SSOAR

Open Access Repository

Soziologie und Anthropologie. Bd. 1, Theorie der
Magie - soziale Morphologie

Mauss, Marcel

Verdffentlichungsversion / Published Version
Sammelwerk / collection

Zur Verfiigung gestellt in Kooperation mit / provided in cooperation with:

Universitats- und Stadtbibliothek KdIn

Empfohlene Zitierung / Suggested Citation:

Mauss, M. (2010). Soziologie und Anthropologie. Bd. 1, Theorie der Magie - soziale Morphologie. Wiesbaden: VS
Verlag fir Sozialwissenschaften. https://nbn-resolving.org/urn:nbn:de:0168-ssoar-89278-0

Nutzungsbedingungen:

Dieser Text wird unter der CCO 1.0 Universell Lizenz (Public
Domain Dedication) zur Verfligung gestellt. Ndhere Auskunft zu
dieser CC-Lizenz finden Sie hier:
https.//creativecommons.org/publicdomain/zero/1.0/deed.de

gesis

Leibniz-Institut
fiir Sozialwissenschaften

Terms of use:

This document is made available under the CCO 1.0 Universal
Licence (Public Domain Dedication). For more Information see:
https://creativecommons.org/publicdomain/zero/1.0/deed.en

Mitglied der

Leibniz-Gemeinschaft ;‘


http://www.ssoar.info
https://nbn-resolving.org/urn:nbn:de:0168-ssoar-89278-0
https://creativecommons.org/publicdomain/zero/1.0/deed.de
https://creativecommons.org/publicdomain/zero/1.0/deed.en

Marcel Mauss

Soziologie und
Anthropologie

Band 1:
Theorie der Magie /
Soziale Morphologie

Mit einer Einleitung von
Claude Lévi-Strauss

und einem Vorwort von
Klaus Lichthlau

11

VS VERLAG




Bibliografische Information der Deutschen Nationalbibliothek

Die Deutsche Nationalbibliothek verzeichnet diese Publikation in der

Deutschen Nationalbibliografie; detaillierte bibliografische Daten sind im Internet Gber
<http://dnb.d-nb.de> abrufbar.

Riaé
M-
o

Ubersetzt von Henning Ritter

Lizenzausgabe mit freundlicher Genehmigung des Carl Hanser Verlages
© 1950, 1973 by PUF, Paris

¢ /"ﬂ I g
/4 ﬁ - > { 'r‘/.f (F/L U ) k/- ; 1 \}
1. Auflage 2010 U A

Alle Rechte vorbehalten
© VS Verlag fir Sozialwissenschaften | Springer Fachmedien Wiesbaden GmbH 2010

Lektorat: Frank Engelhardt

VS Verlag fur Sozialwissenschaften ist eine Marke von Springer Fachmedien.
Springer Fachmedien ist Teil der Fachverlagsgruppe Springer Science+Business Media.
www.vs-verlag.de

Das Werk einschlieBlich aller seiner Teile ist urheberrechtlich geschitzt. Jede
verwertung auBerhalb der engen Grenzen des Urheberrechtsgesetzes ist
ohne Zustimmung des Verlags unzulassig und strafbar. Das gilt insbesondere
fur vervielfaltigungen, Ubersetzungen, Mikroverfilmungen und die Einspei-
cherung und Verarbeitung in elektronischen Systemen.

Die Wiedergabe von Gebrauchsnamen, Handelsnamen, Warenbezeichnungen usw. in diesem
werk berechtigt auch ohne besondere Kennzeichnung nicht zu der Annahme, dass solche
Namen im Sinne der Warenzeichen- und Markenschutz-Gesetzgebung als frei zu betrachten
waren und daher von jedermann benutzt werden durften.

Umschlaggestaltung: KiinkelLopka Medienentwicklung, Heidelberg
Druck und buchbinderische Verarbeitung: MercedesDruck, Berlin
Gedruckt auf saurefreiem und chlorfrei gebleichtem Papier
Printed in Germany

ISBN 978-3-531-17002-2



http://dnb.d-nb.de
http://www.vs-verlag.de

Inhalt

Vorbemerkung zur deutschen Ausgabe 6
Claude Lévi-Strauss:
Einleitung in das Werk von Marcel Mauss 7

Erster Teil
Entwurf einer allgemeinen Theorie der Magie 43

Erstes Kapitel Geschichtliches und Quellen 45
Zweites Kapitel Definition der Magie 52
Drittes Kapitel Die Elemente der Magie 59
I. Der Magier 59
II. Die Handlungen 78
III. Die Vorstellungen 94
IV. Allgemeine Beobachtungen 119
Viertes Kapitel Analyse und Erklirung der Magie 124
I. Der Glaube 124
II. Analyse des magischen Phinomens 130
Analyse der ideologischen Erklarungen der Wirksamkeit des Ritus
III. Das Mana 140
IV. Kollektive Zustinde und kollektive Krifte 154
SchluB 172
Anhang 176

Zweiter Teil
Soziale Morphologie
Uber den jahreszeitlichen Wandel der Eskimogesellschaften 183

I. Allgemeine Morphologie 192
II. Jahreszeitliche Morphologie 211
I1I. Die Ursachen des jahreszeitlichen Wandels 237
I1V.Die Wirkungen 242
V.SchiuB 271
Anhang
Tafell 277
TafelII 278




Vorwort

Marcel Mauss (1872-1950) gilt heute weltweit unbestritten als Klassiker der
Soziologie und Anthropologie. Als Neffe Emile Durkheims stand er viele
Jahre im Schatten seines beriihmten Onkels, der maBgeblich seine intellektu-
elle Entwicklung prigte und mit dem er eng im Rahmen der von Durkheim
herausgegebenen Zeitschrift L’'Année Sociologique zusammen gearbeitet
hatte. Zweifelsohne kann Mauss deshalb als ein ,Durkheimianer’ angesehen
werden, zumal er zwischen den beiden Weltkriegen nach dem Tod seines On-
kels zum unbestrittenen Haupt der Durkheim-Schule avancierte. Der lange
Schatten Durkheims hatte allerdings viele Jahre die Eigenstindigkeit des Wer-
kes von Marcel Mauss in den Hintergrund treten lassen. Erst nach dem Zwei-
ten Weltkrieg ist zunehmend die Originalitit und Eigenart seines Denkens
weltweit in das Zentrum des Interesses getreten. Wir erleben seit einigen Jah-
ren sogar eine Renaissance seines Werkes, die thm inzwischen einen intellek-
tuellen Rang wie Georg Simmel, Emile Durkheim, Max Weber und George
Herbert Mead zuerkannt hat. Insofern hat sich Mauss uniibersehbar auf der
Sonnenseite der Soziologiegeschichte etablieren konnen und ist deshalb zu
Recht definitiv im esoterischen Club der soziologischen Klassiker mit Hochst-
relevanz aufgenommen worden.

Dies ist um so erstaunlicher, als er dhnlich wie Mead nie einen Doktorgrad
erworben hatte und nach seiner 1892 erworbenen Agrégation fir Philosophie
bereits 1902 auf einen Lehrstuhl fiir Religionsgeschichte der ,primitiven’ Vol-
ker berufen worden ist, der ihm dem Weg zur Prisidentschaft der V. Sektion
der beriihmten Ecole Pratique des Hautes Etudes in Paris eroffnete. Neben
der Soziologie und der Anthropologie hatte sich Mauss in diesem Zusammen-
hang auch mit der Religions- und den Sprachwissenschaften, insbesondere
der Linguistik und der Philologie befafit. Dies erklart, warum im Rahmen sei-
ner Schriften der sprach- und Begriffsgeschichte eine nicht zu Gibersehene Be-
deutung zukommt. Nicht zuféllig hatte der berlihmte, erst kiirzlich verstorbene
franzosische Ethnologe Claude Lévi-Strauss in Marcel Mauss einen seiner be-
deutendsten Vorldufer gesehen, auch wenn dieser seiner Meinung nach auf
dem halben Weg hin zur Ausarbeitung einer ,strukturalen Anthropologie’ ste-
hen geblieben ist.

