zu zeigen, den Eltern kindliche Liebe entge-
genzubringen, Toleranz zu praktizieren und respektvoll zu jedermann zu sein: ,,Hajao
ihany na ny mpandalo aza fa tsy fantatra izay horafozanina“ (,,Griifit jeden, selbst den Vo-
riibergehenden, denn man weil} nicht, ob eines Tages einer von ihnen euer Schwiegerva-

ter/Schwiegermutter sei kann* (Rakotomala 2005: 33; Ubers. aus d. Franz. durch d. Verf.).

Dieses in tsiny und fody liegende Spektrum an Anforderungen ist Bestandteil der Konzepte
von fihavanana und fokonolona und kennzeichet die ganzheitliche Sicht der madagassi-
schen Personlicheit, die daher nicht den Widerspruch oder die Provokation sucht, sondern
die eher sanft und fast passiv erscheint und leicht zur Resignation neigt. Gleichwohl ist sie
ernsthaft und stark, feiert gern, dann jedoch geziigelt, wie andererseits von ihr spontane
emotionale AuBerungen kaum erwartet werden kénnen. Wenn sie sich ihrem Gegeniiber —
v.a. gegeniiber dem Vazaha — nur verhalten 6ffnet, wird ihr dies jedoch leicht als Heim-

lichtuerei und Scheinheiligkeit nachgesagt.'>

Diese Charakterisierung spiegelt sich in der Ausdrucksweise wider, denn fiir den Mada-
gassen ist die klare und direkte AuBerung ein Horror. Die Umschreibung, das Wortspiel,
das Sprechen in Bildern, v.a. in Sprichwortern (ohabolana), bestimmen seine Ausdrucks-

form. Er iiberldsst es damit der Vorstellungswelt seines Gegeniibers, das Gesagte zu inter-

12> Rajemisa-Raolison erginzt diese Charakterisierung des Madagassen mit Blick auf dessen geistige, offene

Einstellung, die sich weniger am Detail orientiere und eher des Ganze im Blick habe. ,,Le Malgache est un
sensitif. Cest un étre aux sens tout a fait ouverts. [...] On pourrait sans doute rattacher a cela le fait que
l‘intelligence des Malgaches s‘attache, moins aux détails qu‘au tout, moins aux parties qu‘a 1‘ensemble*
(Rajemisa-Raolison 1994: 11)..
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pretieren. Die verbale Vorsicht ist die Folge der Stimme des Gewissens, denn ,,es ist vor-
zuziehen, sich von einem wiitenden Bullen verfolgen zu lassen als von der Stimme des

Gewissens* (Rajemisa-Raolison 1994: 14f.; Ubers. aus d. Franz. durch d. Verf.).

Das sich in tsiny und tody manifestierende Gesetz von Aktion und Reaktion, das jede
Handlung gegentiber dem Anderen bestimmt, zwingt zum Schutz des Gewissens durch
Selbstkontrolle. Der handelnde Korper und seine Seele bilden eine Einheit, die selber wie-
der Bestandteil einer hierarchischen Ordnung von Mensch, Ahnen und Gott ist, und den
Menschen zum Bestandteil einer Gemeinschaft werden 1483t. Als solchermallen gemein-
schaftsbestimmtes Wesen entzieht sich der Madagasse dem Bild des individualistischen
»(Gesellschaftsmitgliedes®. Als gemeinschaftsorientierter Mensch sucht er die ,,collaborati-
on nécessaire et bienfaisante des esprits selon le sens méme du Fihavanana“ (Rajemisa-
Raolison 1994:17). Sein einziges Ziel muss daher die Selbsteinbringung in die fokonolona

sein.

5.7 Ray aman-dreny und soziale Ordnung

Die aktuelle Version der madagassischen Verfassung (2012) sieht, wie schon ihre Vorgén-
gerin, in der Entfaltung der Personlichkeit und der Identitét eines jeden Madagassen einen
wesentlichen Faktor auf dem Weg zu einer dauerhaften Entwicklung des Landes. Im tradi-
tionellen, identifikationsstiftenden sozialen Ordnungselement des ray aman-dreny (Vater
und Mutter in einem, als Symbol dessen, das das Leben gibt), das in fritheren Verfassun-
gen noch dem Staatsprésidenten zugeordnet wurde, wird mittlerweile allerdings kein Ele-
ment der nationalen Ordnung mehr gesehen. Noch in der Verfassung von 1995 verkorperte

der Président in seiner Funktion als ray aman-dreny den Garanten von Staat und Nation:

,Le Président de la République est le Chef de 1°Etat. En tant que ,,Ray aman-dreny”,
il veille au respect de la Constitution. Il est le garant, par son arbitrage, du fonc-
tionnement régulier des pouvoirs publics; il est le garant de 1‘indépendance nationale
et de 1‘intégrité territoriale, et veille a la sauvegarde et au respect de la souveraineté
nationale, tant a ‘intérieur qu‘a l‘extérieur; il est le symbole de 1‘unité nationale*
(Constitution de la République Madagascar 1995).

In der Familie, in Familienverbdnden oder in iibergeordneten sozialen, wirtschaftlichen
und politischen Strukturen das Wort ergreifen zu konnen, setzt jedoch weiterhin die Legi-
timation hierzu voraus. Dies offenbart die auf allen Ebenen sichtbare Zweiteilung der ma-
dagassischen Gesellschaft in ray aman-dreny und zanaka (,,Kinder*) und zeigt damit eine
strenge Hierarchisierung. Dieser traditionellen Hierarchisierung schreibt es Rakotobe

Rajaonesy zu, dass weder die Christianisierung der madagassischen Bevdlkerung noch die
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Kolonialisierung oder die Einfiihrung republikanischer Staatsfiihrung nach Erreichen der
Unabhiingigkeit zu einer Anderung in diesem Punkt gefiihrt hétten. Die Vorbild- und Ent-
scheidungsfunktion des obersten ray aman-dreny des Landes war fiir die Gemeinschaft der
eigentliche Wegbereiter flir eine umfassende Christianisierung, die mit der Annahme des
christlichen Glaubens durch Konigin Ranavalona II. (Konigin von 1868-1883) einsetzte.
Die franzosische Kolonialmacht und in ihrer Folge die republikanischen Regierungen
stiitzten sich bei der Umsetzung ihrer politischen und 6konomischen Ziele ebenfalls auf die

ray aman-dreny im Lande als Fiihrungs- und Entscheidungspersonen (Rakotobe Rajaonesy
2001: 35).

Die Wechselseitigkeit der Beziehungen zwischen ray aman-dreny und zanaka wird dabei
von Uber-und Unterordnung und — sobald die Wiirde des ray aman-dreny nicht respektiert
wird — durch #siny und tody bestimmt. Dem Anspruch auf Fiihrerschaft steht jedoch die
Last der Verantwortung gegeniiber, als in der Hierarchie an erster Stelle Stehender das
richtige Wort zu wihlen. Das madagassische Sprichwort ,,manan-joky afaka olan-teny,
manan-jandry afaka olan‘entana“ (,,Derjenige, der einen Alteren vor sich hat, braucht in
der Offentlichkeit das Wort nicht zu ergreifen; derjenige, der einen Jiingeren unter sich hat,
braucht keine Pakete zu tragen®; Ubers. aus d. Franz. durch d. Verf.) macht diese Verant-
wortung deutlich, wobei im Alltag die Last der Wortfiihrerschaft als diffiziler empfunden
wird als das Tragen des zitierten Paketes (Nativel/Rajaonah 2009: 140). Die sorgfiltige,
ausgewogene Wortwahl wird zur Herausforderung, da die vom Publikum erwartete Aus-
gewogenheit iiber Harmonie oder soziale Stérung entscheidet, ungeachtet der Gewichtig-

keit der sozialen Rolle und der letztendlichenden Entscheidungskraft des ray aman-dreny.

Die Wahrung von Wiirde und Respekt erfordern es auch, dass der Blick eines zanaka nicht
den Blick des ray aman-dreny erwidert und lediglich auf dessen Oberkorper oder seine
Schultern gerichtet ist, wiahrend dieser sein zanaka mit Blicken fixiert. ,,a Madagascar re-
garder, c‘est dominer* (Nativel/Rajaonah 2009: 142). Der direkte Blick ist ein Zeichen der

. 126
Dominanz.

126 Wenn madagassische Eltern von ihrem Kind verlangen, dass man sie anschauen mdge, wenn man mit

ihnen spricht, dann wird damit auch nicht der direkte Augenkontakt gefordert, sondern die frontale Zuwen-
dung des Kindes zum ray aman-dreny.
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Die Suche nach der eigenen Position gegentiber dem Gespriachspartner wird durch das hie-
rarchisch orientierte Denken bestimmt, auch wenn es sich in den westlich orientierten Tei-
len der Gesellschaft kaum noch offen zeigt. ,,L.e concept d‘égalité sociale ne peut exister a
Madagascar. Dans toute situation, on se positionne soit en ray aman-dreny, soit en zanaka
(Rakotobe Rajaonesy 2001: 38; Hervorh. durch d. Verf.). Diese hierarchische Ordnung, die
nach Rajaonesy der Grund dafiir ist, dass in Madagaskar keine gesellschaftliche Gleichheit
entstehen kann, umfasst dabei nicht nur die Begegnung von Personen untereinander, son-
dern v.a. die Beziehung zwischen der Person mit Zanahary und den Ahnen. In solch eine
hierarchische Beziehung wichst jedes Kind hinein und spéter auch in die Rolle des ,,Vater
und Mutter in einem®. Es bleibt jedoch ein zanaka — es sei denn, es wird von der Gemein-
schaft zum ray aman-dreny bestimmt. Aber auch dann bleibt es ein zanaka gegeniiber ei-

nem hdher positionierten ray aman-dreny.

Der flieBende Wechsel zwischen der Rolle des ray aman-dreny und der des zanaka und —
situationsbedingt — wieder zuriick, von der Rolle des Beherrschenden in die Rolle des Be-
herrschten, ldsst den Madagassen aus westlicher Sicht, insb. aufgrund der fehlenden Be-
reitschaft zum klaren Positionsbezug, als gespalten und bisweilen unzuverldssig erschei-
nen. Diese Haltung erschwert v.a. in politischen Krisenzeiten die Herstellung klarer Ver-
héltnisse, da sie auch dazu fiihrt, dass der Kompromiss kaum als Bestandteil politischer

Entscheidungsprozesse angesehen wird.

Uber- und Unterordnung, wie sie sich im ray aman-dreny/zanaka-Konzept zeigen, sind
also nicht dauerhaft angelegt, da jeder tiber den familidren Lebenszyklus aus der Rolle des
zanaka in die des ray aman-dreny wechselt, womit sich auf Dauer eine Balance von Uber-
und Unterordnung einstellt. Aber selbst im Fall des Aufstiegs zum Prisidenten des Landes
und der damit verbundenen Rolle des in der Hierarchie am hochsten positionierten ray

aman-dreny ist der Priasident gleichzeitig zanaka gegeniiber seine Ahnen und Zanahary.

