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Hubert Knoblauch
DIE SOZIALEN ZEITKATEGORIEN DER HOPI UND DER NUER

Diese Arbeit hat die Zeitkategorien der Hopi und der Nuer zum
Gegenstand. Nach Zeitkategorien unterschiedlicher Gesellschaf-
ten zu fragen aber heiBt, Ausprdgungen von Zeit und Zeitkate-
gorien in verschiedenen soziohistorischen Lebenswelten zu
untersuchen. Das aber setzt nicht nur voraus, dafl sich die
Zeitkategorien unterscheiden. Ein solches Vorhaben geht dazu
noch von der Annahme aus, daB diese unterschiedlichen Zeitkate-
gorien, d.h. die Zeitkategorien verschiedener soziohistorischer
Lebenswelten, grundsdtzlich miteinander vergleichbar sind.
Allein schon die Fragestellung setzt voraus: daB es universale
leitstrukturen gibt, die fir alle grundiegenden Formen mensch-
lichen Crfahrens und Handelns gelten {(Schiitz/Luckmann 1979, 73
ff.; 1984, 27 ff., Luckmann 1983). Diese Annahme ist das Motiv
flir die Untersuchung der Hopi-Zeitkategorien. Denn es waren die
Hopi, an denen Benjamin Lee Whorf seine These zu bestdtigen
suchte, daB Denken und Wissen von der grammatischen Struktur
einer Sprache abhdngig sind. 1 Whorf gelangte insbesondere zu
der Auffassung, daB die Sprache der Hopi eine "timeless
language" sei, die weder einen Begriff der Zeit noch Raum-Zeit-
Metaphern noch die Zdhlung diskreter Zeiteinheiten nach Or-
dnungszahlen u.a. kenne. Whorfs Arbeit legt die Vermutung nahe,
daB unser Verstdndnis der Zeit mit dem der Hopi nicht ver-
gleichbar sei. {(Whorf 1963, 151 f.; Malotki 1983, 3) Die oben
gemachte Annahme scheint einer solchen Auffassung 2zu wider-
sprechen. Dennoch soll von dieser Annahme ausgegangen werden,
zumal neuere Untersuchungen zeigen, daB Whorfs B8ehauptungen
kaum aufrechterhalten werden kOnnen. So stellt z.B. Ekkehart
Malotki in seiner Untersuchung der Zeitbegriffe der Hopi zu-
sammenfassend fest: "Time is universally conceptualized in a
tripartite system of past, present, and future." (Malotki 1933,
309) 2) Die Kritik an Whorf, die nicht Gegenstand dieser Unter-
suchung ist, erlaubt es, von einer universalen lebensweltlichen
Zeitstruktur auszugehen - jedenfalls als einer Annahme, die den
empirischen Materialien eher gerecht wird als die Annahme eines
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"Kulturrelativismus". Diese Annahme bildet die Grundlage fiir
die Darstellung sozialer Zeitkategorien, d.h. gesellschaftlich
~konstituierter objektivierter Kategorien der Zeit. Deshalb ist
es unumgdnglich, auf die Struktur der in Frage stehenden Ge-
sellschaft und ihres Wissensvorrates, gleichsam der "Speicher”
dieser Kategorien, einzugehen.

Fiir die Darstellung der Hopi wie die der Nuer gilt, daB sie ab-
strahierend verfdhrt: sie sieht sowohl von nicht zum Thema ge-
horenden Sachverhalten ab wie auch von den Auswirkungen der
Einfliisse der westlichen Kultur, etwa der, sogenannten "compart-

mentalization"3’

So fragwiirdig die Grenzziehung der EinfluBbe-
reiche im einzelnen auch sein mag, kann doch der Vergleich so-
ziohistorisch unterschiedliicher Lebenswelten nur auf diese Art

fruchtbar sein.

"Hopi" ("Hopitd", das friedfertige Volk) wird ein im nordlichen
Arizona, im Stidwesten der Vereinigten Staaten heute noch leben-
der Indianerstamm genannt, der zu den westlichen Pueblo-Indi-
anern gezdahlt wird. Die Hopi sprechen einen Schoschone-Dialekt,
der zur uto-aztekischen Sprachfamilie gehért. (Vermutlich sind
die zu dieser Sprachfamilie zdhlenden Gruppen iiber die Bering-
strale nach Amerika gewandert und haben den Siidwesten um das
Jahr 700 n.Chr. erreicht). Obwohl mittlerweile nicht nur die
Bibel auf Hopi iibersetzt ist, muB die Schriftlichkeit unter den
Hopi auf ausschlieBlich westliche Einflisse zurlickgefiihrt
werden. Auch der Christianisierung haben sie sich lange Zeit

erfolgreich widersetzt. 4)

In den acht Hopi-Dorfern, die auf
sich zungenartig nach Siiden erstreckenden Plateaus, sogenannten
Mesas, liegen, leben heute noch ca. 6000 Menschen. Das wichtig-
ste dieser Dorfer, Oraibi, gilt als eine der dltesten, stdndig
bewohnten Siedlungen in den USA. Die Dorfer bestehen aus bis zu
fiinfstockigen Pueblos, ineinander verschachtelten Hduserkom-
plexen, die einst um einen zentralen Versammlungsort herum an-

geordnet waren.

Mitten in der Trockensteppe lebend (mit durchschnittlich 200 mm
Niederschlag im Jahr), stellt die Wasserversorgung eines der
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Hauptprobleme der Hopi dar. Schon friih hatten sie deshalb
Regenfeldbau zu treiben begonnen, um ihre felder zu bewdssern.
Denn nach wie vor leben die Hopi hauptsdchlich vom Ackerbau.
Eine immer groBere Rolle beginnt daneben die Schafzucht einzu-
nehmen. Die Jagd (auf Kojoten, Kaninchen u.d.) ist dagegen von
mehr ritueller als dkonomischer Bedeutung. Wichtig sind daneben
auch einige handwerkliche Fertigkeiten wie Weben, Tépfern und
Hduserbau, die die Hopi geradezu meisterlich beherrschen
(Titiev 1971, 181 ff., Curtis 1922; Curtis 1970, 419 u. 426).

Die Dorfgemeinschaften sind in exogame, uxori-matrilokale (und
matrilineare) Klane aufgeteilt: Die Verwandtschaftsbeziehungen
werden entlang der miitterlichen Linie verfolgt, Frauen sind die
Besitzer von Hausern und Feldern, die Midnner ziehen in das Haus
ihrer Ehefrauen. Die Gkonomischen Tdtigkeiten sind geschlechts-
spezifisch differenziert: Feldarbeit, Jagd, Hduserbau, Spinnen,
Weben und die Herstellung von Mokkasins stellen Tdtigkeitsbe-
reiche der Manner dar. Die jeweiligen Haushalte - die wichtig-
sten Elemente der Hopi-Gesellschaft - sind oft mit den Matri-
linien identisch, das Kind widchst mit den GroBeltern, der
Mutter, den Eltern der Mutter, den Schwestern der Mutter und
ihren Midnnern und Kindern, den unverheirateten Bridern der
Mutter und mit den eigenen Schwestern und Bridern auf. Der
Haushalt ist gewissermaBen ein Bereich von Wir-Beziehungen, in
dem unmittelbares Handeln vorherrscht. Noch der verheiratete,
bei seiner Frau lebende Mann wird ihn als "seinen Haushalt" an-
sehen. Der Haushalt ist Teil eines totemistisch benannten
Klans. Klane sind bei den Hopi quasi autonome gesellschaftliche
tinheiten. Obwoh! theoretisch der Dorfhduptling der Besitzer
allen Landes ist, verfiigen faktisch die Klane uneingeschrinkt
tiber die ihnen zugeteilten Parzellen. Die Klane stellen also
auch die wichtigste Okonomische Einheit dar, die groBe Dif-
ferenzierung in arm und reich - je nach der Qualijtit des Bodens
- bezieht sich nicht auf Individuen, sondern auf Klane. Uber
indirekte Verwandtschaftsbeziehungen (zeremonieller Vater,
Doktorvater) ist der einzelne mit Angehdorigen anderer Klane
verbunden, so daB manche Forscher zuweilen von “Pseudo-- Phrat-
rien" sprechen, zu denen sich iiber solche Beziehungen ver-
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bundene Klane zusammenfiigen. (Parsons 1939, 988)

‘Wenn es auch vielerlei politische und religidse Rollen gibt,
wirkt sich das doch kaum auf die institutionelle Organisation
der Hopi-Gesellschaft aus. Keiner der Experten - sei es der
Dorfhduptling, der Kriegshduptling, der Ausruferhduptling oder
der Sonnenbeobachter - ist von den gewidhnlichen okonomischen
Tatigkeiten freigestellt. 5) Noch sind die einzelnen insti-
tutionellen Bereiche ausdifferenziert, der Dorfhiduptling ist
gleichzeitig auch Sonnenhduptiing, d.h. religidser Experte, und
- wie gesagt: theoretisch - Besitzer des Landes. Seine Macht-
kompetenzen sind bei alledem auBerordentlich gering. Die poli-
tische Struktur ist nicht nur dezentral, sie gilt auch als
auBergewdhnlich lose; von einem Verband - im Weberschen Sinn -
kann kaum die Rede sein. "Politically speaking the Hopi can
hardly be called a tribe." (Titiev 1971, 65). 6) Der Hauptling
hat kaum Chancen, die einmal angegriffene Ordnung mit den Thm
zur Verfiigung stehenden Mitteln wiederherzustellen, Dorf und
Stamm werden mehr durch die gemeinsamen Traditionen zusammenge-
halten. Dem starken Zusammenhalt der Klane entspricht ein um so
schwicherer des Dorfes und des Stammes.