Heute lesen wir Marcel Mauss primér als Autor seines brillanten ,,Essay iiber
die Gabe", der 1925 in der Année Sociologique erschienen ist und dem eine
vergleichbare wirkungsgeschichtliche Bedeutung wie Max Webers Studien
iiber ,,Die protestantische Ethik und der ,Geist’ des Kapitalismus‘* zukommt.
Mauss gilt zu Recht als Begriinder einer ,gift economy’, die sich heute selbst




im Kanon der modernen Wirtschaftswissenschaften zu behaupten vermag. Die
anti-utilitaristische Stofrichtung seines Denkens zehrt dabei von dem Ver-
sprechen, daB es neben der auf dem Aquivalententausch beruhenden Form
des Wirtschaftens und des sozialen Verkehrs auch noch eine ganz andere Art
der Reziprozitit gibt, die sich durch einen Zyklus zwischen dem Geben, dem
Nehmen und der Erwiderung auszeichnet, der sich nicht in der Unmittelbarkeit
des Zahlens erschopft, sondern seine Wirkung iiber verschiedene Generationen
hinweg zu entfalten vermag. Man kann die ,Gabe’ deshalb als einen Kitt ver-
stchen, der nach Ansicht von Mauss und seiner zahlreichen Schiiler und An-
hédnger iiberhaupt erst Sozialitdt im engeren Sinn erméglicht und damit die
Existenz der Gesellschaft sichert. [hn auf diese Rolle des Begriinders der Ga-
bentkonomie zu reduzieren verkennt jedoch, dafBl sein beriihmter Essay iliber
die Gabe in einen groBeren werkgeschichtlichen Zusammenhang eingebettet
ist, der iiberhaupt erst seine internationale Ausstrahlung erklirt. Uber diesen
wirkungsgeschichtlichen Zusammenhang gibt die vorliegende Edition der zen-
tralen Schriften von Mauss Auskunft.

Es ist in diesem Zusammenhang dem VS-Verlag fiir Sozialwissenschaften zu
verdanken, daB er diese seit vielen Jahren vergriffene, urspriinglich von Wolf
Lepenies und Henning Ritter herausgegebene zweibindige deutsche Uberset-
zung der erstmals 1950 in franzésischer Sprache erschienenen Aufsatzsamm-
lung Sociologie et Anthropologie wieder einem breiteren Publikum zugénglich
macht. Er reagiert damit auf das verbreitete Bediirfnis, neben den bereits ab-
gegrasten Feldern des soziologischen Denkens auch im deutschen Sprachraum
ciner Stimme Gehor zu verschaffen, die es verdient, nachhaltig vemommen
zu werden. Nach den groBen, inzwischen zu Monumenten erstarrten Ruinen
des Marxismus, Strukturalismus und Neostrukturalismus sowie der System-
theorie erfrischt uns im Falle von Mauss ein Denken, das auf eine ,Theorie
mittlerer Reichweite’ zu reduzieren seine eigentliche Bedeutung verkennt.
Denn Mauss ist der Begriinder einer ,konkreten allgemeinen Sociologie’ (so-
ciologie genérale concrete), die jenen Anspruch mit Bravour erfiillt, den kein
Geringerer als Theodor W. Adorno mit seiner Forderung nach einer nicht-re-
duktionistischen Vermittlung des Allgemeinen mit dem Besonderen aufgestellt
hatte. Es lohnt sich also, auch heute noch die zentralen soziologischen und
ethnologischen Schriften von Marcel Mauss zu lesen. Denn bereits seine Zeit-
genossen wuBten, daB Mauss ,alles weiB’. Um sich davon zu iiberzeugen, ob
dies iiberheblich ist oder nicht, fiihrt allerdings kein Weg daran vorbei, seine
hier in zwei Binden zusammen gefaBten verstreuten Arbeiten zu lesen und in
den ,Soziologischen Diskurs der Modeme’ mit einzubezichen.

Klaus Lichtblau



Vorbemerkung zur deutschen Ausgabe

Von der franzdsischen unterscheidet sich die vorliegende Ausgabe durch
die Aufteilung in zwei Binde und eine damit verbundene Neuanordnung
der Texte. Die erste Auflage von 1950 enthielt nur eine einzige friihe Arbeit
von Mauss, den 1904 erschienenen Entwurf einer allgemeinen Theorie der
Magie; alle tibrigen Texte gruppierten sich zeitlich und sachlich mehr oder
weniger eng um die 1925 erschienene Abhandlung Die Gabe. Mit der drit-
ten Auflage von 1966 wurde die Ausgabe um die Studie iiber den Jahres-
zeitlichen Wandel der Eskimogesellschaften (erschienen 1906) erweitert,
die dem Band als abschlieBender Teil Soziale Morphologie angegliedert
wurde. Durch diese Erweiterung der Auswabhl ist eine Aufteilung der Aus-
gabe in zwei gleichgewichtige Biande in chronologischer Anordnung mdéglich
geworden, wie sie die deutsche Ubersetzung jetzt vornimmt. Der erste Band
umfaBt die frithen Studien zur Theorie der Magie und zur Sozialen Mor-
phologie, wiahrend der zweite Band nach einer Spanne von fast zwanzig
Jahren mit der Abhandlung Die Gabe einsetzt. Das Todesjahr Durkheims
1917 ist die imagindre Zasur zwischen zwei Perioden des Mauss’schen Wer-
kes, dessen Einheit von Claude Lévi-Strauss in der Einleitung zur Geltung
gebracht wird, die den ersten Band erdffnet. (Ein Vorabdruck der Einlei-
tung ist in der Kdlner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozialpsychologie,
1973, Heft 4, erschienen.)

Zur Identifizierung und Uberpriifung von Literaturangaben und anderen
Hinweisen wurde auch die von Victor Karady besorgte Ausgabe der Ge-
sammelten Schriften von Marcel Mauss (Euvres, 3 Bande, Paris, Editions
de Minuit, 1969-1970) herangezogen, die nicht nur eine umfassende Biblio-
graphie seiner Arbeiten enthilt, sondern auch durch den Abdruck eines
groBen Teils seiner Rezensionen die Mauss gegenwirtige wissenschaftliche
Literatur erschlieBt. Da eine Auswertung dieses Materials im Rahmen die-
ser Ausgabe editorisch nicht moglich war, sei wenigstens darauf hinge-
wiesen.

Zusitze zur deutschen Ausgabe erscheinen im Text in eckigen Klammern
und als FuBnoten, die durch * gekennzeichnet sind; geringfiigige Detail-
korrekturen wurden nicht eigens kenntlich gemacht.



Claude Lévi-Strauss

Einleitung in das Werk von Marcel Mauss

Kaum eine Lehre ist so esoterisch geblieben und kaum eine hat zugleich
einen so tiefen EinfluB ausgeiibt wie die von Marcel Mauss. Die Fruchtbar-
keit dieses gerade durch seine Dichte manchmal opaken, immer jedoch von
Blitzen erhellten Denkens, das sich eben noch qualvoll und scheinbar auf
Irrwegen fortbewegte, als mit einem Mal die am wenigsten beachtete Spur
ins Zentrum der Probleme fiihrte, 148t sich allein von denen ganz ermes-
sen, die Mauss selber gekannt und gehort haben, und allein sie konnen die
Bilanz dessen ziehen, was sie ihm verdanken. Wir wollen hier auf seine
Rolle im ethnologischen und soziologischen Denken Frankreichs nicht
nédher eingehen. Sie ist an anderer Stelle untersucht worden.! Es mag genii-
gen, daran zu erinnern, daB sich der EinfluB von Mauss nicht auf die
Ethnographen beschrinkte — keiner von ihnen konnte behaupten, davon
unberiihrt geblieben zu sein —, sondern ebenso die Linguisten, Psychologen,
Religionshistoriker und Orientalisten erfa8t hat, so daB ihm in den Sozial-
und Humanwissenschaften ein erlesener Kreis franzosischer Forscher seine
Orientierung verdankte. Fiir die anderen blieb sein schriftliches Werk allzu
verstreut und oft schwer zuganglich. Eine zufillige Begegnung oder Lektiire
konnte jedoch oft ein anhaltendes Echo hervorrufen: Unschwer lieBe sich
dies bei Radcliffe-Brown, Malinowski, Evans-Pritchard, Firth, Herskovits,
Lloyd Warner, Redfield, Kluckhohn, Elkin, Held und vielen anderen er-
kennen. Insgesamt haben Werk und Denken von Marcel Mauss mehr durch
die Vermittlung von Kollegen und Schiilern gewirkt, die in regelmiBigen
oder gelegentlichen Kontakten mit ihm standen, als direkt durch Rede oder
Schriften. Diesem paradoxen Zustand mochte eine Sammlung von Ab-
bandlungen und Mitteilungen abhelfen, die das Denken von Mauss bei
weitem nicht ausschopft; zu wiinschen wire, daB sie eine Reihe von Bin-
den einleitet, die das gesamte — publizierte oder unpublizierte, allein oder
gemeinsam mit anderen erarbeitete — Werk schlieSlich in seiner Totalitit
zu erfassen erlauben.