Der Prasident in der Rolle des ray aman-dreny, wie sie in der Verfassung der III. Republik
expressis verbis noch festgelegt wurde und in ihm somit den Inhaber des letztendlichen
Rechtes sah (ebenso wie der madagassische Familienvater dieses Recht gegeniiber seinen
zanaka ausiibt), ldsst dem Prisidenten nur dann Entscheidungsfreiraum, wenn er sich mit
seinen zanaka eins weil}, denn ohne dieses Eins-sein wird der herrschende ray aman-dreny
durch Abwahl wieder zum beherrschten zanaka. Dennoch sieht Rajaonesy in den zanaka

als Volk nicht den eigentlichen Souverdn, denn der ray aman-dreny als Président trifft als
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Inhaber des Wissens die Entscheidungen, auch wenn seine zanaka Vorgaben machen kon-

nen (Rakotobe Rajaonesy 2001: 41).

Auch wenn der politische Entscheidungsprozess hierdurch schwerfillig wird, ist der be-
stimmende Faktor fiir dieses Wechselspiel die traditionsverbundene ldndliche Bevolke-
rung, die davon ausgeht, dass der ray aman-dreny wie der Familienvater nur das Beste fiir
seine zanaka will und dass das ihm entgegengebrachte Vertrauen Handlungsspielrdume
eroffnet. In der Vater-Kind-Beziehung oder der Beziechung Regierender-Regierter sieht der
Madagasse jedoch nicht nur den Aspekt von Dominanz und Unterordnung. Seine Bezie-
hung basiert auf der Vorstellung, dass er in den Lebensstrom aina des ray aman-dreny
miteinbezogen wird und damit in die Gemeinschaft aller. Weil das Oberhaupt als Inhaber
aller Lebensweisheit gilt, wird er als ,,Vater und Mutter in einem‘ angesehen, dem man
sich unterordnet. Der Gefahr, dass sich aus dieser dominanten Position Herrschsucht ent-
wickeln konnte, begegnet die Gemeinschaft dadurch, dass der ray aman-dreny seiner ,,va-

terlich-miitterlichen” Fiihrungsrolle ggf. entbunden wird (Dubois 1978: 101)."*’

Der Grad der Identifikation des Présidenten mit der Gemeinschaft ist daher bestimmend
fiir die Dauerhaftigkeit der Rolle des ray aman-dreny. Angriffe gegen ihn sind gleichbe-
deutend mit Angriffen gegen die Gemeinschaft. Sie in seine Entscheidungen einzubezie-
hen, kennzeichnet den Grad seiner Integration in ihr und sichert seine Rolle so lange, wie

die Gemeinschaft von seinem Gemeinschaftsdenken tiberzeugt ist.

Mit der Loslosung von diesem Konzept durch Streichung der Verkniipfung von Président
und seiner Funktion als ray aman-dreny streicht die Verfassung einen elementaren Bau-
stein sozialer Werte- und Ordnungsvorstellungen in der madagassischer Identitét, auch
wenn dem Préisidenten weiterhin alle Aufgaben eines ray-aman-dreny zugesprochen wer-
den. Die Entfaltung der Personlichkeit und der Identitdt der Madagassen — die als wesentli-
che Faktoren bei der Entwicklung des Landes gewertet werden — ist daher als Demokrati-
sierungsprozess im Sinne der Entwicklung von mehr Individualisierung zu verstehen, so

dass die im ray aman-dreny angelegten Vorstellungen von Uber- und Unterordnung die-

'*" Dubois erwihnt den Fall eines zum Despoten gewordenen ray aman-dreny, der keinen Widerspruch dul-

dete und kurzerhand durch einen Nachfolger ersetzt wurde. Die Annahme seiner Amtsenthebung sicherte
ihm jedoch den Verbleib in der Gemeinschaft der fokonolona. Im Falle seines Widerstandes wire der Aus-
schluss aus der Gemeinschaft die Folge gewesen (Dubois 1978: 101).
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sem Ziel konsequenterweise nicht mehr entsprechen konnten. Diese Vorstellungen ent-
sprechen der im MAP getroffenen Feststellung, dass ,,certains aspects de nos traditions et

croyances doivent étre modifiés“ (MAP 2007).

Mit der Streichung des Konzeptes von ray aman-dreny setzt die Verfassung ein Zeichen
fir diesen Wandel, auch wenn in den lindlichen Bereichen die Rolle des dominierenden
ray aman-dreny unangefochten ist. Gleichwohl sieht Dubois in einem hohen Grad der
Identifikation seitens des Priasidenten mit der Bevolkerung dessen grof3e Chance, zu einem

wirklichen ,,Vater und Mutter in einem‘ zu werden:

»-..s1 enfin, devant une revendication instante issue des profondeurs du peuple, il
sait, le cas échéant, se dédire et rapporter une de ses décisions, alors ses sujets pren-
nent conscience d‘avoir un vrai ray aman dreny. Dans ces conditions, il est fort et
rien ne pourra l‘abattre (Dubois 1978: 104; Hervorh. durch d. Vert)).

Ein Prisident wird sich auch dann als wahrhafter ,,Vater und Mutter in einem* erweisen,
wenn er nicht nur den Vorstellungen und Forderungen der Bevolkerung nachkommt, son-
dern auch bereit ist, eigene Entscheidungen zuriickzunehmen. Dabei kann nicht ausge-
schlossen werden, dass er den Vorstellungen der Bevilkerung so weit nachgibt, dass er in
ihre Abhdngigkeit gerdt und seine Fiihrungsfunktion verliert. Es gilt also, zwischen Nach-

geben und Fiihrung eine Balance findet, die in ein kollektives Bewusstsein miindet.

Wenn das ,,Einig-Sein“ mit der Gemeinschaft und die Anerkennung als wahrhafter ,,Vater
und Mutter in einem® nicht mehr gegeben sind und sich der ray aman-dreny mdoglicher-
weise zum Despoten entwickelt, so wird sich die Gemeinschaft seiner entledigen. Eine
vorstellbare gewaltsame Trennung zwischen dem herrschsiichtigen ray aman-dreny und
der Gemeinschaft wiirde jedoch ihr Wesen treffen, denn sie hitte sich des Repridsentanten
der Gemeinschaft entledigt. Indem in einem solchen Fall die Vorstellungswelt vom Kol-
lektiven beendet wird, zumal auch die fihavanana Schaden erlitten hétte, wird auch die
Vorstellung von gemeinsamer Identitit beendet, so dass eine solche Gemeinschaft nicht
mehr die sein wiirde, die sie war (Dubois 1978: 107). Die Stabilitdt der Beziehung von ray
ama-dreny und zanaka hiangt damit ab von dem Gleichgewicht zwischen seiner Schutz-

und Entscheidungsfunktion und der Legitimation durch die zanaka als Gegenleistung.
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6 Das nationale Kulturerbe

6.1 Das nationale Kulturerbe in der madagassischen Verfassung

,Le patrimoine est ce que nous avons regu de ceux qui nous ont précédés et la République,
par définition gestionnaire de la chose publique, a le devoir de le conserver aujourd‘hui
pour le transmettre a ceux qui seront présents demain® (Andrianaivoarivony, pers. Komm.,
Febr. 2009; Antananarivo). Um das von den Vorfahren iibernommene Erbe an die kom-
menden Generationen iibergeben zu konnen, sieht Andrianaivoarivony in seiner Funktion
als Président du Comité National Madagascar pour I'’ICOMOS und Membre du Comité
National du Patrimoine de Madagascar den Staat als Sachwalter der 6ffentlichen Belange
in der Pflicht, diese Weitergabe sicherzustellen. Gleichzeitig sieht er im Schutz des natio-
nalen Erbes eine permanente Schuld des Staates, zumal dieses Erbe die Wurzeln und die
Identitdt des Landes und seiner Bewohner darstellt. In dieser Vorstellung wird durch das
,»Geschenk® von Natur und schopferischem Geist eine Schopfer-Mensch-Beziehung als
verpflichtende Schuldbeziehung sichtbar, der wiederum eine Mensch-Schopfer-Beziehung
gegentiibersteht, indem der Mensch iiber den Staat die Schuldverpflichtung durch Schutz

des Erbes einlost.!?®

Verfassungsrang erhilt diese Schutznotwendigkeit in der Verfassung der Republik Mada-
gaskar, die auch den inhaltlichen Rahmen und die gesetzlichen sowie institutionellen Zu-
standigkeiten auffiihrt. Der Schutz des kulturellen Erbes erstreckt sich dabei nicht nur auf
den Reichtum an Fauna und Flora und damit auch auf den Komplex Umwelt (environne-
ment) im Sinne des Naturschutzes, sondern auch auf die in der Verfassung festgeschriebe-
ne Wahrung der internationalen Vertragsvereinbarungen, die das materielle und immateri-
elle Kulturerbe umfassen. Aullerdem legt die Verfassung fest, dass der Staat gemeinsam
mit den ,,collectivités territoriales décentralisées™ (Projet de Constitution de la Quatriéme
République de Madagascar 2010), also den sechs Provinzen und 22 Regionen des Landes
die Forderung und den Schutz des nationalen kulturellen Erbes wahrnimmt und dariiber-

hinaus die wissenschaftliche, literarische sowie kiinstlerische Arbeit fordert und schiitzt.

"% Das International Council on Monuments and Sites (ICOMOS) versteht sich als Berufsvereinigung, die

sich weltweit dem Schutz und dem Erhalt des materiellen kulturellen Erbes verpflichtet hat. Die 1965 ge-
griindete /COMOS tibernimmt eine beratende Funktion fiir die UNESCO.
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Kapitel III der Verfassung enthélt gesetzliche Bestimmungen fiir die Bereiche Kultur und
Umwelt, wihrend der Conseil économique social et culturel fir die Priifung von Gesetzes-
initiativen zustdndig ist. Im Gegensatz zum Verfassungstext von 2007 wurde in der seit
dem 17. November 2010 giiltigen Verfassung jedoch ein Artikel ersatzlos gestrichen, der
sowohl Zebuherden als auch die mit ihnen verbunden Rituale und Weidegriinde in die
schiitzende Verantwortung der fokonolona legte. Ausgehend von der verfassungsméifBigen
Verankerung des nationalen kulturellen Erbes wurde in einer Vielzahl von Gesetzestexten,
Verwaltungsvorschriften und Durchfithrungsverordnungen der Umfang des Schutzes ge-
nauso festgehalten wie die Verfahren zu seinem Schutz. In detaillierten Ausfiihrungen
werden sowohl die Vorgehensweise bei der Klassifizierung, der Umfang von Sanktionen
bei Fehlhandlungen, Fragen des Verkaufs und des Exports sowie die Suche nach nationa-

lem Erbe durch archéologische Aktivititen festgehalten.'*

Das normative Regelwerk fiir den Schutz des nationalen Erbes reicht bis in die koloniale
Zeit zuriick und wurde in umfassenderer Form nach Erlangung der Unabhangigkeit fortge-
fithrt. Die Gesamtzahl der getroffenen gesetzlichen und verwaltungsméfigen Festlegungen
sowie der damit einhergehenden Novellen — bspw. allein fiir die Gebdude der Hauptstadt
Antananarivo — ist damit allerdings so gestiegen, dass sich Uniibersichtlichkeit und Inef-
fektivitdt einstellte. Diese Uniibersichtlichkeit kann einerseits auf die organisatorischen
Defizite auf den verschiedenen Verwaltungsebenen zuriickgefiihrt werden, andererseits auf
die geringe Héufigkeit von Schutzfillen an sich. Gering deshalb, weil die verfligbaren Fi-
nanzmittel so gut wie keine Schutzfunktion inkrafttreten lassen. Die damit verbundene
Frage nach Aktualitit und wirklicher Verbindlichkeit der gesetzlichen Vorgaben gab An-
lass fiir eine Kooperation zwischen der Regierung Madagaskars, der Stadt Antananarivo

und dem Ministére de la Coopération et du Développement der franzdsischen Regierung.