Die gemeinsamen religidsen Traditionen werden von den Geheimge-
sellschaften bzw. Zeremonialbiinden getragen. Fiir jeden dieser
Biinde zeichnet ein Klan verantwortlich, jeder Bund hat die
Durchfiihrung einer bestimmten Zeremonie (im Jahresrhythmus) zur
Aufgabe. Den Zeremonialbiinden dienen die sogenannten "Kivas”
als Versammlungsrdume. Die Biinde haben im wesentlichen magische
Funktionen (Jagd-, Kriegs-, Regen- und Fruchtbarkeitsmagie).
Welche Bedeutung die Zeremonien fiir die zeitliche Organisation
des gesellschaftlichen Lebens haben, werden wir spdter sehen.

Die archaischen Formen scheinen in der Struktur der Hopi-Ge-

7) Die Klane und Haus-

sellschaft ein (bergewicht zu haben.
haite, die den Kern der Gesellschaft ausmachen, garantieren auf
unmittelbarem Handeln basierende Wir-Beziehungen in einer ge-
meinsamen Umwelt. Die dariiber hinausgehende Differenzierung ist

sehr gering, neben den institutionellen Rollen basiert sie auf
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der vor allem in Wir-Beziehungen eingeiibten Unterscheidung von
Alter und Geschlecht. 8)
sdchlich durch religits motivierte, kollektive Handlungen ihren

Die Hopi-Gesellschaft scheint haupt-

Zusammenhalt zu sichern. Dieses Ubergewicht archaischer Formen
der Vergesellschaftung findet auch ihren Ausdruck in den Zeit-
kategorien. Die iberraschende Erkenntnis von Whorf war ja, daB
die Hopi sehr viel Wert auf diejenigen Zeitkategorien legen,
die am subjektiven Erleben orientiert sind, damit also die
"temporal coordination of more or less routinized social inter-
action" (Luckmann 1983, 79) 9) erlauben. Wenn es auch den An-
schein hat, als habe Whorf die Zeitkategorien etwas voreilig
mit Hilfe des mythologischen “liberbaus" gedeutet, kann kaum be-
stritten werden, daBd im Hopi fir die Zeit des Handelns sehr

10) Vor allem

feine Unterscheidungen getroffen werden kdnnen.
unmittelbare Erfahrungen und Handlungen sind stark differen-
ziert: die Hopi sind in der Lage, verschiedene Arten von Dauer
zu unterscheiden, je nachdem wie die Erfahrungs- bzw. Hand-
lungselemente miteinander verkniipft sind (ob etwas eingesetzt
und dann weitergeht, ob etwas "ursdchlich" bedingt ist, ob et-
was wiederholt wird). Zwar verortet Whorf diese Kategorien auf
der Ebene rein subjektiven Erlebens (also m.a.W. auf der Ebene
der "inneren Zeit"), doch zeigen genauere Darstellungen, daB
diese Kategorien in der Regel fir Handlungen verwendet werden.
Die von Whorf etwa als Tensoren bezeichneten Partikeln dienen
zur zeitlichen Qualifizierung von Handlungen, und zwar unter-
schiedlicher, menschlicher wie nichtmenschlicher Agenzien
(Sonne, Mond, Regenwolken etc.). Auffdllig erschien schon Whorf
die verhdltnismdBig groBe Zahl von Partikeln wie "angwu" ('im
voraus'), "ason" ('spdter'), "piép" ('wiederholt') wu.a., be-
sonders aber die Wortfelder 'vorbereiten/beginnen' wund ‘be-
enden/aufhdren'. (Malotki, 1983, 609 ff; Whorf, 1963, 104 ff.)
Das sind aber allesamt Kategorien des Handelns, die zur Be-
stimmung einzelner Handlungsphasen vor allem in der Interatkion
(und damit nicht nur in der "inneren Zeit") dienen, also “be-
ginnings and ends, openings and closings, 'fugues' and ‘poly-
phonic® interlockiﬁgs etc." {(Luckmann, 1983, 79 f.) Das Hopi-
Verb unterscheidet zwei Zeitspdhren: Zukunft und Nicht-Zukunft.
Whorfs daran ankniipfende Vermutung, die Zeit der Hopi sei des-
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halb anders als die der westlichen ("SAE"-) Sprachen geartet,
ibersieht jedoch, daB die Hopi mit Hilfe von Erzdhlpartikeln
("yaw", "pag"” u.a.) und der Unterscheidung von Perfekt und [m-
perfektivem die uns bekannten Zeitsphdiren durchaus auch unter-

scheiden. n

An die feinen Unterscheidungen auf der Ebene der
leitkategorien des Handelns schlieBen sich nicht weniger elabo-
rierte Differenzierungen auf der Ebene sozial objektivierter
leitkategorien an. 12) Zentral fiir diese Kategorien ist die
Sonne. Die Sonne stellt ohnehin eine Gottheit dar, vorgesetllt
als junger Mann, der eine (tdgliche oder alljihrliche) Reise
macht. "Taawa" ('Sonne') ist auch der Begriff fiir Zeit allge-

mein, (Malotki 1983, 278f.)

Die kleinste abgeschlossene Einheit dieser Reise ist der Tag
("tal-"). Dieser Begriff umfaBt sowohl die Zeit des hellen
Tages wie auch die Zeitspanne von Sonnenaufgang bis zum ndch-
sten Sonnenaufgang. 'Tag' hat nicht nur nominale und verbale
Eigenschaften, er kann auch gezdhlt werden {(etwa fiir die finf-
tdgigen Haarwaschrituale, fir die Menstruationszeit etc.). Der
Sonnentauf wdhrend des Tages wird von den Hopi sehr genau beo-
bachtet, die jeweiligen Begriffe filir einzelne 'Tageszeiten'
sind Elemente des Wissensvorrates des einzelnen Hopi. Unter den
Tageszeiten (siehe Tafel 1) werden vor allem die Ubergangs-
phasen des Morgengrauens wie der Abendddmmerung hervorgehoben
und fein gegliedert.

Vom heutigen Tag ("pu") unterscheidet sich das Gestern ("ta-
vook") und das Morgen ("qaavo"). Iwar kennt das Hopi auch einen
Begriff fiir 'Woche' {"santi"), dieser geht aber auf europdische
Einfliisse zurlick und wird im iibrigen nicht in der Mehrzahl ge-
braucht. (Malotki 1983, 321.) Dagegen kénnen sowohl Tage als
auch Nichte ("tookila") gezdhit werden,

Die bisher erwdhnten Zeitkategorien bilden die BezugsgrdBen fiir
die nichtsprachlichen Zeitbestimmungen. 13) Um die Tabuzeit fiir
Wocherinnen und die Rhythmen des Haarwaschrituals einzuhalten,
ritzen die Hopi Kerben in die Hauswdnde, fiir die Einhaltung der

zeremoniellen Abldufe und zur Koordination anderer kollektiver
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Handlungen benutzen sie Knotenschniire. {(Dangel 1928, 114) Das
Hilfsinstrument des Sonnenpriesters ist ein gekerbter Ka-
lenderstab. Einzelne Tageszeiten kdnnen auch bestimmt werden,
indem - dhnlich wie bei einer Sonnenuhr - der Gang der Sonne
bzw. des Schattens entlang einer Reihe von in Hauswidnde gebohr-
ten Locher verfolgt wird. Tageszeiten konnen aber auch durch
die Beobachtung des eigenen Schattens bestimmt werden. Auch fir
die Bestimmung der Jahreszeiten gibt es "natural time indica-
tors", vornehmlich aus dem Bereich der Flora, die sich somit an
Temperaturverdnderungen orientieren. Es werden sechs Jahres-
zeiten unterschieden, doch bezeichnet der Begriff der Jahres-
zeit auch 'Jahreszeitpunkte' (“seasonal points"), etwa die Zeit
der Kirschbliite, des Hopfenzupfens etc.