Praktische Erwigungen sind fiir die Auswahl der in diesem Band ge-
sammelten Studien leitend gewesen. Doch bereits diese zufillige Auswahl

1 C. Lévi-Strauss, »sLa sociologie frangaisee, in: Georges Gurvitch und W. E.
Moore, Hrsg., La sociologie du XXe siécle, Paris 1946, S. 513-45 (Twentieth
Century Sociology, New York 1945, Kap. XVII).




erlaubt bestimmte Aspekte seines Denkens herauszuheben, dessen Reich-
tum und Vielfalt sie, wenngleich unvollkommen, durchaus veranschaulicht.

I.

Man ist zunéchst erstaunt liber das, was man die Modernitdt des Denkens
von Mauss nennen mdchte. So fiihrt der Aufsatz iiber die Physische Wir-
kung der von der Gemeinschaft suggerierten Todesvorstellung beim Indi-
viduum ins Zentrum von Fragestellungen, die die psychosomatische Medi-
zin erst in den letzten Jahren in den Vordergrund gestellt hat. Zwar reichen
die Forschungen, auf die W. B. Cannon seine physiologische Deutung der
von ihm homdostatisch genannten Stérungen griindet, in die Zeit des Ersten
Weltkriegs zuriick, doch erst viel spater 2 hat der bedeutende Biologe diese
einzigartigen Erscheinungen, die das Physiologische und das Soziale un-
mittelbar aufeinander zu beziehen scheinen, in seine Theorie aufgenom-
men. Schon 1926 hatte Mauss die Aufmerksamkeit auf diese Erscheinungen
gelenkt, zweifellos nicht als ihr Entdecker, sondern als einer der ersten, der
ihre Authentizitit, ihre Allgemeinheit und vor allem ihre auBergewohnliche
Bedeutung fiir die richtige Interpretation des Verhiltnisses von Individuum
und Gruppe hervorhob.

Dieselbe, die zeitgendssische Ethnologie beherrschende Frage nach dem
Verhiltnis von Gruppe und Individuum ist auch in der Darstellung iiber
die Techniken des Korpers leitend. Wenn er betont, welch entscheidenden
Wert es fiir die Wissenschaften vom Menschen haben kann, zu untersu-
chen, auf welche Weise jede Gesellschaft dem Individuum eine streng
determinierte Verwendung seines Korpers aufzwingt, nimmt Mauss die
gegenwirtigen Fragestellungen der amerikanischen anthropologischen
Schule vorweg, wie sie sich in den Arbeiten von Ruth Benedict, Margaret
Mead und der meisten amerikanischen Ethnologen der jiingeren Genera-
tion bekunden. Vermittelt durch die Erziebung von Bediirfnissen und kor-
perlichen Titigkeiten prigt sich die soziale Struktur den Individuen auf:
»Man zwingt die Kinder..., Reflexe zu unterdriicken ..., man verhindert
Angste ..., man entscheidet iiber Pausen und Bewegung.« Diese Unter-
suchung der Projektion des Sozialen aufs Individuelle muB in die tiefste
Schicht der Gebriuche und des Verhaltens vorstoSen; in diesem Bereich
gibt es nichts Gleichgiiltiges, nichts Grundloses oder Uberfliissiges: »Eine
riesige Menge unbeobachteter und zu beobachtender Details bilden die
Erziehung des Korpers aller Altersstufen und der beiden Geschlechter.«

Nicht nur legt Mauss damit die Untersuchungsebene fest, auf der sich die

2 W. B. Cannon, »Voodoo« Deathe«, American Anthropologist, Bd. 44, 1942,
S. 169-181.



Ethnographie der letzten zehn Jahre vorwiegend bewegt hat, sondern er
bemerkt zugleich die bedeutsamste Konsequenz dieser neuen Orientie-
rung — die Anngherung von Ethnologie und Psychoanalyse. Fiir einen Men-
schen, der eine so priide intellektuelle und moralische Bildung wie die des
am Ende des vergangenen Jahrhunderts an unseren Universititen herr-
schenden Neukantianismus erhalten hatte, bedurfte es groBen Mutes und
groBer Klarsicht, um sich, wie er es hier tut, an die Aufdeckung »psychi-
scher Zustinde« zu machen, »die aus unserer Kindheit verschwunden sind«
und die durch die »Beriithrung der Geschlechter und der Haut« hervorge-
rufen werden, und um zu bemerken, daB er sich hier »mitten in der Psycho-
analyse« befand, »die hier wahrscheinlich recht am Platz ist«. So ist er sich
iiber die Wichtigkeit des Augenblicks und der Modalititen der Entwdh-
nung des Kindes und der Art und Weise seiner Behandlung véllig im kla-
ren. Nebenbei schldgt er sogar eine Klassifikation der menschlichen Grup-
pen danach vor, ob sie »mit Wiegen« oder »ohne Wiegen« aufgezogen wer-
den. Man braucht nur die Namen und die Forschungen von Margaret Mead,
Ruth Benedict, Cora Du Bois, Clyde Kluckhohn, D. Leighton, E. Erikson,
K. Davis, J. Henry, usw. zu erwihnen, um die Neuheit dieser Thesen im
Jahre 1934 zu ermessen, als das Buch Patterns of Culture erschien, das von
dieser Problemstellung noch weit entfernt ist, und als Margaret Mead bei
ihrer Feldforschung in Neuguinea die Prinzipien einer damit eng verwand-
ten Theorie entwickelte, die einen enormen EinfluB haben sollte.

Unter zwei Gesichtspunkten bleibt Mauss freilich allen spateren Ent-
wicklungen voraus. Als er der Ethnologie mit den Techniken des Korpers
ein neues Gebiet erschloB, erkannte er nicht nur die Relevanz dieser Art
Forschungen fiir das Problem der kulturellen Integration, sondern er be-
tonte auch ibre eigenstindige Bedeutung. In dieser Hinsicht ist seither frei-
lich nichts — oder fast nichts — geleistet worden. Seit zehn oder fiinfzehn
Jahren haben sich die Ethnologen allmihlich bestimmten kérperlichen
Disziplinen zugewandt, jedoch nur so weit, als sie hoffen konnten, dadurch
die Mechanismen zu erhellen, durch welche die Gruppe die Individuen
nach ihrem Bilde modelliert. Niemand dagegen hat sich bisher der unge-
heuren Aufgabe gewidmet, deren Dringlichkeit Mauss betonte: alle Arten
des Gebrauchs, den die Menschen im Laufe der Geschichte und auf der
ganzen Welt von ihrem Korper gemacht haben und machen, zu inventari-
sieren und zu beschreiben. Wir sammeln die Produkte menschlicher Fertig-
keit, wir zeichnen geschriebene und gesprochene Texte auf, wihrend die
zahllosen und verschiedenartigen Verwendungsmaglichkeiten des menschli-
chen Korpers, dieses universellen und jedem verfiigbaren Werkzeugs, immer
noch — abgesehen von den partiellen und begrenzten Korpertechniken, de-
ren Beherrschung unsere besondere Kultur fordert — unbekannt sind.