1% Uber die Wirksamkeit solcher Schutzverordnungen berichtete die madagassische Presse 2009-2011 wie-

derholt. Da zu dem zu schiitzenden Kulturgut auch besonders gefdhrdete Tiere als Teil der geschiitzten Bio-
diversitdt zdhlen, konnten Félle illegalen Handels mit Strahlenschildkrdten aufgedeckt werden wie auch das
illegale Féllen von Edelhdlzern und dessen Export, das v.a. nach dem politischen Umsturz im Frithjahr 2009
grofle Aufmerksamkeit fand. Ob jedoch die hierfiir vorgesehenen Sanktionen aufgrund der vermuteten Ver-
quickung von privaten Interessen und Politik angewandt werden, wird sich zeigen.

194



6 Das nationale Kulturerbe

Das Ergebnis war eine Zusammenstellung relevanter Texte aus kolonialer und nachkoloni-

aler Zeit."*°

Die nationalen materiellen und immateriellen Kulturwerte einschlieBlich des Naturerbes
versteht Andrianaivoarivony als ,,genetisch® angelegt; den Verlust des nationalen Erbes
setzt er daher dem Gedichtnisschwund gleich. Das daraus resultierende Bediirfnis, das
nationale kulturelle Erbe zu schiitzen, ist zwar die Grundlage fiir entsprechende Gesetze
und Verwaltungsvorgaben, doch deren Existenz allein ist noch kein Garant fiir wirklichen
Schutz. Im Fazit Andrianaivoarivonys der Kulturerbepolitik aller drei bisherigen madagas-
sischen Republiken verbirgt sich deren weitgehende Erfolgslosigkeit. ,,Es reicht nicht aus,
gesetzliche Bestimmungen zu erlassen; die Texte miissen rigoros angewendet werden, was

die bisherigen Republiken nicht wirklich erreicht haben (Andrianaivoarivony 2010).""

Republik- und Regierungswechsel sind jeweils Ausgangspunkte fiir Wechsel in den Zu-
standigkeiten der Behorden, fiir Umorganisationen und Neuformulierungen des normativen
Gefiiges. Die III. Republik schuf das Conseil Supérieur de la Protection de la Nature
(CNE) und das Office National de ['Environnement (ONE). Sie griindete die Association
Nationale de Gestion des Aires Protégées (die spiter in Madagascar National Parks um-
benannt wurde), die Agence Portuaire Maritime et Fluviale (APMF) und richtete das Co-

mité National du Patrimoine (CNP) ein. Die Forderung Andrianaivoarivonys bezieht sich

P Diese dem Verfasser vorliegende Expertise (ca. 1983) ,,PROTECTION ET MISE EN VALEUR DU
PATRIMOINE ARCHITECTURAL DE TANANARIVE — RECUEIL PROVISOIRE DE TEXTES LEGIS-
LATIFS ET REGLEMENTAIRES SUR LA PROTECTION, LA SAUVEGARDE ET LA CONSERVATI-
ON DU PATRIMOINE NATIONAL A TANANARIVE offenbart v.a. in den im Zeitraum nach der Unab-
héngigkeit entstandenen Gesetzestexten und Verwaltungsvorschriften mit ihrer ,,franzosischen Ausfiihrlich-
keit den Einfluss franzdsischer Verwaltungsschule. Zudem wird deutlich, wie sehr die Verwaltungswelt mit
ihren detailfixierten Vorschriften zum Schutz des nationalen Erbes an den ortlichen Verhiltnissen vorbeigeht.
Wenn bspw. die Verfiigung der Stadt Antananarivo zum Anstrich der Hauser am Place du 13 Mai nach ,,Ti-
roler Art* eine chemische Zusammensetzung von Kalk (0,4 kg), Ockergelb (0,350 kg), Salz (0,060 kg) und
Wasser (1,5 kg) vorschreibt, so stehen diese prézisen Forderungen im Gegensatz zum uneinheitlichen Fassa-
denbild, das den begrenzten wirtschaftlichen Moglichkeiten der Hauseigentiimer und der Ineffizienz der
stadtischen Verwaltung als Kontrollinstrument geschuldet ist (ARRETE MUNICIPAL N° 1.848-54/AVC
1954).

! Beispiele fiir die in der I. und II. Republik erlassenen Gesetze und Verordnungen: Verordnung N° 60-126,
3.10.1960 — Jagd, Fischerei, Schutz der Fauna; Gesetz N°61-031, 15.11.1961 — Schutz historischer Monu-
mente und von Kunstobjekten; Verordnung N° 62-020, 18.8.1962 — Haltung von Lemuren; Gesetz 62-026,
13.7.1962 — Klassifizierung von wertvollem Geldnde; Erlass N° 63-321, 3.7.1963 — Einrichtung des Conseil
Supérieur de la Protection de la Nature; Gesetz 63-032, 24.12. 1963 — Wiederaufforstung; Erlass 66-242,
1.6.1966 — Schaffung von Naturschutzgebieten; Erlass 82-029, 6.11.1982 — Sicherung, Schutz und Erhalt des
nationalen Erbes; Verordnung und Ausfiihrungsbestimmungen 83-116, 30.3.1983 — Einbezichung der UNE-
SCO-Konvention zum Schutz des materiellen und immateriellen Erbes.
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nicht nur auf die Tatsache, dass das normative Regelwerk kaum angewandt wird, sondern
auch auf komplexe institutionelle Strukturen und den damit zwangsldufig einhergehenden
Unklarheiten in den Zusténdigkeiten, die wiederum den Grund fiir nicht getroffene Ent-
scheidungen liefern. So steht der Conseil National pour |‘Environnement (CNE) unmittel-
bar in Verbindung mit den Ministéres sectoriels, Cellules Environnementales des Mi-
nistres, dem Ministre de |‘Environnement, dem Olffice National pour | Environnement,
dem Comité Interministériel de [‘Environnement und der Agence d‘Exécution (AGEX).
Noch komplexer wird dieses Bild dadurch, dass diese Institute Steuerungs- und Koordinie-
rungsaufgaben gegeniiber weiteren Einrichtungen haben wie die Collectivités Territoriales
Décentralisées, die Structures de Concertation, die ONG Associations (Organisations non-
gouvernementales), die Opérateurs privées und weitere unterliegen dieser Steuerung.
Gleichzeitig ist AGEX zustindig fiir die Association Nationale d ‘Actions Environnementa-
les, die Association Nationale pour la Gestion des Aires protégées, das Centre de Formati-
on aux Sciences de l‘Information Géographique et de |‘Environnement, die Direction
Génerale des Eaux et Foréts, die Direction Générale des Domaines et Sécurisation Fonci-

ere sowie fiir die Foiben-Taotsarintanin ‘i Madagascar (L‘Environnement 2000: 27).

Die komplexe Organisation, das Fehlen wirklich effektiver Verwaltungsstrukturen bis hin-
ab in die regionalen Verwaltungsebenen, die Nichtanwendung von Vorschriften und das
Fehlen finanzieller Mittel fiir Verwaltungs- und Projektarbeit lassen die detaillierten ge-
setzlichen und administrativen Vorgaben nicht zur Wirkung kommen, und selbst Sanktio-
nen im Fall von Fehlverhalten bleiben weitgehend wirkungslos. ,,Die Verwaltungsvor-
schriften, die sich auf Sanktionen und auf die Hohe der Geldstrafen beziehen, sind lacher-

lich geworden* (Andrianaivoarivony, pers. Komm., Febr. 2009, Antananarivo).

Gleichwohl konnte Madagaskar erreichen, dass die koniglichen Hiigel und die dort errich-
teten Gebdude von Ambohimanga sowie die Feuchtwilder von Atsinanana oder die Fels-
formationen der 7singy von Bemaraha als Weltkulturerbe anerkannt wurden. Als besonde-
re Leistung wird allerdings die Restaurierung des historischen Palastes des Ministerprési-
denten in der Hauptstadt (Palais d’Andafiavaratra) offentlich hervorgehoben. Der erst
nach 38 Jahren erfolgte Wiederaufbau des durch Brandstiftung zerstorten Rathauses von

Antananarivo wurde in der Presse als ,,Tag des Ruhmes* gefeiert, denn die Wiedereroft-
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nung des Hauses sei als Beginn einer neuen Ara fiir das Land zu sehen (Ranjalahy 2010:

3).132

Der Fiille an normativen Vorgaben und Institutionen stehen zusitzlich die mehr als engen
finanziellen Grenzen des Staates gegeniiber. Die finanziell und organisatorisch bedingte
Funktionslosigkeit der geschaffenen Strukturen ldsst bei Fortdauer dieser Situation die
Aussichtslosigkeit der Zielsetzung und die zu erwartenden Folgen erkennen. Die 6konomi-
sche Entwicklungsperspektive des Landes — u.a. aufgrund der politischen Instabilitit und
die durch fehlende diplomatische Anerkennung gesperrte Unterstlitzung internationaler
Geldgeber — lidsst keine positive Entwicklung in Richtung eines wirklich effektiven natio-
nalen Kulturschutzes erwarten. Aus dieser Sicht ergibt sich die schon verzweifelte Forde-
rung Andrianaivoarivonys, ,,den Dingen eine Zukunft zu geben, die uns aus der Vergan-

genheit geblieben sind* (Andrianaivoarivony 2010).