Neben den Jahreszeiten spielt auch der Monat ("munyaw") eine
groBe Rolle zur Zeitbestimmung, doch ist er mythologisch von
untergeordneter Bedeutung. “Munyaw" bezeichnet dabei das Inter-
vall zwischen zwei Vollmonden. Obwoh! der Mond genau beobachtet
wird, ist die Zdahlung der Monate duflerst ungenau, lediglich die
Namen der Monate wahrend wichtiger Zeremonien werden von allen
gewuBt. Die verbleibenden Monatsnamen kennt lediglich der Zeit-
experte der Hopi, der ‘'Sonnenbeobachter', von dem noch die Rede
sein wird. Der grdBite den Hopi bekanntlich 'Zeitraum' ist das
Jahr (“"ydasangw"). Im Gegensatz zur ‘'Woche' ist das ‘Jahr' tief
in der Hopi - Kultur verankert. Der Jahresanfang ist identisch
mit dem Ende der Erntezeit und dem Beginn der Kwan-Initiation.
Der Jahreslauf der Sonne wird jedoch vom 'normalen' Hopi nicht
verfolgt, er fdllt in den Bereich des Sonderwissens. Den
Jahresablauf der Sonne zu beobachten ist die Aufgabe des
Sonnenbeobachters. Neben Sonne und Mond werden auch die Sterne
beobachtet. Vor allem fir die Festlegung des Beginns einzelner
Rituale spielt die Sternenbeobachtung eine Rolle. Dennoch sind
nur wenige Sterne benannt.

Bis auf die erwdhnten Ausnahmen sind die meisten sozialen Zeit-
kategorien allen Hopi bekannt, sie sind im gesellschaftlichen
Wissensvorrat gleich verteilt. Die Zeitkategorien, die auch vom
‘normalen' Hopi bestimmt werden kdnnen, dienen zur Koordination
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von Handlungen, sei es der Rekonstruktion vergangener, der Ab-
stimmung gegenwdrtiger oder der gemeinsamen Planung zukiinf-
tiger. Aber nicht nur das! Schon die Kategorien der 'kleinen
Zeit' des Handelns und Erfahrens einzelner sind mit den insti-
tutionalisierten Zeiten groBer Spannweite verknipft. Der Lauf
der Sonne wdhrend des Tages, mit dem einzelne Handlungen auf-
einander abgestimmt werden kdnnen, stellt einen Bezug zum reli-
gidsen Deutungssystem her. "It is only by someone dying every
day - morning, noon and evening - that will make the sun move
» 14} (Titiev 1971, 177.) Der Lauf der Sonne bietet
das Muster fiir den Lebenstauf des einzelnen. So wiinscht man dem

every day.

Sonnenhduptling Simmons' : "May you always travel along the Sun
Trail to old age, and pass away in sleep without pain."”
(Simmons 1942, 31.) Die 'kleine Zeit' des Handelns ist so mit
der Lebensspanne verknipft, daB auch die biographischen Sche-
mate demselben Muster wie die Zeitkategorien folgen. Die Ver-
wandtschaftsterminologie der Hopi unterscheidet fiinf aufein-
ander folgende Generationen, die Lebensspanne des einzelnen
wird begrifflich in fiinf Phasen unterteilt (Kleinkind, Kind,
Heranwachsender, Erwachsener, reife Frau bzw. reifer Mann) und

durch Rituale, Kleidung etc. markiert (Titiev 1971, 9 u. 195
15)
f.)

TAFEL 1

R \‘0’9\ ; .%A- *&" "y
A ; .] oy \?’ ‘0/‘104/
éb
~d
.
\\\ j{ \\ 1y /,
o (SR A ——
[w"nn] ['od] [Ah.v] [_loifq [vaomﬂ [Gobwg [Ol"vi
L] {Mochd
[N“" [Novdnr]

(aus Gipper 1972, S.204)
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Uber den Lauf der lebensspendenden gdttlichen Sonne sind sowohl
die sozialen Zeitkategorien wie auch die biographischen Sche-
mata an die Religion der Hopi gekoppelt - und vor allem an die
‘historische Zeit' der Hopi-Mythen.

Die Verbindung einzelner Zeitkategorien mit der Mythologie ist
nur deshalb mdglich, weil die Mythen selbst immer wieder zere-
moniell aktualisiert werden. Die Zeitpunkte der jeweiligen
Zeremonien aber werden mit den erwdhnten Zeitkategorien festge-
legt. Die groBen Zeremonien haben - neben den erwdhnten magi-
schen Funktionen - die religidse Funktion, die Beziehung zum
anderen MWirklichkeitsbereich durch die zeremoniellen symbo-
lischen Handlundgen aufrechtzuerhalten und die Kosmologie zu
stiitzen. Grundelemente dieser Kosmologie sind wiederum mit dem
Lauf der Sonne verkniipft, auf der die Menschen (Hopi und Nicht-
Hopi) leben, und mit einer unteren Welt, aus der die Menschen
einst kamen und in die sie mit dem Tod wieder eingehen werden.
Der tauf der Sonne verbindet beide Welten: ist es Tag auf der
oberen Welt, so Nacht auf der wunteren, herrscht oben der

Sommer, so unten der Winter. 16)

Der Raum der. Hopi kennt sechs
Erstreckungen: die vier Himmelsrichtungen, aus denen die ver-
schiedenen Klane einst, in der mythische 'Vorzeit', kamen, da-

neben oben und unten.

TAFEL 2

ot som\f/S'mIl. de,
9 it

Sommersonnenwends
Summer Home of Sun
Tod

Sonnenaulgang
)
]
1
Winterionnenwende

Wjnter Home of Sun
7 Geburt
4

w
Sannenuntergang

Uniere | Welt 4

Nacht
~ Widter ,"
144

~
trealwe

(aus Gipper 1972, S.199)
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Damit begegnen die Hopi auch dem lebenszeitlichen Problem des
Todes: der Tod ist in die Kosmologie eingebaut, der Tote 1lebt
fort, als Wolke zundchst, dann als Kachina, als regenbringender
Geist; er geht der Gesellschaft nicht verloren.

Die Hopi kennen - neben sprachlich objektivierten Zeitkatego-
rien und miindlichen Gattungen der Handlungskoordination- eine
Institution zur Zeitbestimmung: Der Sonnenbeobachter ("taawa-t
17) Er legt dfe Zeitpunkte bestimmter Zeremo-
nien fest, bestimmt, wann gepflanzt, gesdt werden soll und ver-
fligt somit iiber ein Sonderwissen. Zur Zeitbestimmung dient ihm
der sogyenannte Horizont-Kalender: Von einem bestimmten Punkt
aus (dem "Buffalo-Schrein") beobachtet er den Gang der Sonne
tiber das Jahr. Sein Sonderwissen umfaBt nicht nur 'Zeitrech-
nung', er ist auch der einzige, der alle Monate des Jahres

wicki-y'ma-qa").

kennt; auBerdem hat er noch einige "ceremonial secrets".
(Simmons 1942, 310) 18) Geht man davon aus, daB eine gesell-
schaftiiche Institution eine Lbosung auf ein gesellschaftliiches
Problem darstellt, muB natiirlich gefragt werden: welches Prob-

lem wird durch den Sonnenbeobachter geldst? 19)

Sicherlich ein Zeitproblem. Auf dessen Hintergriinde wurde aber
auch schon hingewiesen. Das Hopi-Dorf ist "like an object with
a thin outer shell which holds togehter a number of firm, dis-
tinct segments." (Titiev 1971, 69.) 20)
Klane sind - obwohl durchaus miteinander in Beziehung stehend -

Die quasi-autonomen

kaum zu gemeinsamen Handeln fHhig, Verbandsstrukturen haben
sich, wie gesagt, kaum ausgebildet. Zeitabstimmungen innerhald
der Dorfgemeinschaft sind nur selten midglich, nur einmal in
ihrer Geschichte (anldBlich des groBen Indianeraufstandes 1680}
21)

Die
einzigen gemeinsamen Aktionen innerhalb des Hopi-Dorfes sind

gab es eine gemeinsame Aktion des ganzen Hopi-Stammes.

die Zeremonien. Sie aktualisieren nicht nur die von allen ge-
teilte Weltansicht, sie gliedern auch die gemeinsame 'groBe
Zeit' des Jahres. Das Jahr ist unterteilt in drei Bldocke zu je
drei groBlen Zeremonien, die sich alljdhriich wiederholen und in
dramatischer Form den Zyklus sichern (animistische Kommunika-
tion mit 'hoheren Gewalten'), die Lebensphasen gliedern (Ini-
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tiation, Darstellung der Toten und der Kachinas) und die 'Ge-
schichte' symbolisch darstellen {(Gang durch die neun Welten
u.a.). Die Zeremonien sind auch in sich streng gegliedert, sie
weisen einen geregelten Ablauf auf, dessen Grundelemente je-
weils eine Viertagesphase darstellt.