Jeder Ethnologe, der Feldforschung getrieben hat, wei8 freilich, wie




erstaunlich variabel diese Moglichkeiten je nach Gruppe sind. Die Schwelle
der Erregbarkeit und die Grenze der Widerstandsfihigkeit sind in jeder
Kultur verschieden. Die Anstrengung, die »iiber unsere Krifte geht«, der
»unertrigliche« Schmerz, die »unsagbare« Lust sind weniger individuelle
Besonderheiten als Kriterien, die durch kollektive Billigung oder MiBbilli-
gung sanktioniert werden. Jede Technik und jedes Verhalten, das in Tra-
ditionen gelernt und weitergegeben wird, beruht auf nervlichen und musku-
liren Synergien, die wirkliche Systeme bilden und mit einem ganzen sozio-
logischen Kontext zusammenhingen. Das gilt fiir die bescheidensten Tech-
niken wie das Feuermachen durch Reibung und die Schirfung von Stein-
werkzeugen durch Splittern; um vieles mehr dann fiir jene groBen, zugleich
sozialen und physischen Gebdude der verschiedenen Gymnastiken (ein-
schlieBlich der chinesischen Gymnastik, die sich von unserer stark unter-
scheidet, und der Eingeweidegymnastik der alten Maori, iiber die wir so
gut wie nichts wissen), oder die chinesischen und hinduistischen Atem-
techniken oder auch die Zirkuskunststiicke, die ein sehr altes Erbe unserer
Kultur sind, dessen Bewahrung wir dem Zufall individueller Neigungen
oder familiirer Traditionen iiberlassen. Die Kenntnis der Modalitdten der
Verwendung des menschlichen Korpers wire gerade in einer Zeit beson-
ders nétig, in der die Entwicklung mechanischer Hilfsmittel den Menschen
von Ubung und Anwendung seines korperlichen Instrumentariums ab-
bringt, abgesehen vom Sport, der bloB ein — wenngleich wichtiger — Teil
der von Mauss ins Auge gefaBten Verhaltensformen ist und im iibrigen
auch nach Gruppen variiert. Es wire zu wiinschen, daB eine Organisation
wie die UNESCO sich der Verwirklichung des von Mauss in den genannten
Mitteilungen umrissenen Programms widmen wiirde. Ein Internationales
Archiv der Korpertechniken, das alle Moglichkeiten des menschlichen
Korpers und alle Methoden, ihre Beherrschung zu erlernen und zu iiben,
aufzeichnete, wire ein wirklich internationales Projekt: es gibt ndmlich auf
der ganzen Welt keine menschliche Gruppe, die nicht einen originalen
Beitrag dazu leisten konnte. Dariiber hinaus handelt es sich hier um ein
der ganzen Menschheit gemeinsames und unmittelbar zugingliches Erbe,
das seiner Herkunft nach Jahrtausende zuriickreicht, in seinem praktischen
Wert immer gegenwirtig bleiben wird und, wenn es allgemein zugénglich
ist, jeden einzelnen besser als irgend etwas anderes — weil namlich in Form
gelebter Erfahrung - fiir die zugleich geistige und physische Solidaritit der
ganzen Menschheit empfinglich machen konnte. Gleichzeitig wire dieses
Unternehmen auBerordentlich geeignet, Rassenvorurteilen entgegenzutre-
ten: denn im Gegensatz zu rassistischen Anschauungen, die im Menschen
das Produkt seines Korpers sehen wollen, wiirde man zeigen, daB es der
Mensch immer und iiberall vermocht hat, seinen Korper zum Produkt sei-
ner Techniken und seiner Vorstellungen zu machen.

10



Doch nicht nur moralische und praktische Griinde lassen fiir dieses
Vorhaben pliddieren. Es wiirde einen ungeahnten Reichtum an Informatio-
nen iiber Wanderungen, Kulturkontakte oder Einfliisse der tiefsten Vergan-
genheit zutage fordern, deren Spuren sich in anscheinend bedeutungslosen,
von Generation zu Generation iiberlieferten und gerade durch ihre Bedeu-
tungslosigkeit geschiitzten Gesten besser bewahrt haben als in archiologi-
schen Schichten oder in figiirlichen Denkmilern. Die Handhaltung beim
Harnlassen, die Bevorzugung flieBenden oder stehenden Wassers beim
Waschen, wie sie noch heute in der Gewohnheit lebendig ist, beim Einlau-
fen des Wassers in das Waschbecken den Abflufl offenzulassen oder zu
schlieBen, usw., sind beliebige Beispiele einer Archiologie der korperlichen
Gewohnheiten, die dem Kulturhistoriker im modernen Europa (und mit
noch stirkeren Griinden anderswo) Erkenntnisse vermitteln wiirde, die
nicht weniger wertvoll wiren als die der Vorgeschichte oder der Philologie.

Niemand konnte fiir die Solidaritit von Vergangenheit und Gegenwart,
die den bescheidensten und ganz konkreten Gebriauchen eingezeichnet ist,
empfinglicher sein als Mauss, der ein Vergniigen daran fand, die Grenzen
des keltischen Verbreitungsgebietes an der Form der Brote in den Auslagen
der Bicker abzulesen. Wenn er die Bedeutung des magischen Todes oder
der Techniken des Korpers betonte, dachte er jedoch auch an einen anderen
Typus von Solidaritidt, der das Hauptthema einer dritten in dieser Samm-
lung publizierten Abhandlung ist: Wirkliche und praktische Beziehungen
zwischen Psychologie und Soziologie. In all diesen Fillen hat man eine Art
Tatsachen vor sich, »die rasch erforscht werden sollten — jene namlich, in
welchen die soziale Natur des Menschen ganz direkt mit seiner biologischen
Natur verbunden ist«.? Es handelt sich um privilegierte Tatsachen, die das
Problem der Beziehungen zwischen Soziologie und Psychologie anzugehen
erlauben.

Ruth Benedict hat die Ethnologen und Psychologen der Gegenwart ge-
lehrt, daB die Phanomene, deren Beschreibung sie sich jeweils widmen, in
einer der Psychopathologie entlehnten gemeinsamen Sprache beschrieben
werden konnen, was an sich schon geheimnisvoll genug ist. Zehn Jahre
vorher hatte Mauss dies schon mit einer so prophetischen Klarheit bemerkt,
daB man es nur dem verwahrlosten Zustand der Wissenschaft vom Men-
schen in Frankreich zuschreiben kann, wenn das damit bezeichnete und
erschlossene ungeheure Gebiet nicht sogleich ausgebeutet wurde. Schon

3 Unter diesem Aspekt des Denkens von Mauss werden den Leser zwei Arti-
kel interessieren, die in diesem Band nicht enthalten sind: »L’expression obliga-
toire des sentimentse, Journal de Psychologie, Bd. 18, 1921; »Salutations par le
rire et les larmes«, in: Georges Dumas, Hrsg., Traité de psychologie, Paris, 1923.
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1924 wandte sich Mauss mit seiner Definition des sozialen Lebens als einer
»Welt symbolischer Bedeutungen« an die Psychologen: »Wihrend Sie diese
Fille von Symbolismus nur ganz selten und dann oft in Reihen anormaler
Tatsachen antreffen, bekommen wir sie regelmiBig in groBer Zahl und in
uniibersehbaren Reihen normaler Tatsachen zu fassen.« Die ganze These
von Patterns of Culture ist in dieser Formulierung, die Ruth Benedict si-
cherlich nicht gekannt hat, vorweggenommen. Diese Unkenntnis ist be-
dauerlich, denn hitten sie und ihre Schule diese Formel und die zu ihr gehd-
rigen Entwicklungen gekannt, so hitten sie sich leichter gegen Einwande
wappnen konnen, die ihnen nicht ohne Grund gemacht worden sind.

Bei dem Versuch, ein System von Korrelationen zwischen der Kultur
der Gruppe und dem psychischen Leben des Individuums zu definieren, lief
die amerikanische psycho-soziologische Schule tatsichlich Gefahr, in einen
Zirkel zu geraten. Man hatte sich an die Psychoanalyse gewandt, um von
ihr Hinweise auf die grundlegenden Vermittlungen zu erhalten, die als
Ausdruck der Kultur der Gruppe die dauerhaften individuellen Einstellun-
gen determinieren. Damit traten die Ethnologen und Psychoanalytiker in
eine endlose Diskussion liber den jeweiligen Primat der beiden Funktionen.
Ergibt sich das institutionelle Geprige einer bestimmten Gesellschaft aus
den besonderen Modalititen der Personlichkeit ihrer Mitglieder oder er-
klirt sich diese Personlichkeit aus bestimmten Aspekten der friihkindlichen
Erziehung, die ihrerseits Phanomene der kulturellen Ordnung sind? Die
Debatte wird ergebnislos bleiben miissen, wenn man nicht sieht, daB die
beiden Ordnungen nicht im Verhiltnis von Ursache und Wirkung zuein-
ander stehen (gleichgiiltig im iibrigen, welche Position man ihnen zuweist),
sondern daB die psychologische Formulierung nur eine Ubersetzung einer
eigentlich soziologischen Struktur auf die Ebene des psychischen Lebens
des Individuums ist. Das wird iibrigens von Margaret Mead in einer neue-
ren Publikation 4 sehr gut hervorgehoben, indem sie zeigt, daB die bei Ein-
geborenen verwendeten Rohrschachtests nichts lehren, was der Ethnologe
nicht schon durch spezifisch ethnologische Untersuchungsmethoden er-
kannt hitte, obgleich sie eine niitzliche psychologische Ubersetzung von
Tatsachen liefern konnen, die unabhingig davon gewonnen wurden.