Die so gut wie nicht existente Finanzierungsfdhigkeit und die komplizierte, uniiberschau-
bare und damit praxisferne Verwaltungstruktur zur Umsetzung des nationalen Kulturschut-
zes als Teil der Kulturpolitik werden auch an Beispielen deutlich, die fiir die Nation her-
ausragende Bedeutung haben. Die Hauptstadt des Landes mit ihrem vernachldssigten histo-
rischen Erscheinungsbild und der in stindigem Riickgang befindliche Wert der madagassi-
schen Biosphire stellen das Gegenteil dessen dar, was in der madagassischen Kulturpolitik
als Teil des zu fordernden Nationalbewusstseins angesehen wird. Selbst der eindrucksvol-
le, jedoch noch immer nicht abgeschlossene Wiederaufbau des Schlossbereichs (Rova) in
Antananarivo als zentraler Ort madagassischer Geschichte kann hieriiber nicht hinwegtéau-
schen, genauso wenig wie die Restaurierungen des Rova in Ambohimanga als Inkarnation
von Sakralitit der Merina-Dynastie. Ohne die Finanzhilfen der UNESCO, der Bundesre-
publik Deutschland, Frankreichs, Grof3britanniens und der Europdischen Union wére die

Wiederherstellung noch langer unterblieben. Als geplanter Museums- und Veranstaltungs-

12 Zeitgleich mit der Ausrufung der IV. Republik wurde das in den politischen Unruhen von 1972 der

Brandstiftung zum Opfer gefallene Rathaus der madagassischen Hauptstadt am 11. Dezember 2010 nach
volliger Neukonstruktion auf der Grundlage historischer Baupléne durch den Ubergangsprisidenten Rajoeli-
na (bis zu dieser Funktion Oberbiirgermeister der Hauptstadt) seiner Bestimmung iibergeben. Das an zent-
ralster Stelle der Stadt liegende Rathaus — bis 1972 Avenue de I’Indépendance, dann in Wiirdigung der politi-
schen Unruhen 1972 in Place du 13 Mai umbenannt und mit der Prisidentschaft Rajoelinas erneut umbe-
nannt in Place de I"’Amour — bedurfte 38 Jahre bis zur Wiedererrichtung. Dieser Zeitraum ist kennzeichnend
fiir die Fragwiirdigkeit der Umsetzungschancen einer Politik zum Schutz des nationalen Kulturerbes (Andri-
amaro 2010: 3).
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ort wird der Rova von Antananarivo ohnehin nur noch das symbolhafte architektonische
Wahrzeichen des Vergangenen sein kdnnen, zumal seine fritheren nationalen Schitze auf-
grund von Brandstiftung nur teilweise erhalten geblieben sind, und damit nur eine einge-

schriinkte Authentizitit vermitteln wiirde.'*

Nicht nur der Rova von Antananarivo kann als Beispiel einer vom madagassischen Staat
zugelassenen dégradation nationalen Erbes dienen. Auch der Wohnsitz des Premierminis-
ters Rainilaiarivony in Amboditsiry, der in gut 30 Amtsjahren (1864-1895) dem Land mit
einer umfassenden Bildungspolitik, dem Gesundheitswesen, der Einfiihrung europdischer
Technologie ein modernes Gesicht gegeben hat, Madagaskar durch diplomatische Vertrige
mit Frankreich, GroB3britannien, dem Deutschen Reich und den USA internationale Kon-
takte verband und mit dem Aufbau einer Armee einer befiirchteten Invasion Grofbritanni-
ens oder Frankreichs Widerstand entgegensetzen wollte, wird dem Verfall hingegeben. Mit
dem Décret 78-257 (4. Nov. 1978) wurde der Wohnsitz Rainilaiarivonys zwar klassifiziert,

ohne den Schutz aber wirklich zu erhalten.

,Klassifiziertes Erbe, was heif3t das eigentlich noch? Wird ein Meisterwerk der Natur
nicht wegen seiner auBlergewohnlichen Eigenschaft klassifiziert, als Zeuge der au-
Bergewohnlichen Geschichte, als Zeuge der iiber das Gewohnliche Hinausgehenden
fiir die Menschheit? Nichts wird mehr respektiert* (Andriamihaja 2011e: 3; Ubers.
aus d. Franz. durch d. Verf.).

133 1839 erbaute der Franzose Jean Laborde innerhalb des koniglichen Palastgelindes fiir Ranavalona I
(1828-1861) einen die Stadt Antananarivo dominierenden Palast aus Holz, der dreilig Jahre spiter vom Eng-
lander James Cameron fiir Ranavalona I (1868-1861) von Steinwadnden umfasst wurde. Durch diese Umfas-
sung ergab sich ein ,,Haus im Haus“. Das Manjakamiadana war mit den Grébern vorangegangener konigli-
cher Herrscher das Symbol legitimierter Macht; die Heiligkeit des Ortes wurde durch die Anwesenheit der
koniglichen Ahnen mit ihren Grabhdusern bestimmt. Wenn das Palastgeldnde ,,das wahrhaft Allerheiligste
mit seinen historischen Schitzen, Erzdhlungen und Mythen darstellte, das das Bewusstsein eines ganzen
Volkes ausmachte* (Razafy-Andriamihaingo 1998: 38), so ist es bemerkenswert, dass es den madagassischen
Regierungen nach dem Brand des Palastes im Jahr 1995 bis heute nicht gelungen ist, den vollstdndigen Wie-
deraufbau zu erreichen. Lediglich die steinernen Umfassungsmauern des Manjakamiadana sowie das Dach
sind nach dem Vorbild von Cameron 2010 wiederhergestellt worden.

Die meisten der im Rova gezeigten oder auf dem Dachboden deponierten historischen Gemaélde und Zeich-
nungen (Abb. 128) madagassischer und franzdsischer Kiinstler waren 1995 kurz vor dem Brand mit Unter-
stiitzung durch die Deutsche Bundesregierung von Erika Rothgangel und von ihr angelernten madagassi-
schen Helfern restauriert worden. Bis auf wenige Ausnahmen wurden die Werke ein Opfer der Flammen. Die
von Rothgangel restaurierten Werke waren vorher in einer Fotosammlung dokumentiert worden, die heute
das einzige Zeugnis des gemalten und gezeichneten nationalen Erbes Madagaskars darstellt. Eine Fassung
der Dokumentation wurde dem Verfasser 1997 iibereignet.
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In seiner Betrachtung eines dhnlichen Beispiels in der Oberstadt von Antananarivo macht
Domenichini nicht nur auf den Zerfall eines ehemals besonders schiitzenwerten Hauses
aufmerksam, sondern erwéhnt auch, wie sich gewisse Leute an den noch verwendbaren
Holzarbeiten, Scheiben und Kunstschmiedearbeiten bedienten. Das macht die Tiefe der
zivilgesellschaftlichen Erosion mit ihrem Defizit an kulturellem Bewusstsein deutlich.
Domenichini stellt ferner fest: ,,Wenn man die madagassische Geschichte ausloschen lésst,
reinen Tisch mit ihr macht, dann ist es auch nicht mehr nétig, ein Bewusstsein fiir die ge-

schichtliche Vergangenheit zu entwickeln (Domenichini 2011g).

Diese Situation und die damit verbundene Inkonsequenz der madagassischen Regierungen
war und ist auch der Grund dafiir, dass sich auf dem Gebiet des Biosphdrenschutzes zahl-
reiche Non-Governmental Organizations (NGOs) zum Schutz der anerkannt auBergewdhn-
lichen Biosphire Madagaskars in unterschiedlicher Weise engagieren und gemeinsam in
binationaler Kooperation versuchen, die Beschleunigung der Biossphdrenzerstdrung ein-

zudimmen.'**

6.1.1 Antananarivo — Schutzversuch und Vernachlassigung

Der Stadtkern von Antananarivo ist durch seine Paldste, koloniale Représentationsgebaude,
Grabstellen und Wohnhéuser gekennzeichnet, die eine mehr als zweihundertjdhrige Bau-
geschichte aufweisen. In der Oberstadt liegt auf dem Analamanga, einem der zwolf heili-
gen Hiigel der Stadt, die Keimzelle des stddtischen, aber auch des madagassisch-
koniglichen Kulturerbes. Der Rova als konigliche Residenz mit Palédsten und koniglichen
Gréberhdusern, urspriinglich 1610 begriindet und ein Machtsymbol der Merina, wurde am
6. November 1995 durch eine ungekldrte, allgemein aber als politisch motiviert geltende
Brandstiftung vollstdndig zerstort. Nur wenige der dort ausgestellten Gemailde, Gebrauchs-
gegenstdnde und weitere mit der monarchischen Dynastie der Merina verbundene Objekte

konnten gerettet werden. Diese Zerstorung fundamentaler nationaler Identifikationssymbo-

13 An Biospiren-Schutzprojekten beteiligte NGOs (2011): African Bird Club, African Conservation Founda-
tion, BirdLife international, Blue ventures, Conservation International, Conservation Medicine, Durell Wild-
life Preservation Trust, Earthwatch Institute, Frontier, Global Gecko Association, The World conservation
Union, Lemur Conservation Foundation, Natur- und Artenschutz in den Tropen (NAT) — Foundation for
Tropical Nature and Species Conservation, National Association for the Management of Protected Areas,
Peregrine Fund, Society for Conservation Biology, Tropical Biology Association, Wildlife Conservation
Society, World Wildlife Fund for Nature. Selbst kleinere Freundeskreise wie die Deutsch-Madagassische
Gesellschaft leisten mit einem Wiederaufforstungprogramm, das vom Verf. 1999 ins Leben gerufen wurde,
ihren Beitrag.
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le ist die bisher spektakuldrste ihrer Art und wird immer noch in der madagassischen Ge-
sellschaft diskutiert. Wie obsolet die in zahlreichen Gesetzen und ausgefeilten Verwal-
tungsvorschriften festgelegten Zustindigkeiten zur Bewahrung und zum Schutz des natio-
nalen Kulturerbes waren, bewies der Brand dieses Komplexes, der durch keinerlei techni-
sche oder organisatorische Vorsorge geschiitzt war, so dass Privatpersonen mit den primi-
tivsten Mitteln den vergeblichen Versuch unternahmen, die Zerstdrung zu begrenzen. Die
Moglichkeit eines Brandes an sich wurde nicht bedacht; ungeachtet der notorisch schwie-
rigen Situation der Staatsfinanzen kennzeichnet dies die politisch-administrative Haltung
bei der Umsetzung der von madagassischen Regierungen erlassenen Vorgaben zum Schutz

nationalen Kulturerbes.

Wihrend vier Kirchen Antananarivos, darunter die anglikanische Kathedrale von Ambo-
himanoro und die katholische Kathedrale von Andohalo, die Schule von Am-
bodin’ Andohalo sowie das Collége Razafindrahety als historische Gebdude von nationa-
lem Wert klassifiziert wurden — ohne die fiir den Erhalt erforderlichen Mittel zur Verfii-
gung zu stellen — sind Privathduser mit historischem Wert dem Verfall ausgesetzt. Wenn-
gleich die Organisation CARP (Cellule d ‘Appui, de Réflexion et de Suivi) 150 Gebdude aus
der Zeit vor 1886 klassifiziert hat, so zeigen die meisten von ihnen aufgrund zahlreicher
unfachménnischer Reparaturen nicht mehr den architektonischen Originalzustand. Von den
urspriinglich in Holzbauweise entstandenen Hausern haben lediglich zehn in unterschiedli-
chem Zustand iiberlebt. Zu den bemerkenswertesten zéhlen zwei aneinander gebaute Holz-
hiuser, die der Uberlieferung zufolge als Arsenal von Kénig Andrianampoinimerina und
als Aufbewahrungsort seiner berithmten Lanze tsy tia lainga (,die, die Liigen verab-
scheut”) dienten und damit eigentlich nationalhistorischen Rang genielen miissten. Auch
Grabstétten und Reste historischer Trockenmauern als Schutz in sich geschlossener Sied-
lungen in der Oberstadt von Antananarivo wiirden den gezielten Schutz zumindest als stad-

tisches Kulturerbe verdienen.