Die wichtigste dieser Zeremonien, die Sonnenzeremonie, wird
noch in den zerriittetsten Ddrfern eingehalten. 22) "More than
any other observances on the ceremonial calendar, the Soyal
provides for the communal participation in its rites." Somit
ist es ein "community ritual, and that 1is performed for the
benefit of the entire pueblo.® (Titiev 1971, 144) Die Zeremo-
nien haben also nicht nur die Funktion, periodisch Wieder-
kehrendes zu kontrollieren, die mythische Zeit in Erinnerung zu
halten und den menschlichen Lebenslauf zu regeln,23) sie er-
tauben nicht nur die Verkoppelung von sozialen Zeitkategorien
und biographischen Schemata mit der ‘mythischen Zeit'; "Hopi
religious behaviour stands revealed as a unified attempt to
safeguard Hopi society of disintegration or dissolution."
(Titiev 1971, 178) Als symbolische Handlungen stellen sie nicht
nur den Bezug zur gemeinsamen Religion her, als kollektive
Handlungen betreffen sie auch - iUber die Klane und Haushalte
hinweg - das Leben der Dorfgemeinschaft, deren Jahresrhythmus
sie pridgen. Die gesellschaftliche Wissenverteilung der Zeit-
kategorien spiegeit also einen problematischen Bereich des
Hopi-Lebens wieder. Das zeigte sich sehr klar wdhrend des
Schismas zwischen den Hopi in Pro- und Antiamerikaner um 1906
(die zur Griindung von verschiedenen Ddrfern und zum langsamen
Zerfall Oraibis fiihrte). Die Spaltung hatte nicht aur zur
fFolge, daB zwei Zeremonienzyklen entstanden, die Zyklen be-
gannen auch - von zwei verschiedenen Experten bestimmt - zu
unterschiedlichen Zeitpunkten. (Titiev 1971, 83ff.) Ein solcher
Fall konkurrierender Legitimationsanspriche macht jedenfalls
die Abhdngigkeit der scheinbar 'objektiven', natiirlichen Zeit-
bestimmungen und Zeitkategorien von den sozial Handelnden und
Konstruierenden deutlich (Berger/Luckmann 1980, 116ff.). die
zyklische Zeit der Hopi bedarf einer institutionalisierten In-
stanz, damit Handlungen von groBer zeitlicher und sozialer
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Spannweité synchronisiert werden kdnnen, ohne daB dieser In-

24) Wire das

stanz aber ein Deutungsmonopol eingerdumt wiirde,
der Fall, so wirde die Bedeutung der Kiane und Haushaite ge-
schmdlert. Die Klane und Haushalte selbst kennen fiir sich kein
leitproblem. Fiir sie gilt, was Parsons die "gregarious routine”
nannte: da sie ohnehin in Wir-Beziehungen zusammenleben und un-
mittelbar handeln, bediirfen sie kaum einer Uber die sozialen

Zeitkategorien des Handelns hinausgehenden Abstimmung. 25)

Die sozialen Zeitkategorien der Hopi sind nach dem Muster eines
Zyklus geordnet. Gleichmit ist die Hopi-Kultur von einem um-
fassenden Animismus geprdgt. Neben Pflanzen wird allen "Lebe-
wesen innerhalb der Dorfgemeinschaft, seien es Tiere oder als
lebendig verstandene Geister, geradezu der Status einer Hopi-
Person” zuerkannt. (Stahlschmidt 1972, 300; vgl!. auch Simmons
1942, 17) Das Denken der Hopi folgt also dem, was Giinther Dux
das "subjektive Schema" nannte {Dux, 1982, 119 f): die Sonne,
Wolken, der Wind u.a. werden als Handelnde verstanden, mit
denen man im Rahmen symbolischer Handlungen in Kommunikation
treten kann. Ereignisse werden damit nicht in ihrer 'innerwelt-
lichen' Entwicklung verfolgt, sondern sind auf quasi synchrone

symbolische Ursachen zuriickfiihrbar - jedenfalls prinzipiell.zG)

Dennoch kann nicht bestritten werden, dafl die Zeit der Hopi
keine Verldngerung in die Vergangenheit aufweist. Da die
Jahreszdhlung nicht gebrduchlich ist, werden vergangene Ereig-
nisse oft unter Verwendung biographischer Schemata oder Gene-

27) Diese erlebte und erzihlte Zeit er-

rationsstufen verortet.
reicht jedoch keine grofle 'historische Tiefe'; selbst wen sie
sich - wie z.B. bei den Chamula -~ auf eine lebendige Tradition
mindlicher [liberlieferung stiitzt, reicht sie selten 150 Jahre
zuriick (Gossen 1974, 24 f.) - und eine solche Tradition exis-
tiert bei den Hopi nicht. Die wenigen berichteten "histo-
rischen" Ereignisse stehen alle im Zusammenhang mit der Zeit

der Spanier und der Amerikaner.

Charakteristisch fir die Hopi scheinen dagegen ‘historische’
Zettbestimmungen von der Art "zur Zeit der groBen Flut" (d.h.
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in einer friheren Welt) zu sein. (Malotki 1983, 481.) Liegen
die Ereignisse, die bestimmt werden, Jjenseits des schmalen
Streifens des unmittelbar Erfahrenen oder Vermittelten, so
werden sie mit Bezug auf die Mythen oder Legenden ‘verortet'.
Die Zeit der Mythen und Legenden ist aber nur in einem sehr
eingeschrdnkten Sinn eine 'historische' Zeit. ZIwar berichten
sie vom (durch einen Siindenfall ausgeldsten) Gang der Klane
durch die verschiedenen Welten bis zur irdischen Welt
("Tuwaqachi"), die Legenden von der Wanderung der Klane (und
ihrer totemistischen Namensfindung) bis zu dem ihnen bestimmten
Ort, "Tiwanasavi" (die Mitte der Erde) (Waters 1962, 19ff;
Geertz 1983, 553), doch beschreiben diese Erzdhlungen keine
Entwicklung. Sie dienen vielmehr zur Bestimmung der sozialen
Strukturelemente (vor allem der Klane) und stellen derart, um
mit Lévi-Strauss zu reden, eine "Wegstrecke ohne Begriindung"”
dar. 28) Sie liefern keine Geschichte des Stammes, auch nicht
der Klane; die Geschichte ist vielmehr ‘immer gegenwdrtig',
nicht nur dadurch, daB die Geister der Toten als Kachinas jdhr-
lich wiederkehren. Die Geschichte wird als Ursprung gefaBt, die
'historische Zeit' ist somit eine "mythische Zeit", die in Ri-~
tual und Zeremonien aktualisiert wird und dem einzelnen durch
die religids hergestellte Beziehung von Mythen, Jahres-, Tages-
und Lebenslauf verstandlich wird. 2°) Jedenfalls trigt diese
Form ‘'historischer' Zeit der Bedeutung der Klane Rechnung,
stellt die Klane aber auch integrierend in den Zusammenhang der
Gesamtgesellschaft, da sie allen einen gemeinsamen Ursprung
aufzeigt. Um die Beziehung zwischen Sozialstruktur und - be-
sonders den 'historischen' - Zeitkategorien zu verdeutlichen,
lenken wir den Blick auf eine andere Gesellschaft.