Diese Unterordnung des Psychologischen unters Soziologische wird von
Mauss ins rechte Licht geriickt. GewiB, Ruth Benedict hat niemals be-
hauptet, Typen von Kulturen auf psychopathologische Stdrungen zuriick-
zufiihren oder sie gar durch letztere zu erkldren. Gleichwohl war es unvor-
sichtig, zur Charakterisierung sozialer Phinomene eine psychiatrische Ter-

4 M. Mead, »The Mountain Arapeshe, American Museum of Natural History,
Anthropological Papers, Bd. 41, Teil 3, 1949, S. 388.
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minologie zu verwenden, zumal sich der Zusammenhang in Wirklichkeit
eher in umgekehrter Richtung herstellen lieSe. Es gehort zur Natur der
Gesellschaft, daB sie sich in ihren Gebrauchen und in ihren Institutionen
symbolisch ausdriickt, wihrend die normalen individuellen Verhaltenswei-
sen im Gegensatz dazu niemals durch sich selbst symbolisch sind: sie sind
nur die Elemente, aus welchen ein symbolisches System, das nur kollektiv
sein kann, sich bildet. Nur die anormalen Verhaltensweisen realisieren, weil
sie desozialisiert und in gewisser Weise sich selbst iiberlassen sind, auf indi-
vidueller Ebene die Illusion eines autonomen Symbolismus. Anders gesagt:
erreichen die anormalen individuellen Verhaltensweisen in einer gegebenen
sozialen Gruppe das Symbolische, so nur auf einer niedrigeren Ebene und
— wenn man so sagen darf — in einer anderen Gro3enordnung, die in Wirk-
lichkeit derjenigen, in welcher sich die Gruppe ausdriickt, inkommensurabel
ist. Es ist demnach zugleich natiirlich und verhingnisvoll, daB die indivi-
duellen psychopathologischen Verhaltensweisen, die einerseits symbolisch
sind und andererseits (definitionsgemif) ein von dem der Gruppe ver-
schiedenes System iibersetzen, jeder Gesellschaft ein in zweifacher Hin-
sicht — weil individuell und pathologisch — vermindertes Aquivalent in Ge-
stalt von Symbolismen bieten, die von denen der Gesellschaft verschieden
sind und doch normale und auf kollektiver Ebene realisierte Formen un-
bestimmt evozieren.

Vielleicht kénnte man noch weiter gehen. Der Bereich des Pathologi-
schen vermengt sich niemals mit dem des Individuellen, weil die verschie-
denen Arten von Storungen sich nach Kategorien gruppieren und eine
Klassifikation erlauben und weil die vorherrschenden Formen in den ver-
schiedenen Gesellschaften und in diesem oder jenem Augenblick der Ge-
schichte einer Gesellschaft nicht dieselben sind. Die von einigen durch das
Vermittlungsglied der Psychopathologie versuchte Reduktion des Sozialen
aufs Psychologische wire noch illusorischer, als bisher behauptet, wenn
man anerkennen miiBte, daB jede Gesellschaft ihre bevorzugten Formen
mentaler Storungen besitzt und daB diese nicht weniger als die normalen
Formen Funktion einer kollektiven Ordnung sind, die nicht einmal der Aus-
nahme gegeniiber indifferent bleibt.

In seiner Abhandlung iiber die Magie, auf die wir spater noch zuriick-
kommen werden und deren Datum man nicht iibersehen darf, wenn man
sie gerecht beurteilen will, bemerkt Mauss, daB wihrend »das Simulieren
des Magiers derselben Ordnung angehért wie das Verhalten, das man bei
neurotischen Zustinden konstatiert«, die Kategorien, aus denen sich die
Zauberer rekrutieren — »Kriippel und Ekstatiker, Nervose und Vagabun-
den«—>»in Wirklichkeit Arten sozialer Klassen bilden«. Er fiigt hinzu: »Was
ihnen magische Krifte verleiht, ist nicht so sehr ihr individueller physischer
Charakter, als vielmehr die von der Gesellschaft ihrer ganzen Art gegeniiber
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eingenommene Haltung.« Damit stellt er ein Problem, das er zwar nicht
16st, das wir jedoch in seiner Nachfolge versuchen konnen zu erforschen.

Es ist bequem, den Schamanen in Trance oder den Protagonisten in einer
Szene der Besessenheit mit einem Neurotiker zu vergleichen. Wir haben
dies selber getan’, und die Parallele ist insofern legitim, als sich in bei-
den Typen von Zustinden wahrscheinlich gemeinsame Elemente einschal-
ten. Nichtsdestoweniger sind Einschrinkungen zu machen: Zunichst ein-
mal erkliren sich unsere Psychiater bei filmischen Aufzeichnungen von
Besessenentinzen auBerstande, diese Verhaltensweisen auf irgendeine der
von ihnen gewdhnlich beobachteten Formen der Neurose zu beziehen. Vor
allem bestreiten andrerseits die Ethnologen, die mit Zauberern oder mit
habituell oder gelegentlich Besessenen in Berithrung kommen, daB diese
Individuen, die auBerhalb der sozial definierten Umstidnde, unter denen
sie sich jhren Ausdrucksformen hingeben, in jeder Hinsicht normal sind, als
Kranke angesehen werden konnen. In den Gesellschaften, die regelrechte
Veranstaltungen von Besessenheit kennen, ist diese eine allen zugingliche
Verhaltensweise; ihre Modalititen sind durch die Tradition festgelegt und
ihr Wert wird durch kollektive Teilnahme sanktioniert. In wessen Namen
fordert man, daB Individuen, die dem Durchschnitt ihrer Gruppe entspre-
chen, die im Alltag iiber alle ihre intellektuellen und physischen Krifte
verfiigen und gelegentlich ein bedeutungsvolles und allgemein gebilligtes
Verhalten manifestieren, als Anormale behandelt werden sollten?

Der genannte Widerspruch 148t sich auf zwei verschiedene Weisen l6sen.
Entweder haben die unter den Namen von »Trance« und »Besessenheit«
beschriebenen Zustinde nichts mit denen gemeinsam, die wir in unserer
eigenen Gesellschaft psychopathologisch nennen, oder man fait sie als
Zustinde desselben Typus auf, und dann muB die Verbindung mit patho-
logischen Zustinden als kontingent und als Resultat von Verhaltnissen an-
gesehen werden, die der Geselischaft, in welcher wir leben, eigentiimlich
sind. In diesem zweiten Fall stiinde man vor einer weiteren Alternative: die
angeblichen Geisteskrankheiten, die in Wirklichkeit der Medizin fremd
sind, miissen als soziologische Einwirkungen auf das Verhalten von Indivi-
duen angesehen werden, die durch ihre Geschichte und ihre persdnliche
Konstitution teilweise aus der Gruppe herausgelost wurden, oder man er-
kennt bei den Kranken das Vorliegen eines wirklich pathologischen Zu-
standes, der freilich physiologischen Ursprungs ist und bloB einen giinstigen
Boden oder, wenn man will, einen »Sensibilisator« fiir bestimmte symboli-

s C. Lévi-Strauss, »Le sorcier et sa magie«, Les Temps Modernes, Nr. 41, 1949
[Kap. XI von Anthropologie structurale, Paris 1958, dtsch.: Strukturale Anthro-
pologie, Frankfurt 1967].
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sche Verhaltensweisen schaffen wiirde, die weiterhin allein der soziologi-
schen Interpretation angehorten.

Wir haben nicht das Bediirfnis, eine solche Debatte zu eroffnen, die
Alternative wurde allein deswegen rasch skizziert, um zu zeigen, daB eine
rein soziologische Theorie der geistigen Storungen (oder dessen, was wir
dafiir halten) entwickelt werden konnte, ohne daB man befiirchten miiBte,
die Physiologen konnten eines Tages ein bio-chemisches Substrat der Neu-
rosen entdecken. Selbst fiir diese Hypothese bliebe die Theorie giiltig. Und
es ist relativ leicht, sich die Okonomie dieser Theorie vor Augen zu stellen.
Jede Kultur kann als ein Ensemble symbolischer Systeme betrachtet wer-
den, wobei die Sprache, die Heiratsregeln, die 6konomischen Verhiltnisse,
die Kunst, die Wissenschaft und die Religion an erster Stelle rangieren. All
diese Systeme zielen darauf ab, bestimmte Aspekte der physischen und der
sozialen Realitdt auszudriicken, und dariiber hinaus die Beziehungen, in
welchen diese beiden Typen von Realitit zueinander stehen und welche die
symbolischen Systeme jeweils zueinander haben. DaB ihnen das niemals in
einer vollig befriedigenden und vor allem &dquivalenten Weise gelingt, ist
zunichst eine Folge der Funktionsbedingungen, die jedem System eigen
sind: sie bleiben immer inkommensurabel; sodann eine Folge dessen, was
an Elementen fremder Herkunft durch die Geschichte in diese Systeme
eingefiihrt wird und was Verschiebungen einer Gesellschaft gegeniiber
einer anderen sowie Ungleichheiten im relativen Rhythmus der Entfaltung
jedes besonderen Systems bedingt. Aus der Tatsache, daB eine Gesellschaft
immer in der Zeit und im Raum gegeben und dadurch der Einwirkung
anderer Gesellschaften und friiherer Zustinde ibrer eigenen Entwicklung
ausgesetzt ist, sowie aus der Tatsache, daB selbst in einer theoretischen Ge-
sellschaft, die man sich ohne Beziehung zu irgendeiner anderen und ohne
Abhingigkeit von ihrer eigenen Vergangenheit vorstellen wiirde, die ver-
schiedenen Systeme von Symbolen, deren Gesamtheit die Kultur oder Zi-
vilisation ausmacht, aufeinander irreduzibel blicben (da die Ubersetzung
eines Systems in ein anderes die Einfithrung von Konstanten voraussetzt,
deren Werte irrational sind), folgt, daB keine Gesellschaft jemals ganz und
vollstindig symbolisch ist. Genauer gesagt, bietet sie ihren Mitgliedern nie-
mals insgesamt und im selben Grade das Mittel, sich ginzlich zur Errich-
tung einer symbolischen Struktur zu verwenden, die fiir das normale Den-
ken einzig auf der Ebene des sozialen Lebens realisierbar ist. Denn genau
genommen ist der, den wir geistig gesund nennen, gerade derjenige, der
sich entfremdet, weil er bereit ist, in einer Welt zu leben, die allein durch
das Verhiltnis von Ich und Anderem definiert werden kann.8 Die Gesund-