Den architektonischen Substanzverlust und den damit verbundenen Verlust an Identitéts-
substanz sehen Raharinirina und Rabarihariharivelo in bauphysikalischen Griinden, in der
gesellschaftlichen Entwicklung und in administrativen Defiziten. Insb. die gesellschaftli-
che Entwicklung flihre zur Geringschitzung des nationalen Kulturerbes, dem trotz norma-
tiver Regelungen nicht der erforderliche Schutz zukomme. Die fortschreitende Zerstorung
mache das geringe Verstindnis in der Bevolkerung fiir den Erhalt historischer Werte deut-

lich, wie die auf politische Motive zuriickzufiihrenden Brandstiftungen des Palais du Pre-
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mier ministre (1966), des Hotel de Ville von Antananarivo (1978) und des Rova (1995)
zeigen. Der auf der gesellschaftlichen Entwicklung beruhende Substanzverlust im kulturel-
len Bewusstsein habe einen weiteren Grund in der Wohnungsnot und im Geldmangel der
Hausbesitzer. Diese Faktoren fiihrten in der Konsequenz zu einer Vernachldssigung der
Bausubstanz. Dartiber hinaus flihre der Verkauf von Gebduden zur Aufldsung der gesell-
schaftlichen Struktur in den historischen Stadtvierteln und das an historischen Werten nicht
interessierte Immobilienwesen werde von der Administration nicht an der Umsetzung ihrer
gewinnorientierten Vorstellungen gehindert, da sie dieser Entwicklung trotz vorhandener

Vorgaben keinen Widerstand entgegensetze.

Nach Raharinirina und Rabarihariharivelo konne diese schleichende Substanzauflosung
nur dann aufgehalten werden, wenn es nicht nur der Administration tiberlassen werde, vor-
handenes Regelwerk zu dessen Schutz wirklich anzuwenden. Dringender sei es, das 6ffent-
liche Bewusstsein zu sensibilisieren und die aus bauhistorischer Sicht unzuldssigen Erwei-
terungen der Wohnhéuser und unkontrolliertes Bauen zu unterbinden. Eine zivilgesell-
schaftliche Bildung sei erforderlich, die jeden in die Verantwortung nehme, denn ,,es fehle

den Madagassen an kulturellem Stolz* (Raharinirina/Rabarihariharivelo 1998:155fY).

,»Die administrativen Strukturen sind nicht effektiv; irgendwann einmal eingerichtete
Institutionen mit festgeschriebenen Zustindigkeiten gibt es gar nicht mehr. Die un-
zdhligen Schritte, die ein Antragsteller heute gehen muss, um eine Genehmigung zu
erreichen, sind eher entmutigend und widersprechen dem Ziel des Schutzes des nati-
onalen Erbes‘ (Rabarihariharivelo, pers. Komm., Mirz 2010, An‘[ananarivo).135

Gleichwohl oder gerade deshalb wurde der Wiederaufbau des in den politischen Unruhen
von 1972 vollig zerstorten historischen Rathauses von Antananarivo nach zweieinhalbjdh-
riger Bauzeit pompos gefeiert (Dezember 2010) und in den Gesamtzusammenhang mit
dem ,,Reichtum an historischem Erbe* in der Hauptstadt gestellt. Wenn dieses Gebédude
»aus der Asche* wiedererstanden ist und die ,,Verteidiger des nationalen Erbes* bei dieser

Gelegenheit hervorgehoben werden, so wird dieses Bild durch den vernachléssigten Zu-

133 Eine Fiille solcher Vorschriften, deren Beachtung beim Antragsteller solche Entmutigung hervorrufen

muss, enthdlt LE REGLEMENT D ‘URBANISME — Relatif au périmétre de sauvegarde de protectionnet de
mise en valeur du plan fiir die Oberstadt von Antananarivo. Die darin enthaltenen ergénzenden Hinweise auf
Gesetze, Vorschriften und Verordnungen lassen die Umsetzung von MaBinahmen zum Schutz des kulturellen
Erbes unmoglich werden. Keine Gebdudekomponente, kein einzuhaltender Grenzwert bleibt in diesem Vor-
schriftenwerk unberiicksichtigt. Eine weitere Erschwernis kime auf jeden Antragsteller dadurch hinzu, daf3
das fiir die qualifizierte Begutachtung und Betreuung eines Kulturschutzprojektes baufachliche und administ-
rative Personal so gut wie nicht zur Verfiigung steht.
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stand der historisch ebenso markanten, arkadengeschmiickten Hauserzeilen im Umfeld des
Rathauses getriibt. So zeigt sich auch im kommunalen Bereich die Grundhaltung 6ffentli-
cher Institutionen in der Wertschitzung des nationalen Erbes, da es weder der Commune
urbaine d‘Antananarivo (CUA) noch den nationalen Institutionen {iber Jahrzehnte gelun-

gen ist, nationales Erbe intakt effizient zu schiitzen (Andriamaro 2010: 3).

6.1.2 Biosphare — Schutzversuch und Vernachlassigung

Madagaskar gehort zu den Landern, die sich durch eine Biodiversitidt mit ausgesprochen
hohen Anteilen an indigener Fauna und Flora auszeichnen: 85% der Flora, 39% der Vogel,
91% der Reptilien, 99% der Amphibien und 100% der Lemuren sind endemisch. Diese
Biodiversitét findet sich zum groften Teil in den Regenwildern an der Ostkiiste und in den
Trockenwildern im Westen; jedoch werden diese Flichen zunehmend durch landwirt-
schaftliche Nutzung, durch Abholzung, Brandrodung und Brandstiftung reduziert. Ein ver-
lorengegangener Hektar Wald in Madagaskar hat daher komplexere Folgen fiir die Bio-
diversitdt als eine an anderer Stelle verloren gegangene Fliche. Diese Reduzierung und
teilweise sogar Ausloschung endemischer Tiere und Pflanzen haben die madagassische
Regierungen nicht nur dazu gebracht, internationale Vereinbarungen zum Schutz der Bio-
diversitdt zu unterzeichnen (z.B. mit der UNESCO, der Union Internationale pour la Con-
servation de la Nature (UICN) und der Kyoto-Konvention), in denen Biodiversitét auch als
Welterbe verstanden wird, sondern es wurden zusétzlich unmittelbare programmatische
Schritte zur Erreichung dieses Ziels entwickelt (MAP 2007), deren Ineffizienz aufgrund
der reduzierten Entscheidungskraft der madagassischen Regierungen jedoch deutlich ist

und daher zum tiglichen madagassischen Diskurs gehort.

Die Zielsetzungen, s. MAP, sollen gleichzeitig der wirtschaftlichen Bedeutung der Bio-
diversitidt Rechnung tragen, da sie zu den wenigen, aber attraktiven Argumenten des ma-
dagassischen Tourismus gehort, der in seiner Werbung an vorderster Stelle stets die Ein-
zigartigkeit der Biodiversitit betont. Uber die internationalen Vereinbarungen und mit den
selbst auferlegten Verpflichtungen soll Madagaskar zu einer nation verte werden und als
,»grine Nation* gleichzeitig einen Beitrag zur globalen Verbesserung von Biodiversitdt und
Klima leisten. Die Schaffung von Schutzzonen fiir Wilder, Seen und maritime Bereiche

und die Sicherstellung der hierfiir erforderlichen Finanzmittel kommt der nationalen Stra-
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tegie in Richtung eines Okotourismus zugute und soll gleichzeitig zur harmonischen Ent-

wicklung von Okologie und Okonomie beitragen.'*®

Dem Schutz des nationalen Kulturerbes ,,Biodiversitéit™ stehen jedoch nicht nur die illegale
Abholzung von Edelhdlzern wie Rosenholz und Palisander gegeniiber, sondern auch die
durch wirtschaftliche Not, kriminelle Brandstiftung und Abholzung zur Gewinnung von
Holzkohle bedingte Biotopzerstérung. Okologische Erfordernisse wie eine wirklich umfas-

sende Wiederaufforstung im Sinne der Nachhaltigkeit haben hier keinen Platz.

Wihrend die Gewinnung von Ackerland durch Brandrodung (favy) oder zur Herstellung
von Holzkohle dem Lebensunterhalt dient, erfolgt der Holzeinschlag von Edelhélzern
selbst in geschiitzten Zonen und ihr gewinntrachtiger Export durch politisch, 6konomisch
und administrativ verkniipfte Netzwerke mit gegenseitigen Abhéngigkeiten. Die 2009
durch einen Putsch abgeloste Regierung Ravalomananas sah einen wesentlichen Grund fiir
die Biosphdrenzerstorung in der Inkonsequenz der Vorgéngerregierung bei der Verfolgung
dieser Aktivitdten; sie habe sogar die Verkleinerung der forstwirtschaftlichen Administra-
tion betrieben und damit ein Umgehen der Regelwerke zugelassen. Der Wiederaufbau von
Kontrollmechanismen, die Wiederaufforstung, ein forderliches Besteuerungssystem und
Forschungstétigkeit sollten daher auf lokaler, regionaler und nationaler Ebene einen Neu-

anfang ermoglichen (MAP 2007:100ff.).

Diese Biosphidrenpolitik mit einer Ausdehnung der Schutzzonen auf etwa die Hélfte des
Waldbestandes im Jahr 2005 befindet sich jedoch mit der ab Februar 2009 einsetzenden
politischen Krise in Auflosung. Dem zyklischen Politikwechsel entsprechend folgen je-
weils auch Wechsel in der Administration und in den normativen Vorgaben und somit
auch in der Biosphéren-Schutzpolitik, etwa mit neuen Verboten und neuen Ausnahmerege-
lungen. Juristische Unklarheiten und widerspriichliche Vorgaben, wie sie sich durch die
Vermischung von alten und neuen Regelwerken einstellen, erdffnen Spielrdume fiir das

Umgehen von Regeln, wie der mit dem Politikwechsel 2009 begonnene Einschlag von

¢ Der Ehrgeiz, der in diesen Zielen zum Ausdruck kommt, spiegelt sich auch in Zahlen wider: Der MAP sah

fiir 2005 den Einsatz von 18 Mio. $ und fiir 2012 insgesamt 50 Mio. $ vor. Ob der unter der Agide des inzwi-
schen gestiirzten Priasidenten Ravalomanana konzipierte MAP noch Chancen hat, in der geplanten Form
umgesetzt zu werden, ist zu bezweifeln, da die Aussichten fiir einen Einsatz der vorgesehenen finanziellen
Mittel aus staatlichen Quellen schlecht sind und ausldndische Staaten als Geldgeber entfallen, da sie dem
durch einen Putsch an die Macht gekommenen Ubergangsprisidenten Rajoelina und seiner Regierung die
Anerkennung versagen.
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unter Schutz stehendem Rosenholz belegt. Dabei zeigt sich, dass Teile der Wirtschaftselite
ihre Unterstiitzung des 2009 erfolgten Putsches nachtriglich belohnt sehen wollen. Wih-
rend der Einschlag von Rosenholz in Schutzzonen durch die Regierung Ravalomananas
verboten war, kompensieren jetzt einige wirtschaftlich starke Familien — z.B. in der Region
Sava — mit diesem die zuriickgegangenen Einnahmen aus dem von ihnen beherrschten Va-
nilleverkauf. Zahlreiche ,,machbare* Ausnahmen ermdglichen nicht nur den Einschlag von
Rosenholz, sondern auch dessen Verkauf z. B. nach China. Die vor Ort von diesen Fami-
lien abhéngigen Politiker ermoglichen dieses Vorgehen, da ihr ndchster Wahlkampf die

Finanzierung durch ebendiese Familien erfordert.