Die Nuer {("naad”, Mensch) werden, wie auch die Schilluk oder
die Dinka, zum ostafrikanischen Kulturtypus gezdhlt, genauer zu
den (von Hartmann 1876 so genannten} Niloten. In den 1930ern,
als E.E.Evans-Pritchard seine Untersuchung anstellte, bevidlker-
ten rund 200.000 (heute etwa 460.000) Nuer die Savannenland-
schaft zwischen dem Bahr-el-Zeraf und dem Bahr-el-Ghazal. Ihre
Sprache gehdhrt zur Niloto-sudanesischen Sprachfamilie.
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Die patrilinear organisierten Nuer sind sehr kriegerisch, {Uber-
fdlle auf die benachbarten Dinka sind iblich. Als Grofivieh-
ziichter sind sie Halbnomaden: im jahreszeitlichen Wechsel von
Regenzeit und Trockenzeit errichten oft mehrere Ddrfer soge-
nannte Zwischenlager, die sie wieder verlassen, sobald die um-
liegenden Weiden abgegrast sind. Mit ihren Wanderungen begegnen
sie einem Hauptproblem ihrer Gesellschaft: der Wasserversor-
gung. Die in aller Regel subsistenzwirtschaftenden Nuer sind
aber nicht nur Hirten (Milch, Fleisch), sie betreiben auch
Feldbau (Mais, Sesam, Hirse, Tabak), fischen und jagen. Trotz-
dem sind die Rinder von iiberragender Bedeutung: sie gelten als
wichtigstes Gut, sind Ausdruck von Prestige, ja, sie dienen als
Medium sozialer Beziehungen, so daf geradezu von "Rinderbe-
ziigen" gesprochen wird. (Kronenberg 1979, 158). Rinder bilden
auch die Grundlage der materiellen Kultur der Nuer, die, abge-
sehen von der Kunstfertigkeit beim Bau der Kegeldachhduer, als
wenig entwickelt angesehen wird. (Evans-Pritchard 1968, 89;
Kronenberg 1979, 160.) Die Arbeit ist nach Geschlechtern ver-
teilt. Den Minnern obliegt das Hiiten der Herden, Fischen,
Jagen, die Durchfithrung von Zeremonien; Aufgabenbereiche der
Frauen sind Melken, Sammeln usw. Okonomische Ungleichheiten
zwischen Gruppen bemessen sich an der Zahl der Rinder, bleiben
aber unerheblich.

Der einzelne Nuer wird schon frith mit dem Umgang mit Rindern
vertraut gemacht, vor allem im Rahmen der Klieinfamilie, die je-
weils eine Hitte ("dwil", "ut"), und der patrilokalen Familie,
die einen Weiler ("d'hor") bewohnt. Zwischen der Familie und
dem Dorf ("thur'", "cieng") herrscht ein reger Austausch, schon
allein aufgrund der dkologischen Verhdltnisse. Zwar gilt die
Familie als Besitzer des Viehs, die kleinste tkonomische Ein-
heit aber stellt das Dorf dar. Im Rahmen der Dorfgemeinschaft
wird Feldbau betrieben, werden Fisch- wund Jagdgriinde wund
Weidenflichen verteilt. Gemeinsame Arbeit und Feste machen das
Dorf zur wichtigsten sozialen Handlungseinheit,

Doch darf das Dorf keineswegs als abgeschlossene Einheit be-
trachtet werden. Jedes Dorf selbst ist wiederum Element eines

340



segmentdren Systems: jeder Nuer sieht sich als bestimmten Seg-
menten angehdrig, die sich jeweils in Opposition zu anderen
Elementen bestimmen. Als Mitglied eines Dorfes unterscheidet er
sich von allen Mitgliedern anderer Dorfer, mit denen er aber,
z.8. im Unterschied zu AngehOrigen anderer Stdmme, denselben
Stamm gemeinsam haben kann. Sieht sich jeder Nuer letztendlich
als zum Volk der Nuer gehdrig an, so spielt doch der Stamm die
wichtigste politische Rolie {er ist durch einen Klannamen und

30) Evans-Pritchard

ein gestimmtes Territorium definiert).
unterteilte diese Segmente in primédre, sekunddre und teritdre
Sektionen, wobeil ein Stamm mehrere primdre Sektionen umfafit,
mehrere Dorfer eine teritdre Sektion ausmachen. (Die komplexe
soziale Struktur und die darauf basierenden Institutinen, z.B.

Fehde, konnen hier nicht en détail ausgefiihrt werden.)

Obwohl die materielie Kultur, wie Evans-Pritchard feststellte,
vergleichsweise einfach ist, weist die gesellschaftliche Struk-
tur eine erstaunliche Komplexitdt auf. Um so verwunderlicher
ist das Fehlen zentralisierter politischer Institutionen. “The
ltack of governmental organs among the Nuer, the absence of le-
gal institutions, of developed leadership (...) is remarkable."
(Evans-Pritchard 1968, 181) Das Fehlen solcher Institutionen
liberrascht nicht nur wegen der Komplexitdt, sondern auch mit
Blick auf die GroBe der Nuer-Gesellschaft. Trotz dieser "“ake-
phalen" Organisation diirfen bestimmte Ungleichheiten in den lo-
kalen Gemeinschaften nicht {ibersehen werden. Sowohl die Stdmme
wie die Dorfer sind jeweils nach einem dominanten Klan benannt.
Als Klan gilt die grofte, totemistisch, durch Lineages (dazu
spdter) und lokal bestimmte Gruppe (Exogamie, Lanzenruf und be-
stimmte Rechte sind weitere Merkmale des Klans). In den Ddrfern
stellen AngehOrige des dominanten Klans eine bevorrechtete
Minderheit dar("diel")}, die sich von aus anderen Dorfern Zuge-
zogenen {("rul") und jenen, die von Dinkas abstammen (“jang"),
unterscheiden. "Diel" sind aber keine politische Elite; ihre
Vorrechte beziehen sich mehr auf das Ansehen als auf politische
Macht, sie sind bestenfalls in bestimmten Situationen einfluB-

reich. 3 Ohnehin ist die direkte Zugehdrigkeit zum dominanten
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Klan nur von ritueller Bedeutung.

Das Fehlen einer politischen Organisation 1dAt die Frage auf-
kommen, wie dieses System aufrechterhalten werden kann. Auf der
Ebene der Dorfgemeinschaft scheint das kein Problem zu sein, da
sie schon aus Okonomischen Griinden aus einem engmaschigen Netz
unmittelbarer Sozialbeziehungen bestehen. 0Ooch auch iiber die
Dorfgemeinschaft hinaus bestehen vielfdltige soziale Be-
ziehungen: Besuche, Tausch, Ehen und Klanverwandtschaft (und
die sogenannten "Rinderbeziige") 32), Zwischenlager und gemein-
same Kriegsfiihrung. Daneben spielen auch Experten hinsichtlich
der Hardlungskoordination eine Rolle, wie noch zu zeigen sein
wird. Experten nehmen zwar besondere Aufgaben wahr, ihre Rolle
beschrdnkt sich jedoch auf bestimmte Situationen. So ist es et-
wa die Aufgabe des Leopardenfellhduptlings ("kuaar muon"),
Streitigkeiten zu schlichten. Auch Spezialisten fiir die Kriegs-
fiihrung ("gwaan muot"}), Medizinmdnner, Totenspezialisten haben
lediglich situative Kompetenz. Von einiger Bedeutung ist neben
dem 'Mann des Viehs' ("wut ghok"}) der Prophet (von Himmels-
geistern Besessener).

Der Rhythmus der Dorfgemeinschaft wirkt zuriick auf die sozial
objektivierten Zeitkategorien. Die groBte, den Nuern bekannte
Zeiteinheit, das Jahr ("ruon") zerfdllt in zwei Jahreszeiten
(die auch jeweils "ruon" genannt werden k&nnen). "Tot" umfaft

die gesamte Regenzeit, "mai" im wesentlichen die Trockenzeit.
Beide Kategorien kOnnen "dkonomisch® genannt werden (Evans-
Pritchard 1968, 94ff), sind aber auch sozial markiert. 33)
"Tot" entspricht "cieng", dem Dorfaufenthalt, "mai" entspricht
der Zeit des Aufenthaits in den Rinderlagern. ("Tot und "Mai"
bezeichnen daneben auch noch die Zeitrdume, widhrend der alile
Nuer im Dorf bzw. in den Rinderlagern sind, “jiom" und "rwil”
die Ubergangszeiten.) Eindeutig okologisch bestimmt ist der
Feldbaukalender: zwar legt er die Abfolge von Handlungen wie
Sden, Ernten usw. fest, er ist aber abhingig vom Einsetzen des

Regens. 34)

Das Jahr der Nuer hat 12 Monate, 6 in jeder Jahreszeit. Jeder
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Nuer kennt die Monate bei Namen. Einen unserer ‘'Woche' ent-
sprechenden Begriff kennen die Nuer nicht. Der ‘Tag' kann ent-
weder als 'Sonne' ("chan") oder als 'Nacht' ("war") bezeichnet
werden; daneben gibt es zeitliche Referenzen fiir das 'Heute'
("wale'), 'Gestern' ("fa'n" oder "pa'n") und ‘Morgen’ ("pa'ne
jé"). Weiter zuriickliegende Ereignisse werden entweder durch
die Zdhlung von Tagen oder unter Bezugnahme auf andere Ereig-
nisse bestimmt. Begrifflich unterschieden werden auch Mond-
phasen {zunehmend, abnehmend, Helligkeit) wund Sternenkon-
stellationen, durch die Nachtzeiten bestimmt werden.