¢ Diese SchluBfolgerung scheint sich mir aus der tiefgreifenden Studie von
Dr. Jacques Lacan zu ergeben: »L’agressivité en psychanalysec, Revue Francaise
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heit des individuellen Geistes impliziert die Teilhabe am sozialen Leben,
und die Weigerung, sich auf das soziale Leben einzulassen (die freilich
auch noch den von ihm auferlegten Modalitaten folgt), korrespondiert dem
Auftreten geistiger Storungen.

Eine Gesellschaft ist also einem Universum vergleichbar, in dem freilich
die getrennten Massen hochstrukturiert sind. In jeder Gesellschaft wire es
demnach unvermeidlich, daB ein bestimmter (im iibrigen variabler) Pro-
zentsatz von Individuen sich, wenn man so sagen kann, auBerhalb des Sy-
stems oder zwischen zwei oder mehreren irreduziblen Systemen findet. Von
diesen Individuen fordert die Gruppe und zwingt sie sogar dazu, bestimmte,
auf der kollektiven Ebene unrealisierbare Formen des Kompromisses aus-
zubilden, imaginire Uberginge zu fingieren und miteinander unvertréigliche
Synthesen zu verkorpern. In all diesen, oberflachlich gesehen, abweichen-
den Verhaltensweisen tun die »Kranken« nichts andres, als blo8 einen
Gruppenzustand zu iibersetzen und die eine oder andere seiner Konstanten
manifest werden zu lassen. Ihre periphere Position im Verhiltnis zu einem
lokalen System hindert nicht, daB sie mit gleicher Berechtigung wie dieses
ein integrierender Bestandteil des Gesamtsystems sind. Genauer, wenn sie
nicht so aufnahmebereite Zeugen wiren, liefe das Gesamtsystem Gefahr,
sich in seine lokalen Systeme zu desintegrieren. Man kann also sagen, da8
fiir jede Gesellschaft ein komplementires Verhiltnis zwischen normalen
und speziellen Verhaltensweisen besteht. Dies ist evident im Fall des Scha-
manismus und der Besessenheit, doch es wiirde nicht weniger fiir Verhal-
tensweisen gelten, die unsere Gesellschaft sich weigert, als Berufungen ein-
zuordnen und zu legitimieren, und bei denen sie es unterlaBt, fiir Individuen,
die (gleichgiiltig ob aus historischen, psychologischen, soziologischen oder
physiologischen Griinden) fiir Widerspriiche und Liicken der sozialen
Struktur sensibel sind, ein statistisches Aquivalent zu realisieren.

Wir sehen, wie und warum ein Zauberer ein Element des sozialen
Gleichgewichts ist; die gleiche Feststellung dringt sich fiir die Tinze und
die Zeremonien der Besessenheit auf.” Wenn jedoch unsere Hypothese
stimmt, wiirde daraus folgen, daB die fiir jede Gesellschaft charakteristi-
schen Formen geistiger Storungen und der von ihnen betroffene Prozent-
satz der Individuen ein konstitutives Element des besonderen Gleichge-
wichtstypus sind, der ihr eigentiimlich ist. In einer bemerkenswerten neue-
ren Studie fiihrt Nadel aus, daB kein Schamane »im tédglichen Leben ein
»anormales¢, neurotisches oder paranoisches Individuum ist, denn andern-

de Psychanalyse, Nr. 3, Juli-Sept. 1948 [jetzt in: Jacques Lacan, Ecrits, Paris
1966, S. 101-124].

7 Michel Leiris, »Martinique, Guadeloupe, Haitix, Les Temps Modernes, Nr.
52, Februar 1952, S. 1352-1354.
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falls wiirde er als Verriickter und nicht als Schamane betrachtet werden«,
und vertritt dic These, daB eine Beziehung zwischen den pathologischen
Storungen und den schamanistischen Verhaltensweisen besteht, die sich
jedoch weniger in der Assimilation des schamanistischen an pathologisches
Verhalten als in der Notwendigkeit darstellt, dieses in Abhingigkeit von
jenem zu definieren. Eben weil die schamanistischen Verhaltensweisen
normal sind, konnen bestimmte Verhaltensweisen in Schamanengesell-
schaften normal bleiben, die anderswo als pathologisch angesehen wiirden
(und es tatsdchlich wiaren). Eine vergleichende Untersuchung schamani-
stischer und nicht-schamanistischer Gruppen in einer geographisch be-
grenzten Region zeigt, daB der Schamanismus gegeniiber psychopathischen
Dispositionen eine zweifache Rolle zu spielen vermdchte ~ einerseits sie
ausbeutend, andererseits jedoch sie kanalisierend und stabilisierend. Tat-
sichlich scheint sich die Haufigkeit der Psychosen und Neurosen durch
die Beriihrung mit der Zivilisation in den Gruppen ohne Schamanismus zu
steigern, wiahrend sich in den anderen Gruppen der Schamanismus ent-
wickelt, jedoch ohne Zunahme der geistigen Storungen.2 Man sieht also,
daB die Ethnologen, die bestimmte Riten aus jeglichem psychopathologi-
schen Kontext herausldsen wollen, von einem etwas dngstlichen guten Wil-
len beseelt sind. Die Analogie ist manifest und die Beziehungen lassen sich
vielleicht sogar messen. Das bedeutet nicht, da die sogenannten primitiven
Gesellschaften der Autoritit von Wahnsinnigen unterstehen, sondern eher,
daB wir selber soziologische Phanomene blindlings so behandeln, als ge-
horten sie zur Pathologie, wihrend sie mit ihr gar nichts zu tun haben,
oder daB zumindest die beiden Aspekte streng voneinander geschieden
werden miissen. In der Tat geht es um den Begriff der Geisteskrankheit
selber. Wenn namlich, wie Mauss behauptet, das Geistige und das Soziale
miteinander verschmolzen sind, wire es absurd, in dem Falle, wo Soziales
und Physiologisches einander unmittelbar beriibren, auf eine der beiden
Ordnungen einen Begriff (wie den der Krankheit) anzuwenden, der Sinn
nur in der anderen hat.

Mit dieser — einigen zweifellos unbesonnen erscheinenden — Exkursion
zu den duBersten Grenzen des Denkens von Mauss und vielleicht sogar
iiber sie hinaus haben wir nur auf den Reichtum und die Fruchtbarkeit
von Themen hinweisen wollen, die er dem Nachdenken des Lesers oder
Horers vorgelegt hat. Seine Forderung, den Symbolismus als vollstindig
und allein den soziologischen Disziplinen zugehorig zu betrachten, konnte
dabei auch — wie bei Durkheim — unvorsichtig formuliert werden: In der
Abbandlung iiber die Beziehungen zwischen Psychologie und Soziologie hilt

8 S. F. Nadel, »Shamanism in the Nuba Mountainse, Journal of the Royal
Anthropological Institute, Bd. 76, 1946 (erschienen 1949), S. 25-37.
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es Mauss nimlich noch fiir moglich, eine soziologische Theorie des Sym-
bolismus zu entwickeln, wihrend man offensichtlich einen symbolischen
Ursprung der Gesellschaft zu suchen hat. Je mehr wir der Psychologie die
Kompetenz fiir alle Ebenen des geistigen Lebens streitig machen, um so
mehr miissen wir ihr allein (zusammen mit der Biologie) die Fahigkeit zu-
gestehen, iiber den Ursprung der Grundfunktionen Rechenschaft zu geben.
Nicht weniger wahr ist es, daB all die Illusionen, die sich heute an die
»moralische Person« oder den »Nationalcharakter« kniipfen mit allen sich
daraus ergebenden Zirkelschliissen auf der Uberzeugung beruhen, daB das
Individuum durch sich selbst symbolisch ist, wahrend es doch, wie Mauss
uns eingeschérft hat, (mit Ausnahme der psychopathologischen Erschei-
nungen) nur den Grundstoff oder die Elemente fiir einen Symbolismus ab-
gibt, der — wie wir oben gesehen haben — selbst auf der Ebene der Gruppe
niemals zum AbschluB kommt. Die auf das Individualpsychische sich er-
streckenden Methoden und Verfahren der Psychoanalyse sind — auf der
Ebene des Normalen ebenso wie auf der des Pathologischen — auBerstande,
in einem Abkiirzungsverfahren, das dieses Wunder vollbrachte und die
eigentliche Aufgabe der Ethnologie auflosen wiirde, das Bild der Sozial-
struktur zu fixieren.