Die Weltbank hélt es daher fiir erforderlich, eine Strategie zu entwickeln, die den Holzein-
schlag in Schutzzonen wieder verbietet und dafiir — bei Aufrechterhaltung des internationa-
len Drucks auf die madagassische Regierung — die bendtigten Kontrollinstrumente einsetzt,
um geschiitzte Zonen effektiv verwalten zu kdnnen. Die Weltbank hebt auflerdem hervor,
dass die madagassische Biodiversitit als ,,bien public mondial* (Banque Mondiale 2010:
11ff) verstanden wird.">” Mit dieser Analyse und den daraus entwickelten Schlussfolge-
rungen macht die Weltbank deutlich, dass der Schutz der madagassischen Biosphére — als
nationales Erbe und dariiber hinaus als Erbe der Menschheit — durch die aktuelle Regie-
rung nicht gesichert ist und sie damit ihren nationalen und internationalen Verpflichtungen
nicht nachkommt. Die Haltung der madagassischen Regierung bestitigt die bereits weiter
0.g. Aussage von Rabarihariharivelo und Raharinirina, dass eine zivilgesellschaftliche Bil-

dung erforderlich sei, die jeden in die Verantwortung nehme, da ,.es [...] den Madagassen

"7 So zeigen hochauflésende US-amerikanische Satellitenaufnahmen aus dem System GeoEye im Gebiet
von Antalaha Lager mit gefdlltem Rosenholz, und in den Héfen von Taomasina und Mahajunga wurden
Container gefunden, die Edelholzlieferungen enthielten.

Die Haltung der aktuellen madagassischen Regierung ist zweifelsohne nicht nur durch einflussreiche Kréfte
der Wirtschaft bestimmt, sondern auch durch die Finanznot des Staates. Nach Berechnungen der Weltbank
sind zwischen Januar und November 2009 1211 Container mit Edelhdlzern mit einem Wert von 175,8 Mio. $
exportiert worden, wobei die Regierung durch illegale Holzverkdufe im Zeitraum von September 2009 bis
Mirz 2010 schéatzungsweise 18 bis 40 Mio. $ eingenommen hat (Banque Mondiale 2010: 11{f.).

Seit 2010 wird der illegale Einschlag und Verkauf von Edelhdlzern, namentlich Rosenholz, in den Zeitungen
Madagaskars thematisiert. Der World Wildlife Fund (WWF) griff dieses Thema mit ganzseitigen Anzeigen
unter der Uberschrift ,,Madagascar-Océan Occidental — Préservons les écorégions et paysages prioritaires de
conservation* (L‘Express de Madagascar 2010) auf und forderte den Ubergangsprisidenten Rajoelina zum
Stopp des Raubbaus auf. Der Président habe dem WWF zugesagt, Abnehmer illegal exportierter Holzer wie
China zu einem Kaufstopp zu bewegen. Das kommerzielle Interesse chinesischer Holzimporteure und die
internationale politische Schwiche des Ubergangsprisidenten stehen einer Durchsetzung der Forderungen
des WWF allerdings im Wege.
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an kulturellem Stolz [fehle]* (Raharinirina/Rabarihariharivelo 1998: 155; Ubers. aus dem
Franz. durch d. Verf)). Im Zulassen des unkontrollierten und nicht sanktionierten Abhol-
zens fillt die aktuelle madagassische Regierung nicht nur hinter die in der Regierungszeit
Ravalomananas angestrebten Ziele des Biodiversitdtsschutzes zuriick, sondern sie missach-

tet auch die bisher noch einzigartige Biodiversitdt als nationalen Identifikationspunkt.

Zahlreiche nationale Konferenzen, Berichte, Programme und die Existenz von mit unter-
schiedlichen Zustindigkeiten beauftragten Institutionen — wie beispielsweise FEtudes
d‘Impact Environnemental (EIE), Programme Office National pour | ‘Environnement, Pro-
gramme d ‘Engagement Environnemental (PREE), Plan de Gestion Environnemental et de
Sauvegarde Social (PGSS) — vermitteln zwar das Bild eines lebhaften staatlichen Engage-
ments; dieses Engagement geht jedoch iiber die Erstellung detaillierter Analysen und die

Entwicklung von Programmen kaum hinaus.

Der Komplex Biodiversitdt hat von staatlicher Seite zwar Prioritit, aber die Umsetzung
dieser Politik richtet sich vornehmlich an der Armutsbekdmpfung, der Sicherstellung von
Erndhrung oder an der verniinftigen Steuerung der Nutzung natiirlicher Rohstoffe aus und

nicht am Schutz des nationalen Erbes an sich.

Trotz staatlicher Programme und trotz punktueller SchutzmafBnahmen ist in Staat und Ge-
sellschaft die Wertschitzung des nationalen Kulturerbes Biodiversitdt nicht elementar,
umsetzungsorientiert verankert. Die negativen Folgen der madagassischen Politik werden
inzwischen sogar von Reiseveranstaltern als eine so tiefgreifende Bedrohung ihrer unter-
nehmerischen Tatigkeit gesehen, dass sie zur Selbsthilfe greifen, um iiber gemeinsame
Initiativen einen eigenen Beitrag zu leisten, wie das Beispiel des Parc National d‘Isalo

zeigt, der von der Association des Tours Opérateurs Professionnels (TOP) gefordert wird.

Der illegale Einschlag von Edelholz und der anschlieend folgende Export liefern seit

2009 Schlagzeilen in den madagassischen Medien, werden auch in der deutschen Presse

138

thematisiert und rufen den Protest internationaler Institutionen hervor. ™ Die flichenméBig

groferen Schdden werden jedoch durch Brandrodungen auf der gesamten Insel verursacht:

% Die Presse duBerte sich hierzu mit Schlagzeilen wie:

»Les feux de brousse s'intensifient* (L Express de Madagascar, 06. 01.2011: 6. Antananarivo)

,»Le trafic de bois de rose a la peau dure* (Les Nouvelles, 10.03.2010: 9. Antananarivo)

»Madagaskars Natur-Erbe wird gnadenlos zerstort™ (Westf. Nachrichten, 04. 06. 2009:FNU 5. Miinster)
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wirtschaftliche Not, Tradition, Kriminalitdt, Fahrlassigkeit und politischer Protest sind die
Ausloser von breitflichiger Zerstorung der Fauna und den damit verbundenen ,,Kollateral-
schidden sowohl in der Tierwelt als auch gesamtdkologisch (Direktion fiir Entwicklungs-
zusammenarbeit und humanitére Hilfe (DEH) 1987: 8). Madagaskar zéhlt zu den Landern,
die aufgrund ihrer extrem endemischen Fauna und Flora Megadiversitét besitzen und daher
den hochsten Schutz erfordern, da die natiirlichen Biotope in einem alarmierenden Mal3e
unwiderruflich verloren gehen. Dartiber hinaus ist der Schaden in den Trockenwildern
schon weit friiher eingetreten, als die Offentlichkeit diesen Prozess bemerkte (Ganz-

horn/Sorg 1996: 335).

Dem Reisenden, der erstmals Madagaskar besucht, wird beim nichtlichen Uberflug des
Landes meinen, die ihm aus europiischen Stadten vertrauten Lichterlinien gelb leuchtender
Natriumdampf-StraBenlampen wahrzunehmen, die Straenverldufe erkennen lassen. Der
Blick auf die Landkarte lésst in diesem Fall jedoch keine groBstidtischen Siedlungsberei-
che mit Stralen erkennen, die diese Beleuchtungsart rechtfertigen wiirden, denn hier han-
delt es sich um die Zeichen gelegter Brande. In den Waldgebieten des Ostens wird acker-
baulich nutzbares Land am Ende der Trockenzeit von Oktober bis November durch Brand-
rodung (favy) geschaffen, eine Praxis, die von den Behorden bekdmpft wird, wobei die
Kontroll- und Sanktionsmdglichkeiten aber so begrenzt sind, dass wirklich nachhaltige
Erfolge ausbleiben. Brandrodung liefert zwar iiber das in Pflanzenndhrstoffen enthaltene
Diingepotential der Asche gesteigerte Ertriage, doch diese Ertrdge verringern sich schon im
zweiten oder dritten Nutzungsjahr. Zusétzlich erhoht sich der Bearbeitungswiderstand des
Bodens; Unkrautwuchs und Erosion nehmen bis hin zur Lateritbildung so weit zu, dass
wieder neue Fldchen durch Brandrodung geschaffen werden miissen. Erst nach Jahrzehn-
ten einer solchen Landwechselwirtschaft ldsst sich der Boden mit der entstandenen Sekun-

déarvegetation wieder nutzen (Sick 1979: 137).

Feuer als Mittel zur Ackerlandgewinnung einzusetzen, ist dabei nicht allein auf die Ein-
fachheit dieser Methode zuriickzufiihren, sondern auch auf regional abhéngige, von den
Ahnen ausgehende Verbote (fady), die es dem madagassischen Bauern nicht erlauben, mit
dem madagassischen Spaten (angady) oder anderen metallischen Gegenstinden den Erd-
boden als ,,ndhrende Mutter des Menschen (Razafimahefa 1986: 59) zu verletzen. Das
Wohlwollen der Ahnen durch Respektierung ihrer Verbote zu sichern, wird zum 6kologi-
schen Problem. Jenseits des Einflusses der Ahnen liegt jedoch die Kraft des Schopfers

Zanahary, die sich in der Macht des Feuers manifestiert und der man nahe sein will. Das
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zu diesem Zweck angelegte Feuer wird zum Vermittler von Kraft, Vitalitdt und Autoritét
und damit zur Quelle sozialer Anerkennung. Die auf den Hiigeln um die Dorfer angelegten

Feuer werden daher zu einem sakralen Schauspiel, dem sich niemand entziehen will

(Razafimahefa 1986: 61).

Die einer modernen landwirtschaftlichen Bodennutzung entgegenstehende, aber von den
Ahnen vorgegebene Verhaltensweise griff der Madagascar Action Plan auf, indem er ent-
wicklungshemmende Traditionen infrage stellte. Die Furcht vor Bestrafung durch die Ah-
nen riickt die Furcht vor einer Bestrafung durch die Administration aber in den Hinter-

grund (Mahefa 1992: 2211f.).

Dass sich die Einstellung zur Brandrodung in der heutigen Form mit Blick auf die Bewirt-
schaftung von Land verdndert hat und dass dies eine Abkehr von fritherem Nachhaltig-
keitsdenken bedeutet, macht eine Beobachtung von Schomerus-Gernbdck deutlich. Danach
wurden Baume frither in dem fiir die Brandrodung abgesteckten Terrain unmittelbar vor
Beginn der Regenzeit in einem Meter Hohe abgehackt, Bdume und Gestrduch wurden nur
bei absoluter Windstille zur Vermeidung eines sich unkontrollierbar weiterentwickelnden
Feuers in Brand gesteckt, und das Feuer wurde stindig, auch nachts, bewacht. In die frei-
gebrannte Fliche wurde der Reis, vermischt mit anderem Saatgut, eingebracht. Nach der
Ernte iiberlieB man das Feld fiinf Jahre lang der Renaturierung (Schomerus-Gernbdck
1992: 191). Dieses Nachhaltigkeitsdenken ist einem Denken von ,,Nutzen und Vergessen*

gewichen.