Zwar ist kein abstrakter Zeitbegriff in der Nuer-Sprache be-
kannt, doch werden im Verb drei Zeitformen unterschieden: ein
Aorist, der in der Regel die Gegenwart bezeichnet, sich, je
nach Kontext, aber auch auf Vergangenes oder Zukiinftiges be-
ziehen kann, eine Vergangenheits- und eine Zukunftsform. Unter
den nichtsprachlichen Zeitbestimmungen sind besonders die
deiktischen Sonnenstandsbestimmungen 2zu erwdhnen, mit deren
Hilfe Sonnenaufgang, Mittag wund Sonnenuntergang aufgezeigt
werden. Zwar gibt es auch dafiir Begriffe; die werden aber, wie
die meisten erwdhnten Begriffe, selten verwendet. In der Regel
werden ndmlich Zeitbestimmungen mit Bezug auf alltdgliche
Routinehandlungen vorgenommen. Die Monate werden durch fiir sie
charakteristische Handlungen (Fischen, Erbauen der Lager u.&d.)
benannt, die Tageszeiten durch die Handlungen, die Tageszeiten
markieren (Melken, Hiten u.d.). Typische Zeitangaben etwa sind
"ich bin 2zum Melken wieder zuriick", "ich gehe, sobald die

35) Da diese Hand-

Rinder auf die Weide getrieben werden".
lungen, zumindest in der “gregarious routine” des Dorfes,
routinisiert sind, konnen sie als recht verldBlich betrachtet

werden.

Schwieriger 1ist die Bestimmung im Rahmen groBerer Zeitein-
heiten. Wiewohl die Nuer Begriffe fir “dieses Jahr", "letztes
Jahr" usw. haben, werden Ereignisse, die Jahre zuriickliegen,
mit Bezug auf andere Ereignisse bestimmt. Auf welche Ereignisse
Bezug genommen wird, ist dabei abhéngig von der sozialen Di-
stanz der Redenden (der Ebene im segmentdren System). Innerhalb
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der Familie kann es ausreichen, ein Ereignis mit der Geburt
eines Kalbes in Beziehung zu setzen, innerhalb des Dorfes mit
dem Lagerwechsel; gehidren die Redenden nur demselben Stamm an,

361 Bei der

so kann etwa ein Feldzug als Bezugspunkt dienen.
Planung kollektiver Handlungen werden oft Experten herange-
zogen, um sie zu koordinieren. Diese Koordination setzt aber

eine den Nuern gemeinsame Zeit voraus.

Die gemeinsame Zeit der Nuer ist eine Verkniipfung von biogra-
phischen Schemata und Verwandtschaftsbegriffen. Prdgend fiir den
Lebensabschnitt des einzelnen ist seine Initiaion in eine Al-
tersklasse. Alljdhrlich fiihrt der "wut ghok" zu von ihm festge-
legten Zeiten Initiationen junger Mdnner durch. Mehrere (meist
vier) Jahrginge (Unteraitersklassen) werden in Altersklassen
zusammengefaBt, denen sich der einzelne zugehiérig fithit. Diese
Altersklassen haben eigene Namen, sie bestimmen die Stellung
der Mitglieder in der Gemeinschaft (in Begriffen der Familien-

37) Frauen werden

verwandtschaft) und damit auch das Verhalten.
durch Zuordnung zu Briidern und Minnern bestimmt. (Evans-Prit-
chard 1984, 174) 38)

tationssystem geschlossener Klassen in der Zeit, zumal die

Die Altersklassen bilden gleichsam ein Ro-

Namen ausgestorbener Altersklassen wieder verwendet werden fiur
spdtere Klassen. Solche Altersklassen ergdnzen das System der
Familienverwandtschaftsbegriffe. Die Ereignisse, die dadurch
bestimmt werden (z.B. "als die Thut-Altersklasse zur Welt kam"
oder "nach der Initiation der Boiloc-Altersklasse"), sind fir
jeden innerhalb des Stammes 'verortet', da die Initiation vom

"wut ghok" stammesweit koordiniert wird. 39)

Das Familien-Verwandtschaftssystem ("mar") unterscheidet vier
Stufen: GroBvater, Vater, Sohn und Enkel (entsprechend bei
Frauen). Beide Systeme bilden zusammen den Orientierungsrahmen
des Nuers in der sich wdhrend seiner Lebenszeit verdndernden
{"alternden") Gemeinschaft. Zur Familien-Verwandtschaft zdhlen
Eltern und Geschwister. Alle anderen Verwandten werden liber die
-idealiter fixen- "lineages" ("thok dwiel") bestimmt. 40)
Familien-Verwandtschaftssystem ist sozusagen der unmittelbare

Das
und lebende Kern der Lineages. An den unmittelbaren Kern der
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(der
vermittelten Beziehungen schlieBen sich iUber die Lineages ver-
mittelten Beziehungen der Klan-Verwandtschaft ("buth") an. 41)
TAFEL 3
Buth-Beziehung zwischen zwei Familien

iiber biographische Kategorien Familie wund des Stammes)

-Aﬁgg_____h - i'Ahﬂp__ ‘—le / —
Fami- Fami- qui-
lie 1 lie 2 lie n
Altersklasse A |GroBvater] (lebender)|Grofvater ( Ausschn.
Altersklasse .
Altersklasse Vater 1 Vater 2 VEPET.?
Altersklasse D
USW. USW. ! USW.,
Die Lineages reichen -wenn auch nicht lickenlos- bis 2zu den

Ahnen zurick. Sie umfassen als Minimal-Lineage zwischen 4 und

5, als Maximal-Lineage bis zu 12 Generationen. Je mehr Gemein-

schaften sie umfassen, um so gridBer ist also die zeitliche
"Tiefe". So ermdglicht das Lineage-System des dominanten Klans
den Nuer, sich ihren Stamm &dhnlich wie die Klanstrukturen vor-
1983, 191) idealisiert kann das

etwa folgendermaBen veranschaulicht werden:

zustellen. (Evans-Pritchard,

TAFEL 4

gemeinsame

A - B

soziale

Distanz
maximale Lineage
---"major lineage"

.......... -"minimal lineage”
L L L NN N ~kleinste Lineage

B
Volk Stamm usw. Dorf

Diese "buth"-Beziehungen weisen also nicht nur eine zeitliche
Tiefe auf, sie haben einen Bezug zu den jeweiligen Segmenten.
Sie weisen auf die “Vorzeit" der jeweiligen Segmente und er-

lauben es, andere Gesellschaftsmitglieder mit Blick auf die
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"Abstammung” sozial zu verorten. "Einige Mdnner sind seine

Sohne, andere seine Brider, wieder andere seine Viter." (Evans-

Pritchard, 1983, 193)

Der Klan ist so gewissermaBen eine zeitlich teleskopierte
Gruppe. Wie der einzelne Nuer sich bei der Initiation mit einem
Ochsen identifiziert (dessen Namen er erhdlt}, so wird der
ganze Klan einer Herde gleichgesetzt. (Evans-Pritchard, 1968a,
240) 1)
der Lebens-Zeit, eine Beziehung zwischen dem einzelnen und Wir-

Die biograpischen Kategorien stellen, als Kategorien

kungsbereichen, die sein Einzelleben transzendieren: Vorfahren,
andere Wirklichkeiten, her. Diese Beziehung wird besonders
deutlich in der bei den Nuern vergesellschafteten Form dieser
Transzendenzen: Die "genealogische Metapher" ({Evans-Pritchard)
wird auch auf die Welt der Geister iibertragen. Sie wird als
eine genealogische Hierarchie vorgestellt, beginnend mit
"Kwoth", dem Gott aller Nuer, bishin zu den Geistern einzelner
Segmente {etwa der Lineages und der Sippen), ja einzelner Per-

sonen {den Propheten). 42)

{Diese Geister spielen natiirlich
nicht nur in sprachltichen Handlungen, sondern auch in Riten und

Zeremonien eine Rolle.)