Das psychische Leben des Individuums spiegelt nicht die Gruppe wider
und noch weniger priaformiert es sie. Erkennt man, daB es sie vervoll-
stindigt, so wird man den Wert und die Bedeutung von Untersuchungen,
die heute in dieser Richtung unternommen werden, hinreichend legitimiert
haben. Die Komplementaritiit zwischen individuell Psychischem und sozia-
ler Struktur begriindet die von Mauss geforderte fruchtbare Zusammenar-
beit, die sich zwischen Ethnologie und Psychologie realisiert hat. Diese Zu-
sammenarbeit wird jedoch nur dann wertvoll bleiben, wenn die Ethnologie
fiir die Beschreibung und objektive Analyse von Gebriduchen und Institu-
tionen einen Raum beansprucht, der durch die Vertiefung ihrer subjektiven
Gegebenheitsweisen konsolidiert wird, ohne daB dadurch jemals der Uber-
gang auf die zweite — die psychologische — Ebene vollzogen werden muB.

II.

Dies sind, wie uns scheint, die wesentlichen Punkte, auf welche die drei
Abhandlungen iiber Psychologie und Soziologie, die Todesvorstellung und
die Techniken des Kérpers die Reflexion auf eine ihr forderliche Weise zu
lenken vermdgen. Die drei folgenden Abhandlungen, die die Auswahl ver-
vollstindigen (und sogar ihren groBeren Teil ausmachen): Entwurf einer
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allgemeinen Theorie der Magie, Die Gabe und Der Begriff der Person®,
stellen einen anderen und noch entscheidenderen Aspekt des Denkens von
Mauss vor, der noch deutlicher hervorgetreten wire, wenn man die zwanzig
Jahre zwischen Magie und Gabe mit einigen Markierungspunkten versehen
hitte: L’art et le mythe 1%, Anna-Virdj11; Les origines de la notion de
monnaie2; Dieux Ehwe de la monnaie et du change3; Une forme ancienne
du contrat chez les Thraces 1%; Sur un texte de Posidonius 15 — und wenn die
zentrale Abhandlung Die Gabe von Texten begleitet wire, die dieselbe
Orientierung bezeugen: De quelques formes primitives de classification
(in Zusammenarbeit mit Durkheim) 18; Essai sur les variations saisonniéres
des sociétés eskimo 17; Gift, gift 18; Parentés a plaisanteries 19; Wette, Wed-
ding 2°; Biens masculins et féminins en droit celtique 2!; Les civilisations.
Eléments et formes®®; Fragment d’un plan de sociologie générale de-
scriptive 23,

Obgleich die Abhandlung Die Gabe ohne jeden méglichen Zweifel das
Hauptwerk von Mauss ist, seine zurecht beriihmteste und in ihrem EinfluB
nachhaltigste Arbeit, beginge man einen schweren Irrtum, wenn man sie
vom librigen Werk isolieren wiirde. Zwar wird der Begriff der totalen
sozialen Tatsache in der Abhandlung Die Gabe eingefiihrt und durchge-
setzt, doch bemerkt man ohne weiteres, wie dieser Begriff mit nur schein-
bar andersartigen Fragestellungen zusammenhingt, die wir in den voran-

¢ Zu ergidnzen durch: »L’dme et le prénome, vorgetragen vor der Société de
Philosophie 1929 [unter dem Titel »L’dme, le nom et la personne« in Marcel
Mauss, Oeuvres, hrsg. von V. Karady, Bd. 2, Paris 1969, S. 131-135].

19 Revue Philosophique, Bd. 66, 1908, S. 47-79.

11 Mélanges d’indianisme offerts par ses éléves @ M. Sylvain Lévy, Paris 1911,
S. 333-341.

12 Compte rendu des séances, Bd. 2, Nr. 1. Supplément a I'Anthropologie,
1913-1914, S. 14-19.

13 Ebd.

14 Revue des Etudes Grecques, Bd. 34, 1921, S. 388-397.

15 Revue Celtique, Bd. 42, 1925, S. 324-329.
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gehenden Abschnitten angesprochen haben. Man konnte sogar sagen, dafl
dieser Begriff sie organisiert, weil er wie sie, nur auf eine umfassendere
und systematischere Weise, darauf zielt, die soziale Realitdt zu definieren,
oder besser: das Soziale als die Realitdt zu definieren. Nun ist das Soziale
pur dann real, wenn es zu einem System integriert ist, und dies ist ein exster
Aspekt des Begriffs der totalen Tatsache: »Nachdem die Soziologen ge-
zwungenermaBen etwas zuviel zergliedert und abstrahiert haben, sollten sie
sich nun bemiihen, das Ganze wieder zusammenzusetzen.« Die totale Tat-
sache kommt jedoch nicht dadurch zustande, daB diskontinuierliche Aspekte
— der von Familie, Technik, Okonomie, Recht, Religion, deren jeder aus-
schlieBlich zu einem Versuch, das Ganze zu erfassen, verleiten kénnte —
bloB reintegriert wiirden. Er muB sich auch in einer individuellen Erfah-
rung verkorpern, und dies unter zwei verschiedenen Gesichtspunkten: zu-
nichst in einer individuellen Geschichte, die »das Verhalten von totalen,
nicht in Vermogen zergliederten Wesen« zu beobachten erlaubt; sodann in
dem, was man (die Bedeutung eines Ausdrucks wiederfindend, dessen Ver-
wendung im vorliegenden Fall evident ist) eine Anthropologie nennen
mochte, das heiBt ein Interpretationssystem, welches gleichzeitig dem phy-
sischen, physiologischen, psychischen und soziologischen Aspekt aller Ver-
haltensweisen Rechnung tragt: »Die ausschlieBliche Untersuchung dieses
Bruchstiicks unseres Lebens, das unser Leben in Gesellschaft ist, ist alleine
nicht hinreichend.«

Die totale soziale Tatsache stellt sich also als dreidimensional dar. Sie muBl
die eigentlich soziologische Dimension mit ihren vielfiltigen synchronischen
Aspekten, die historische oder diachronische Dimension und die physio-
psychologische Dimension zur Koinzidenz bringen. Diese dreifache An-
niherung kann sich nun allein in Individuen vollziehen. Wenn man sich
dieser »Untersuchung des Konkreten — und das ist die Untersuchung des
Ganzen —« widmet, muB8 man sich notwendigerweise dessen bewuBt sein,
daB »wahr nicht das Gebet oder das Recht ist, sondern der Melanesier die-
ser oder jener Insel, Rom, Athen«.