Brandgerodete Waldfldchen dienen nicht nur dem Reis- und Gemiiseanbau, sondern wer-
den mit ihrem nachwachsenden Gras auch als Weideland fiir Zebuherden genutzt, wenn-
gleich das fiir Tiere nahrhafte Gras nach mehrfachem Abbrennen von harten Grassorten
abgelost wird, die zwar von Besenherstellern genutzt werden, die aber dem Zebu nicht
mehr den erforderlichen Néhrwert liefern. Die der Erosion durch Regen und Sonnenein-
strahlung ausgesetzten, humusdrmer gewordenen Bdden sind damit der Beginn einer ge-

samtokologischen Abwirtsspirale.

Rinderdiebstahl ist ein weiterer Grund fiir Brandrodung entlang der Wege, auf denen Ze-
budiebe ihr Diebesgut spiter an die oft weit vom Ort des Diebstahls liegenden Verkaufs-
stellen treiben. Hier dient Brandrodung der vorsorglichen Schaffung von Weideland fiir die

nachfolgend gestohlenen Zebuherden.
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Fiir das an preiswerter Steinkohle, Ol oder Erdgas arme Land ist Holzkohle der bedeu-
tendste Energietrager sowohl fiir die landliche als auch fiir die stddtische Bevolkerung. Thr
Holz entnehmen die Kdhler an sich bietender Stelle und verarbeiten es in wandernden
Kohlereien, die nach dem Betrieb Ausloser fiir unbeabsichtigte Brinde sein konnen.
Razafimahefa fiihrt als weiteres Motiv fiir das Legen von Waldbrianden Streitigkeiten unter
Personen, Neid oder rduberische Aktionen an. Bei letzteren werden die Dorfbewohner
durch ein angelegtes Feuer zum Loschen aus ihren Hausern gelockt, wodurch die Brand-

stifter leere Hauser fiir ihre Diebesziige vorfinden (Razafimahefa 1986: 54ft.).

Zur wirtschaftlich und ,kleinkriminell” bedingten Form des Anlegens von Feuer kommt
der gesellschaftspolitisch motivierte Brand, denn das Anlegen von Buschfeuer gilt als
Alarmzeichen. Das Legen eines Buschfeuers als politischer Akt gehort neben Demonstra-
tionsziigen zum Protestinstrumentarium des Madagassen, erkennbar daran, dass sich die
Anzahl der Feuer proportional zur gesellschaftlichen Unzufriedenheit mit der Regierungs-

fithrung einstellt (Molet 1979: 113).

Diesem Spektrum an biodiversitéitsfeindlichen Motiven von Abholzung, Brandrodung und
Brandstiftung setzten madagassische Regierungen die Unterzeichnung internationaler Ab-
kommen, die Verabschiedung nationaler Gesetze mit detaillierten Verwaltungsvorschriften
und die Einrichtung einer komplexen institutionellen Struktur entgegen, ohne dass die no-
tigen finanziellen oder organisatorischen Mittel zur effektiven Zielerreichung zur Verfii-
gung gestellt werden. Der Niedergang des nationalen Kulturerbes ,,Biosphére* ist also das
Ergebnis ihrer politischen und gesellschaftlichen Geringschidtzung, die wiederum wirt-

schaftlich oder kriminell bestimmt ist.

6.2 Internationale Prinzipien — Ausgangspunkte madagassischer Kul-
turpolitik
Auch wenn Madagaskar 1960 von der franzdsischen Kolonialmacht in die Unabhéngigkeit
entlassen wurde, so ist Frankreich auch nach mehr als 50 Jahren bis heute u. a. kulturell
und institutionell uniibersehbar présent geblieben, so z.B. durch die Alliance Frangaise,
das Centre Culturel Albert Camus, die Cultures France und den Service de Coopération et
d‘Action Culturelle an der Botschaft Frankreichs, Projekte wie Art Mad oder die franzosi-
sche Prisenz an Schulen und Universititen. Solch eine Prisenz zeigt sich jedoch im ehe-
mals franzosisch-kolonialen Afrika insgesamt. Frankreich praktiziert {iber seine staatliche

auswartige Kulturpolitik unmittelbare Einflussnahme und Wirkung. Im Fall von Madagas-
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kar trifft dies dabei auf institutionelle und finanzielle Defizite des Staates, die einer solchen
Einflussnahme und Einflusstiefe die Wege erdffnen und die von Madagaskar angestrebte

kulturelle Identititsfindung und Identititsvertiefung relativieren.

In Madagaskar zeigt sich ein Nebeneinander von drei Kulturwelten: eine madagassische,
eine an Frankreich orientierte und eine im Wesentlichen amerikanisch-6konomisch be-
stimmte. Gerade diesen Einfliissen stehen Uberlegungen des madagassischen Staates ge-
geniiber — wenn auch kaum sichtbar — der kulturellen Selbstfindung einen inhaltlichen
Rahmen zu geben, ohne durch Abgrenzungsstrategien gegen internationale Kulturabkom-
men zu verstoBen, die den freien Kulturaustausch mit seinem Einflusspotential sicherstel-

len sollen.'’

Das franzosische Interesse am kulturellen Engagement entspricht dabei einerseits interna-
tionalem Verstdndnis, wie es beispielsweise in den Prinzipien der ,,Allgemeinen Erklérung
zur kulturellen Vielfalt der UNESCO zum Ausdruck kommt. Es beinhaltet aber gleichzei-
tig Manipulationspotential und das Potential, landeseigene Anstrengungen der kulturellen
Identitéitsfindung zu unterlaufen und dabei den Ruf des kulturellen Neo-Kolonialismus zu

. 140
provozieren.

¥ Das Colloque International — Madagascar: 50 ans d ‘Indépendance vermittelte mit dem Spektrum der von

madagassischen Referenten gehaltenen Vortrdge sowohl hinsichtlich der Tiefe als auch beziiglich der thema-

tischen Breite einen Eindruck von der Herausforderung und von der Sorge um die eigene nationale kulturelle

Identitédt (Themenauszug):

* Le défi malagasy: se reconstruire sur la fracture coloniale

*  Le renouvellement du marché religieux chrétien: Un lieu de recomposition identitaire 1égitime ou suspi-
cieux?

* Lalangue malgache durant les 50 ans d‘indépendance: statuts officiels et réalités

e Redéfinir I‘identité Culturelle Malgache a travers le Lamba Fitafy: Cinquante ans aprés 1‘Indépendance
et Prospective

* Le sport, vecteur de construction nationale sous la colonisation francaise. Madagascar (1920-1960)

*  Discours colonial et identité malgache

* Cinquante ans de politiques linguistiques africaines et malgaches: Construction ou dé-construction iden-
titaire?

*  Madagascar: La question du patrimoine devant la République indépendante (1960-2010)

*  Langue d‘écriture et dynamique identitaire

*  Cinquante ans d‘un nécessaire passage de la tradition a la modernité?
(Velotrasina: 2010).

0 Die 31. UNESCO-Generalkonferenz vom 2. November 2001 in Paris erinnerte daran, dass die Praambel
der Verfassung der UNESCO betont, ,,dass die weite Verbreitung von Kultur und die Erziehung zu Gerech-
tigkeit, Freiheit und Frieden fiir die Wiirde des Menschen unerlésslich und fiir alle Volker eine heilige Ver-
pflichtung sind®, ,,dass Kultur als Gesamtheit der unverwechselbaren geistigen, materiellen, intellektuellen
und emotionalen Eigenschaften angesehen werden sollte, die eine soziale Gruppe kennzeichnen, und dass sie
tiber Kunst und Literatur hinaus auch Lebensformen, Formen des Zusammenlebens, Wertesysteme, Traditio-
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Frankreich hat mit seinem kultur-institutionellen Spektrum im Vergleich zu den anderen
im Land diplomatisch vertretenen Landern eine hervorgehobene Position, zumal es zusétz-
lich im Erziehungs- und Bildungswesen mit Schulen und Universititen verkniipft ist. Die
Pflege und der Ausbau dieser Strukturen entsprechen damit der politischen Sichtweise
Frankreichs von einer postkolonialen mission civilisatrice und umfassen dabei auch die
Forderung madagassischer Kiinstler in den Bereichen der gestaltenden Kunst, der Literatur
und Unterhaltung, um sie national und auch international ,,marktfihig® zu machen. Die
hervorgehobene Position Frankreichs ist auch auf die Riicksicht anderer im Land diploma-
tisch vertretenen Lander zuriickzufiihren, die den historisch bedingten Rang Frankreichs
auch nach der Unabhéngigkeit des Landes aus politischen Griinden nicht infrage stellen
wollen. Diese Zuriickhaltung kann aber auch auf das allgemein eingeschriankte wirtschaft-
liche, kulturelle und touristische Interesse des Auslandes an Madagaskar zuriickgefiihrt

141
werden.

Mit der besonderen Akzentsetzung auf ,marktfahige* Unterhaltungskultur auf der Basis
indigener Kultur geht jedoch eine Profanisierung und Folklorisierung einher, die die ur-
spriinglichen kulturellen Inhalte und Werte marginalisieren. La mise en scene — die dko-
nomisch nutzbare Zurschaustellung — auf dem nationalen oder internationalen Markt be-
stimmt das Geschehen und macht das 6konomische Potential zum Auswahlkriterium (Ve-

lotrasina 2010).

nen und Uberzeugungen umfasst* und ,,dass Respekt vor der Vielfalt der Kulturen, Toleranz, Dialog und
Zusammenarbeit in einem Klima gegenseitigen Vertrauens und Verstehens zu den besten Garanten fiir inter-
nationalen Frieden und Sicherheit gehdren®. Dabei sieht sie die Verteidigung kultureller Vielfalt als morali-
schen Imperativ (UNESCO heute 2000).

Das Unterlaufen dieser Praambel wird allein schon dadurch erleichtert, dass den madagassischen Regierun-
gen weder ausreichende finanzielle Mittel fiir die Umsetzung ihrer Kulturpolitik noch eine funktionierende
Organisation fiir deren Umsetzung zur Verfiigung stehen, auch wenn die strategischen und operativen Ziele
dafiir, einschlieBlich der organisatorischen Strukturen, bis ins Detail ausgearbeitet vorliegen. Dem Verf.
wurden solche Dokumente in kopierter Form {ibergeben, die allerdings auflerhalb des Kulturministeriums
kopiert werden mussten, da im Ministerium selber kein Kopierer zu Verfiigung stand.

! Das aktuelle Interesse an Madagaskar ist ausschlieBlich darauf zuriickzufiihren, auf dem internationalen
Markt nachgefragte Rohstoffe abzubauen oder sich den zukiinftigen Abbau zu sichern. Den Grad des interna-
tionalen Desinteresses an Madagaskar verdeutlicht der madagassische Journalist VANF so: Il faut faire
expres pour s‘intéresser a Madagascar” (Andriamihaja, VANF, pers. Komm., Mérz 2012, Antananarivo). Die
Bewertung, da3 “man sich schon zwingen muf}, um Interesse an Madagaskar zu entwickeln® trifft unzwei-
deutig zu. Die tier- und pflanzenbiologische Forschung macht jedoch eine Ausnahme.
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,In einer Zeit, die auch auf dem Kultursektor von der Mondialisation bestimmt ist,
wird die Entwicklung einer Kultur- und Identitétsstrategie zur Uberlebensfrage. Im
Konzert der Staaten gelingt es einigen, sich in den Vordergrund zu schieben. Andere
haben nicht die Kraft zur besonderen Positionierung und werden dadurch marginali-
siert, sie verschwinden ohne daf3 dies bemerkt wird, ohne die geringste Entriistung
auszulosen, und diese Entwicklung fiihrt in die Dekulturation (Belanto; pers.
Komm., Febr. 2009, Antananarivo).