Biographische Kategorien der Familienverwandtschaft sind Ele-
mente biographischer Schemata. Sie dienen zur Orientierung in
der Sozialwelt, indem sie durch das System der Altersklassen
quasi horizontal -auf Mitglieder anderer Segmente- ausgedehnt
werden konnen. Das daran gekoppelte Lineage-System verleiht dem
eine gewisse zeitliche Tiefe, so dal man geradezu zu einer 'hi-
storischen Zeit' in nuce reden kinnte, in der Ereignisse durch
die Nennung bestimmter Vorfahren "verortet” werden kdnnen. 43)
Sofern die Zeitkategorien sich an sozialen Segmenten {vor allem
der Familie, aber auch z.B. der Lineage) und sozialen Hand-
lungen (Zwischenlager u.d.) orientieren, helfen sie zu ordnen:
spziale Positionen in den Segmenten kdnnen bestimmt, Handlungen
koordiniert und zeitlich festgelegt werden. Die -wenn auch hier
in idealisierter Form dargestellte - Verkoppelung von Familien-
verwandtschaft, Altersklassen und Lineages erltaubt es dem ein-
zelnen, Vergangenes und anderes auf seine Erfahrungswelt zu be-
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ziehen; andererseits verleiht sie bestimmten Handlungen des
einzelnen einen iibergeordneten, z.B. in das Leben der Gemein-
schaft oder der Gdtter eingeordneten, Sinn, d.h. sie erlaubt
es, Handlungen zu "teleskopieren". 44) Wird die 'kleine Zeit'
alltdaglichen Handelns als "relations between activities" ge-
faBt, so werden andere Handlungen - auch mittels bestimmter
Zeitkategorien- in die 'groBe Zeit' der Familie, der Lineage,

des Stammes usw. eingeordnet. 45)

Dies gilt allgemein fir Nuer, denn die Zeitkategorien gehdren
zum Allgemeinwissen der Nuer. Dennoch sind kleine Unterschiede
in der gesellschaftlichen Wissensverteilung bezeichnend. Zwar
kennt jeder Nuer eine erstaunliche Anzahl von Vorfahren; das
Wissen um die Stammvater und die 'Vorgeschichte' des dominanten
Klans scheint aber auf die "diel" beschrdnkt zu sein (eine Aus-
nahme bilden die Propheten). Das verwundert wenig, griinden sich
doch die Vorrechte der "diel" auf ihrer Herkunft. Die ungleiche
Wissensverteilung hinsichtlich der ‘'historischen Zeit' driickt
nicht nur die gesellschaftliche Ungleichheit aus, sie ist auch
gewissermaBen legitimierend.

Die Koordination fiir Handlungen groBerer gesellschaftlicher
Segmente wird insbesondere von zwei Experten geleistet: Der
"wut ghok" bestimmt stammesweit, wann Altersklassen initiiert
werden, und die Propheten legen z.B. fest, wann Feldziige statt-
finden sollen, gelegentlich auch mehrere Stdmme koordinierend.
Beide verfiigen auch iiber ein religidses Sonderwissen, durch das
sie als Experten ausgezeichnet sind.

Freilich basiert diese Darstellung auf vielfachen Vereinfach-
ungen; auch konnte z.B. einiges (z.B. Religion) nur angedeutet
werden. Es sollte aber qezeigt werden, daB die Zeitkategorien
verschiedener Gesellschaften durch unterschiedliche sozial-
kulturelle Lebenswelten gepridgt sind, die dennoch einige Ahn-
lichkeiten aufweisen: beide Gesellschaften sind schriftlos, in-
stitutionell gering differenziert, substenzwirtschaftlich und
auf Gemeinschaften aufgebaut, die durch unmittelbare Wir-Be-
ziehungen charakterisiert sind. Beide Gesellschaften kennen
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okologische wund soziale Zeitkategorien, die in religidse
Deutungssysteme eingebaut sind, und beide haben Institutionen
geschaffen, die face-to-face nicht mehr synchronisierbar Zeit
fiir kollektive Handlungen bestimmen bzw. einzelne Handlungen in
der Zeit der Gemeinschaft verorten. 0af die Nuer eine iiber die
"mythische Zeit" hinausgehende 'historische Zeit' (in nuce) zur
Verortung kennen, 138t jedenfalls vermuten, dal die Trennlinie,
die Levi-Strauss (1981, 270} zwischen "warmen" und "kalten" Ge-
sellschaften zieht, kaum sehr scharf sein kann.

Es diirfte aber deutliich geworden sein, dad die Zeitkategorien
auf Erfahrungen des einzelnen aufbauen und auf die riickbezieh-
bar sind, im gesellschaftlichen und vergesellschafteten Handeln
aber objektive, auch fiir andere erkennbare Formen annehmen: In-
dem sie zur Koordination von Handlungen dienen, verleihen sie
den Handlungen Ordnung. Zumal auch Handlungen in anderen Wirk-
lichkeiten in solchen Kategorien gefaft werden, helfen sie zur
"Normalisierung” der Wirklichkeit. 98) Diese wWirklichkeit
bleibt bei alledem verstdndlich, insofern die Kategorien, etwa
als biographische, auf die Erfahrung des einzelnen verweisen.
Zeit stellt mitunter ein soziales Problem dar, das durch in
Handlungen objektivierte ‘'soziale Uhren' geldst werden kann -
und durch das Erscheinen anderer 'sozialer Uhren' von neuem
entsteht.

Anmerkungen:
1) AusflUhrlicher in Malotki 1983, 1ff.

2) Zur Kritik an Whorf siehe z.B. Malotki 1983, 631ff, wund
Gipper 1972.

3) Vgl. Lindig/Miinzel 1978, 226. Von modernen Einfliissen auf
die Hopt (vgl. Gipper 1972, 210; Malotki 1983, 240, 321,
451) sehe ich ab, insbesondere von der "Indianer - Ro-
mantik” {(vgl. Geertz 1983, und Dutton 1976, 38ff). Die
Untersuchung sieht auch von den "Chiefs", z.B. dem "Chief'
Talk", ab, da nicht klar ist, ob es sich dabei um ein
anglisiertes Phinomen handelt.
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4)

5}

6)

7}

8)

9)

10)

1)

12)

13)

14)

Noch 1955 waren nur 2% der Hopi praktizierende Christen.
Geertz 1983, 547.

-
“Thus we find rather a large body of men to whom the term
chief might properly apply, but only two of them possess
political functions that concern the entire pueblo." Titiev
1971, 64.

Iwar fehlt, im Sinne Max Webers, das Merkmal eines Ver-
bands: der Leiter. Dennoch kann kaum von einer akephalen
Gesellschaft gesprochen werden. Vgl. Titiev 1971, 67, 197.

Die Klirze erlaubt nicht, auf Entwicklungen einzugehen, die
nach der Durchflihrung der relevanten Untersuchungen statt-
gefunden haben; genauso wenig ist es mdglich, auf andere
deviante Gruppen einzugehen. Trotz aller Vorbehalte (vgl.
Geertz 1983) stiitze ich mich u.a. auch auf Waters 1962.

Vgl. Simmons 1942, 12. Zur Wir-Beziehung: Schiitz/Luckmann
1979, 98ff.

Die Diskussion um die Differenz von "“innerer Zeit" und
“Zeit des Handelns" im Sinne Whorfs 1ist, insbesondere fiir
den soziologischen Beobachter, miiSig. Theoretisch vgl. z.B.
Schitz/Luckmann 1984 (Kap. Vv.3)

Zeitkategorien des Handelns nenne ich mit Bezug auf Luck-
mann 1983, 79ff., diejenigen Kategorien, die die Synchroni-
sierung zweier Bewuflitseinsstrome durch Wirkhandlungen - mit
Anfang und Ende - erlauben. Sie sind, das zeigte Whorf, in
vielerlei sprachliche Formen gefaft.

Vgl. Stahlschmidt 1972. “"Suffice it to say that- Hopi
speakers never consider themselves at a loss in determining
whether a particular utterance refers to past, present, or
future time." Malotki 1983, 625. Die zwei Zeitsphdren sind
wohl kaum denkbestimmend: Oenn sonst miBten die Unter-
schiede der Hopi zu den Dekota (vgl. Miller 1981. 285f.)
noch groBer sein als zu den "SAE-Sprachen".

So nenne ich Zeitkateaorien, die Zeiteinheiten unabhdngig
vom jeweiligen Handeln und Erfahren des einzelnen benennen
- jedenfalls so unabhdngig, dal sie fir andere (typische)
Handlungssituationen verwendet werden kdnnen.

leitbestimmungen beziehen sich - im Unterschied zu Zeit-
theorien - auf eine unreflektierte Praxis, durch die Aus-
sagen iber Zeit mit natirlichen und kinstlichen Abldufen
gemacht werden kdnnen. Vgl. dazu Janich 1980, 221. Mit
Gerdten durchgefihrte Zeitbestimmungen machen da keine Aus-
nahme. Vgi. Luckmann 1983, 82.

Die Verkoppelung spielt bei Whorf unter den Titeln der in-
zeptiven und der expektiven Zeitform eine Rolle - die beide
von Whorf auch durch nichtsprachliche Rituale illustriert
werden. DaB Rituale und Zeremonien kennzeichnend sogar fiir
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15)

16)

17)

18)

19)

20)

21)

22)

23}

24)
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das Arbeitsleben der Hopi sind, stellen auch Lindig/Miinzel,
212, fest. Das allitigliche handeln tst Uber weite Strecken
in Ubergeordnete Sinnzusammenhinge eingebettet.

"Blographical schemes link individual 1ife and biographica!
episodes to longer, natural, socfal and cosmic durations."”
Luckmann 1983, 84f.

Filr eine ausfiihrliche Darstellung einer &hnlichen dua-
tistischen Vorstellung 1in der Tradition der Maya vgl.
Gossen 1974, 21ff.

Nach Curtis 1922, 64, gilt er als Priester. Wer allerdings
der "Kazike" ist, den Dutton 1976, 44, erwihnt, war leider
nicht in Erfahrung zu bringen. Natirlich verfiigen die Hopf
aych iiber orale Gattungen, z.B. rabbit-hunt chants, durch
die zu verschiedenen kollektiven Handlungen aufgerufen
werden kann. Vgl. dazu Black, 1976.

Um unklare begriffliche Unterschetdungen beizubehalten: Oer
Sonnenbeobachter verflgt nicht lber eine "Zeittheorie",
wohl aber liber Kategorien zur Zeitbestimmung und Mittel zur
Zeitrechnung. Vgl. dazu Janich 1980, 221f.; Curtis 1922,
as.

Die L&sung des Problems deutet Malotki 1983, 443, schon
an:"...solar and lunar activities serve both the individual
and the community in coping with the task of temporal
coordination {in regard to secular and non-secular
activities.”

"Its government ist so lacking in form as to seem almost
inexistent.” Dutton 1976, 36.

So stellte z.B. Gipper fest, dal sfie kaum zeitgebundene
Verabredungen einhalten; Titiev 1971, 75, bemerkt, "the
Hopi are unable to keep a strict account of time perifods",;
eine stammesweit koordinferte Zeitbestimmung scheint es nie
gegeben zu haben (vgl. Malotki 1983, 451),

Vgl. Titiev 1971, 95. Diese Zyklen unterscheiden sich frei-
1ich von Dorf zu Dorf.

vgl. die Darstellung von Kontroll-, Trauer- und histo-
rischen Riten bei Lévi-Strauss 1981, 273 f. "Dank dem Ri-
tual fligt die 'tosgeldste’ Vergangenheit des Mythos einer-
seits der bfologischen und jahreszeitlichen Periodizitit
ein, andererseits der 'verbundenen' Vergangenheit, die Uber
Generationen hinweg die Toten und die Lebenden vereint."
(Ebd. S. 273.)

Gegen den Begriff der ‘'Hopi-Theokratie' wendet sich vor
allem Titiev 1971, 59. “Instead, as one ritual succeeds
another in the ceremonial cycle, various leaders conduct
particular rites and then resume Tay lives for the balance
of the year."



25)

26)

27)

28)
29)

30)

31)

32)

33)

34)

35)

Vgl. Malotki 1983, 633. Ausfihrlich findet sich die
“gregarious routine" bei Parsons 1939 dargestellt. Sie be-
zeichnet im wesentlichen das, was unter die Titel "Wir-Be-
ziehung" und "gemeinsame Umwelt” , vgl. Fn 8, gefafit werden
kann.

“... rather all distress was equated with human failure,
the consequences of ‘bad hearts'. (...} Obviously when the
Hopi danced for rains and rains did not fall, they could
not tolerate a weakened faith in the Gods, so they searches
among their fellows for ‘someone whose heart was not
right', and who thus spoiled the ceremonies.” Eggan 1964,
278f. Damit soll nicht nur auf die "Logik" angespielt
werden, die Evans-Pritchard darin entdeckt hat (bei den
Azande; schin auch bei den Tiv in dem "ethnologischen Ro-
man® von Laura Bohannan), sondern allgemeiner: “Through
religion all else is given significance; the lean or the
beautiful years are attributed to faulty or proper ob-
servances of religious retreats and rituals.” Dutton 1976,
12

Z.B. "at the time of the famine our grand mothers also in-
cluded dogs in their diet", oder: "“als die weiBen Minner
kamen, war mein Bruder ein Kind".

Vgl. Lévi-Strauss 1981, 264; zu Zeiteinheiten Malotki 1983.

Gossen 1974, 24, formulierte das -allerdings fiir die
Chamula- so: “From baptism to death, the individual 1life
cycle symbolizes the progress of the generations of an-
cestors toward the present. In other words, many symbolic
aspects of ontogeny -the individual 1life cycle- recapi-
tulate mathological phylogeny."

"There is less solidarity the wider we extend the circle
from the village to adjacent tribes.” Evans-Pritchard 1968,
149.

Vgl. Evans Pritchard 1968, 215; 1983, 189.

Vgl. Kronenberg 1979, 158; Onwuejeogwu 1975, 63. Rinderbe-
ziehungen entstehen erst durch das Brautgeschenk.

Janichs Begriff der Zeitbestimmung konnte demnach aufge-
gliedert werden 1in Gbtkologische (bei den Hopi Malotkis
"natura) time indivators") und soziale (bzw. strukturelle"
bei Evans-Pritchard). Zur Zeiteinteilung der Nuer vgl. auch
Crazzolara. 1953, 5.

Dabei wird allerdings kein groBer Wert auf Exaktheit ge-
legt. Vgl. Evans-Pritchard 1968, 78.

“Nuer generally use such points of activity, rather than
concrete points in the movement of the sun across the
heavens, to coordinate events." Evans-Pritchard. 1968, 102;
vgl. auch ders., 1968, 100f.
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36)

37}

38)

39)

40)

41)

42)
43)

44)

45)
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Nicht nur die Zeitbestimmungen sind von der sozialen
Distanz abhingig; auch die "Allgemeinheit" der Geister
nimmt mit zunehmender sozialer Distanz zv - bishin zu
"Kwoth", der fir alle Geist oder Gott ist. Vgl. Evans-
Pritchard 1953, 211. Fir die sprachlichen Kategorien der
Nuver: Westermann 1912.

"A Rialmac youth said: 'We and the Lithgac are about the
same age and we can be free speaking to them, but we must
show respect to an older man, even {f he is not our
fathers'age set'." Evans-Pritchard 1968, 255; 1984, 176.
Die Anredeformen der Nuer bespricht Crazzolara. 1953, 21ff,

Allerdings gibt es gleichgeschlechtliche Heiraten unter
F;guen; vgl. Onwuejeogwu, 1975, 65; Evans-Pritchard 1968,
258.

"... an age-set group changes {its position to the whole
system”, Evans-Pritchard 1968, 256, wihrend die Stellung im
Verwandtschaftssystem starrer ist (vater bleibt Vater, wird
aber fir andere auch Grofivater), die Stellung in der Line-
age aber ganz starr.

Die faktische historische Tiefe ist aber nicht sehr grof:
Der "Urbaum” war zu Evans-Pritchards Zeiten etwa 50 Jahre
alt. vgl. auch Onwuejeogwu 1975, 66; Crazzolara 1953, Bff.

"Through the recognition of agnatic relationship between
exogamous clans and of agnatic and mythological ties
between clans not considered to be agnates, all the Nuer
tribes are by assimitation of political and kinship values
conceptualized as a single social system.” Evans-Pritchard
1968a, 398. .

Vgl. Westermann 1912; Evans-Pritchard 1977, 33 u. 114fF,

"Historical time, in this sense of a sequence of out-
standing events of significance to a tribe, goes back much
farther than the historical time of smaller groups."” Evans-

Pritchard 1968, 105; Kramer 1983, 10.

vgl. Luckmann 1983, 85. Sogar Evans-Pritchard spricht von
"telescoping of kin 1into a circle of family reference."”
(1984, 175; Hervorhebung von mir) Wie Evans-Pritchard 1984,
bes. S. 173ff, ausfihrt, sind die Beziehungen zwischen
Altersklassen, Verwandtschaftsbeziehungen und Lineage-Be-
ziehungen nicht systematisiert, dennoch aber 'fir alle
praktischen Zwecke' ausreichend genau.

"Da die Lineage als korporative Gruppe von Lebenden und
Verstorbenen mit der genealogischen Zeit und dem Ahnenkult
ihnen eine ldentitdt vermittelt, in der die Endiichkeit
jhres Etnzellebens aufgehoben scheint...” Kramer 1983, 17.



46) Freilich wird diese "Nomisierung” (vgl. Berger 1973, 31f.)
nicht nur durch die -Zeitkategorien erreicht; insofern diese
leitkategorien das “"mundane” Handeln gliedern, "ordnen" sie
freilich das gesellschaftliche Leben. Da sich die Katego-
rien auf transzendente, andere Wirklichkeiten beziehen,
gilt diese "Ordnung" auch -mehr oder weniger analog (Vgl.
z.B. Mauss/Durkheim 1963) - auch fiir diese auBeralltidg-
ltichen Wirklichkeiten.
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