Ungeachtet der Politikwechsel zwischen 1975-2011 und den damit einhergehenden Wech-
seln in der Staatsprisidentschaft (Ratsiraka, Zafy, Ratsiraka, Ravalomanana, Rajoelina)
stellt sich Madagaskar in den iibergeordneten Rahmen der von der UNESCO entwickelten
Prinzipien und der von der African Union formulierten Vereinbarungen, die die Rolle der
afrikanischen Kultur als Werkzeug der Dekolonisierung, der Identitdtsentwicklung und der
Entwicklung insgesamt bestimmen. Eine ernst zu nehmende Erfiillung dieser Vereinbarun-
gen durch die madagassischen Regierungen ist jedoch bisher ausgeblieben und kennzeich-

net den Grad ihres national-kulturellen Bewusstseins als identititsstiftenden Wert.'*?

Mit Blick auf die Entwicklung einer nationalen Kulturpolitik, die Kultur sowohl als globa-
len Wert anerkennt als auch in ihr den Kern nationaler Identitit sieht und sie als Instrument
der sozio-6konomischen Entwicklung des Landes insgesamt betrachtet, trat in Madagaskar
im Jahr 2005 das Gesetz fiir eine Politique Culturelle Nationale pour un développement
socio-économique in Kraft, das die Grundziige der UNESCO-Prinzipien, Kernelemente der
Charte culturelle de | ,Afrique der OAU und spezifisch madagassische kulturelle Aspekte

zusammenfasst (Présidence de la République 2005).

2 Die African Union (AU) ist mit ihrer Griindung 2002 in Lusaka die Nachfolgeorganisation der 1963 ge-

griindeten Organisation of African Union (OAU). Thre 52 Unterzeichnerstaaten, die sich mit der Vertragsun-
terzeichnung zur Kooperation auf allen Gebieten verpflichteten, verabschiedeten noch als O4U-Mitglieder
1976 in Addis Abbeba die Charte culturelle de [ ‘Afriqgue mit Madagaskar als Unterzeichnerstaat.

Die United Nations Educational, Scientific, and Cultural Organization (UNESCO) wurde 1945 von 37 Lén-
dern in London gegriindet und zéhlt zu den 19 rechtlich selbststindigen Mitgliedern der United Nations Or-
ganisation (UNO). Thre Tétigkeitsschwerpunkte sind das Erziehungswesen, die Wissenschaft, die Kultur und
die Medienpolitik.

In der UNESCO Mexico City Declaration on Cultural Policies — World Conference on Cultural Policies
(1982) wurden Prinzipien fiir die Bereiche ,,Cultural Identity®, ,,Cultural Dimension of development®, ,,Cul-
ture and Democracy®, ,,Cultural heritage®, ,,Artistic and intellectual creation and art education®, ,,Relation-
ship of culture with education, science and communication“ und ,,International cultural co-operation® formu-
liert. Sie beriihren Madagaskar unmittelbar, da sie das oben geschilderte Spannungsfeld von kultureller Iden-
titdtsbildung, bi- und multinationaler Kulturkooperation, externer kultureller Einflussnahme und kultureller
Globalisierung thematisieren.
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Der madagassische Ratifizierungstext der 1976 von der OAU verabschiedeten Charte cul-
turelle de |'Afrique macht gleichzeitig eine Bewertung der Folgen der Kolonialzeit fiir

Madagaskar sichtbar:

,»la domination sur le plan culturel a entrainé la dépersonnalisation d‘une partie du
peuple malgache, falsifié son histoire, dénigré et combattu ses valeurs, tenté de rem-
placer progressivement et officiellement sa langue par celle du colonisateur

[...]

la colonisation a favorisé la formation d“une ¢€lite trop souvent acculturée et acquise a

l‘assimilation et une grave rupture s‘est produite entre cette élite et la masse popu-
laire* (Document Cadre 2004: 8)

Dieser Bewertung stellten die Autoren des Document Cadre die Studien Grandidiers ge-
gentiber, die in Madagaskar schon Ende des 19. Jahrhunderts eine Nation sahen (Grandi-

dier 1876).'*

Das 2004 vom Ministére de la Culture et du Tourisme einberufene nationale Expertentref-
fen (Rencontre nationale des experts de la culture pour la validisation de la politique cul-
turelle nationale malgache) stand vor der Aufgabe, einen juristisch tragfahigen Rahmen-
plan fiir die nationale Kulturpolitik zu entwickeln, in dem die UNESCO-Prinzipien und die
0OAU/AU-Vereinbarungen Eingang finden sollten. Die Entstehung des auf dieser Grundla-
ge entwickelten Document Cadre, in dem die kulturpolitische Zielsetzung ausformuliert
wurde, hatte ihren Ausgangspunkt in der Feststellung: ,,D‘une maniére générale, le projet
(einen gesetzfahigen Rahmenplan zu entwickeln; Anm. d. Verf.) est motivé par le constat

de 1‘absence de véritable éducation et information du Malgache sur son identité propre*
(Andrianantenaina 2004: 14).

Vor diesem Hintergrund sah die damalige madagassische Regierung die Notwendigkeit,
soziale Fragen mit denen der kulturellen Identitdt und ihrer Integration in den Entwick-
lungsprozess des Landes zu verkniipfen. Das v.a., weil sich Teile der Gesellschaft nicht
mehr mit der Malgachitude, dem ,,Madagassischsein®, verbunden fiihlten und eine zuséitz-

liche kulturelle Uberflutung im Zuge der Globalisierung befiirchtet wurde. Daher betrach-

'3 Solo-Raharinjanahary kommt hinsichtlich der Existenz einer prikolonialen madagassischen Nation jedoch
zu einem anderen Ergebnis: ,,Die endgiiltige Geburt der Nation wurde durch die Kolonialisierung abgetrie-
ben® (Solo-Raharinjanahary, pers. Komm., Febr. 2009, Antananarivo).
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tete die Regierung diese Ausgangssituation als Herausforderung und sah in der kulturellen
Identitat — unter Berticksichtigung der gegebenen kulturellen Vielfalt — den Schliissel fiir
die Wiedergeburt einer in sich gefestigten Gesellschaft und die Quelle fiir einen zu bele-

benden Nationalstolz (Document Cadre 2004: 13).

6.2.1 Moral- und Kulturpolitik im Dienst 6konomischer Entwicklung

Die Analyse des historisch bedingten nationalen kulturellen Ist-Zustandes unter Beriick-
sichtigung internationaler Prinzipien (UNESCO) und internationaler Vereinbarungen (O-
AU/AU) wurden seit der Prisidentschaft Ratsirakas zur Grundlage nationaler Kulturpolitik,
die in ihr auch ein Instrument der Entwicklung sieht. Prisident Ravalomanana bestitigte
diese Rolle von Kultur einerseits, andererseits wurde sie als sozio-6konomisches Entwick-

lungsinstrument schérfer konturiert und gesetzlich verankert:

Jene Gesetzesartikel, die die in der vorliegenden Arbeit behandelten Aspekte beriihren,

werden hier auszugsweise aufgefiihrt:

Art 3:- Le pluralisme culturel est reconnu et donne aux groupes culturels le droit a la
diversité dans sphere publique.

Art 4:- La protection du patrimoine national tant matériel qu‘immatériel est une pri-
orité nationale.

Art 7:- Les objectifs culturels généraux de la Politique Culturelle Nationale sont:

construire une société harmonieuse avec les Malgaches fiers tant de leur unité que
leurs diversité, créatrice des richesses:

faire de Madagascar, une Ile verte et propre sanctuaire d‘une biodiversité régénérée;

[...]

faire de Madagascar un phare culturel régional, plaque tournante de 1‘espace in-
doocéanique ou regnent le respect de la vie et de la recherche de 1°harmonie se tradu-
isant par 1°esprit de tolérance et de solidarité, le Fihavanana.

Art 8:- [...] enraciner l‘acquisition de réflexes culturels nouveaux, culture
d‘efficacité, culture de rentabilité et d‘accountabilté (savoir prévoir, controler et
rendre des comptes) et surtout culture du droits humains dans 1‘éducation, en prenant
soin des exemples dans 1°humanisme malgache; valoriser ce qui, dans nos traditions
culturelles, favorise renouveau culturel nécessaire pour les sociéteés démocratiques,
respectueuses des droits humains et soucieux de 1‘environnement dans un processus
de communication efficace (Présidence de la République 2005).

Artikel 8 des Gesetzes weitet den Kulturbegriff, wie er von der UNESCO und der OAU/AU
verwendet wird, jedoch in zweierlei Hinsicht aus: zum einen wird die Notwendigkeit ange-

sprochen, eine Kultur der Effizienz und der Rentabilitit zu entwickeln und zu verankern,
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und diese muss zum anderen mit perspektivischer Planung sowie Effizienzkontrolle ver-
bunden werden. Diese Festlegung einer ,,Kultur des 6konomischen Denkens® wird mit
dem Gesetz auch auf das Erziehungswesen iibertragen und soll zudem auf die wirtschaftli-
che Nutzung von Kulturerbestitten angewendet werden. Kultur steht damit unter dem Dik-

tat der Okonomie.

In der neuen Zielsetzung, 6konomische Kriterien in die Kulturpolitik einzubeziehen, wird
die Handschrift des Priasidenten Ravalomana erkennbar, der vor seiner Funktion als Staats-
préasident eines der fithrenden Wirtschaftsunternehmen Madagaskars als Eigentlimer fiihrte.
Diese von ihm eingeleitete 6konomische Neuausrichtung des Landes konnte er auch er-
kennbar umsetzten. Auch die in der Verfassung von 2007 verankerte Position der Kultur

erfolgte auf seine Initiative.

Art 9:- La structuration des programmes d‘actions culturelles se fera autour des [...]
impératifs:

mise en place d‘une éducation favorisant le dialogue culturel, le respect mutuel, le
développement et la paix durable et valorisant la culture et 1°‘environnement.

Art 10:- Tout projet de développement doit comporter une dimension culturelle, par
conséquent, tous les secteurs économiques et sociaux doivent faire de 1‘action cultu-
relle une action citoyenne. Cette action doit étre soutenu aussi bien par 1°‘Etat que par
les Institutions Privées et les Sociétés Civiles.

Art 12:- Les supports de 1‘action culturelle (structures administratives, de gestion, de
formation, de diffusion, et de conservation) ainsi que les supports de diffusion cultu-
relle (acteurs de la culture populaire, archives, théatres, centres culturels, biblio-
théques, conférences, radio, télévision, cinéma [...]) doivent étre congus de manicre
rationnelle et redynamisés.

Art 14:- La promotion des dialogues culturels consiste a: recenser, collecter, conser-
ver, restaurer et mettre en valeur le patrimoine culturel matériel et immatériel [...]
faire des sites historiques réhabilités des modeles écologiques tout en les rendent
opérationnels (reboiser avec des especes culturellement adaptables, 