Folglich steht der Begriff der totalen Tatsache in direktem Verhiltnis zu
der zweifachen Aufgabe, die uns bisher nur eine zu sein schien, nimlich
das Soziale und das Individuelle einerseits und das Physische (oder Physio-
logische) und Psychische andrerseits zu verkniipfen. Der Grund dafiir, der
seinerseits ein doppelter ist, ist verstindlicher: Einesteils kann man sich der
totalen Tatsache nur in Form einer ganzen Reihe von Reduktionen be-
michtigen; denn zu ibr gehoren 1. verschiedene Modalititen des Sozialen
(rechtlich, 6konomisch, dsthetisch, religids, usw.); 2. verschiedene Mo-
mente einer individuellen Geschichte (Geburt, Kindheit, Erziehung, Her-
anwachsen, Heirat, usw.); und 3. verschiedene Ausdrucksformen, von den
physiologischen Phinomenen wie Reflexen, Sekretionen, Verlangsamung
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und Beschleunigung bis zu unbewuflten Kategorien und bewuBten, indivi-
duellen oder kollektiven, Vorstellungen. All dies ist in einem bestimmten
Sinne sozial, da diese Elemente so verschiedener Natur nur als soziale Tat-
sache eine umfassende Bedeutung annehmen und eine Totalitit werden
konnen. Doch das Umgekehrte ist gleichermaBen wahr; denn die einzige
Garantie dafiir, daB eine totale Tatsache der Realitit entspricht und nicht
eine willkiirliche Aufhdufung mehr oder weniger der Wahrheit gemaBer
Einzelheiten ist, besteht fiir uns darin, daB sie in eine konkrete Erfahrung
aufgenommen werden kann, zunichst die einer Gesellschaft in Raum und
Zeit, »Rom, Athenc, aber auch die irgend eines Individuums aus einer die-
ser Gesellschaften, eines »Melanesiers dieser oder jener Insel«. Es ist also
wahr, daB jedes psychologische Phinomen in einem bestimmten Sinne ein
soziologisches ist und daB das Mentale mit dem Sozialen zusammenfillt. In
einem anderen Sinne gilt das Umgekehrte: der Beweis des Sozialen kann,
seinerseits, nur mental sein; anders gesagt, wir konnen niemals sicher sein,
den Sinn und die Funktion einer Institution getroffen zu haben, wenn wir
nicht imstande sind, ihre Einwirkung auf ein individuelles BewuBtsein wie-
der zu beleben. Da diese Einwirkung ein integrierender Bestandteil der
Institution ist, muB jede Interpretation die Objektivitat der historischen
oder vergleichenden Analyse mit der Subjektivitdt der gelebten Erfahrung
zur Koinzidenz bringen. Indem wir dem nachgingen, was uns eine der
Orientierungen des Denkens von Mauss zu sein schien, waren wir sogleich
zu der Hypothese einer Komplementaritit zwischen dem Psychischen und
dem Sozialen gelangt. Diese Komplementaritit ist nicht statisch, wie es die
der Teile eines Puzzles wire, sie ist dynamisch und beruht darauf, daB das
Psychische zugleich einfaches Bezeichnungselement fiir einen Symbolismus
ist, der es iibersteigt, und einziges Verifikationsmittel einer Realitit, deren
vielfdltige Aspekte nur in Form einer auBerhalb ihrer vollzogenen Synthese
erfat werden konnen.

Der Begriff der totalen sozialen Tatsache enthilt also viel mehr als nur
eine an die Forscher gerichtete Ermahnung, es nicht zu versiumen, die
Ackerbautechniken und das Ritual oder die Konstruktion des Bootes, die
Form des Familienverbandes und die Regeln der Verteilung der Produkte
der Fischerei in Beziehung zu setzen. DaB die soziale Tatsache total zu sein
hat, bedeutet nicht nur, daB alles, was beobachtet wird, Teil der Beobach-
tung ist, sondern auch, und vor allem, daB in einer Wissenschaft, in wel-
cher der Beobachter von gleicher Natur wie sein Gegenstand ist, der Be-
obachter selbst ein Teil seiner Beobachtung ist. Wir spielen damit nicht auf
die Modifikationen an, die der Funktionszusammenhang einer Gesellschaft
erleidet, in welcher sich die ethnologische Beobachtung vollzieht, denn
diese Schwierigkeit ist nicht spezifisch fiir die Sozialwissenschaften. Sie tritt
iiberall dort auf, wo man sich um Feinmessungen bemiiht, das heiBt, wo der
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Beobachter (er selbst oder seine Beobachtungsinstrumente) von der gleichen
GroBenordnung ist wie der beobachtete Gegenstand. Diese Schwierigkeit
wurde im iibrigen von den Physikern klargelegt und nicht von den Soziolo-
gen, denen sie sich lediglich in der gleichen Weise aufdrangt. Die besondere
Situation der Sozialwissenschaften ist von einer anderen Natur und hingt
mit dem inhdrenten Charakter ihres Gegenstandes zusammen, zugleich
Subjekt und Objekt, oder — in der Sprache von Durkheim und Mauss —
»Ding« und »Vorstellung« zu sein. Zweifellos lieBe sich sagen, daB sich die
Naturwissenschaften in der gleichen Lage befinden, da jedes Element des
Realen ein Objekt ist, welches jedoch Vorstellungen hervorruft, und daB
eine restlose Explikation des Objektes gleichzeitig von seiner eigenen Struk-
tur und von den Vorstellungen, durch deren Vermittlung wir seine Eigen-
schaften auffassen, Rechenschaft geben miiite. In der Theorie ist das rich-
tig: eine totale Chemie miiite uns nicht nur die Gestalt und die Verteilung
der Molekiile der Erdbeere erklidren, sondern auch, wie aus dieser Anord-
nung ein einzigartiger Geschmack resultiert. Die Geschichte zeigt freilich,
daB eine befriedigende Wissenschaft nicht so weit zu gehen braucht und
daB sie Jahrhunderte und vielleicht (da wir nicht wissen, wann sie zu dizsem
Ziel gelangt) Jahrtausende lang im Schutze einer eminent instabilen Unter-
scheidung zwischen Eigenschaften, die allein dem Objekt zukommen und
die man allein zu erkldren sucht, und anderen, die eine Funktion des Sub-
jektes sind und die nicht beriicksichtigt zu werden brauchen, in de: Er-
kenntnis ihres Objektes fortschreiten kann.

Wenn Mauss von totalen sozialen Tatsachen spricht, sagt er (wenr wir
ihn richtig interpretieren) damit implizit, daB diese einfache und wirkiame
Dichotomie dem Soziologen nicht erlaubt ist, oder zumindest, da3 sie nur
einem provisorischen und voriibergehenden Stadium seiner Wissenschaft
entsprechen konnte. Um eine soziale Tatsache angemessen zu begreifen,
muB man sie fotal erfassen, das heiBit von auBen wie ein Ding, doch wi: ein
Ding, dessen integrierender Bestandteil gleichwohl die subjektive (bewuBte
und unbewuBte) Apprehension ist, welche wir hdtten, wenn wir, da wir
unabweisbar Menschen sind, die Tatsache als Eingeborene leben wiiiden,
anstatt sie als Ethnograph zu beobachten. Das Problem ist dabei, we es
moglich ist, dieses Vorhaben zu realisieren; denn es besteht nicht blo8 dirin,
ein Objekt gleichzeitig von auBlen und von innen aufzufassen, soniern
schlieBt die weitergehende Forderung ein, die innere Apprehension (des
Eingeborenen oder zumindest des die eingeborene Erfahrung nachleberden
Beobachters) in Begriffe duBerer Apprehension zu tiiberfiihren, die be-
stimmte Elemente eines Zusammenhangs bilden, der nur dann giiltig ist,
wenn er sich systematisch und koordiniert darbietet.

Die Aufgabe wire unlosbar, wenn die von den Sozialwissenschaften ab-
gelehnte Unterscheidung zwischen Objektivem und Subjektivem ebtnso

22



scharf wire wie es dieselbe Unterscheidung ist, wenn sie von der Physik
provisorisch angenommen wird. Genau genommen beugt sich die Physik
zeitweilig einer Unterscheidung, auf deren Schirfe sie besteht, wihrend die
Sozialwissenschaften eine Unterscheidung, die bei ihnen nur verschwom-
men wire, definitiv ablehnen. Wie ist das zu verstehen? Es bedeutet, daB
die Unterscheidung in eben dem MaBe als sie theoretisch unméglich ist, in
der Praxis viel weiter getrieben werden kann, bis eines ihrer Glieder, zu-
mindest im Verhiltnis zur GréB8enordnung der Beobachtung, vernachléssigt
werden kann. Wenn die Unterscheidung zwischen Objekt und Subjekt ein-
mal gesetzt ist, kann das Subjekt sich seinerseits auf dieselbe Weise ver-
doppeln, und so unendlich weiter, ohne jemals auf Nichts reduziert zu wer-
den. Die soziologische Beobachtung, die offenbar zu der uniiberwindlichen
Antinomie verdammt ist, die wir im vorhergehenden Paragraphen freigelegt
haben, entgeht ihr dank der Fahigkeit des Subjekts, sich unbegrenzt zu
objektivieren, das heiBt (ohne jemals den Punkt zu erreichen, wo es sich
als Subjekt aufgibe), immer weiter abnehmende Bruchstiicke seiner selbst
nach auBen zu projizieren. Mindestens theoretisch hat diese Zerstiickelung
keine Grenze, es sei denn, daB sie immer die Existenz beider Terme als Be-
dingung ihrer Moglichkeit impliziert.

Die herausragende Stellung der Ethnographie innerhalb der Wissenschaf-
ten vom Menschen, die verstandlich macht, welche Rolle sie, als Inspiration
eines neuen Humanismus, unter dem Namen der Sozial- und Kulturan-
thropologie bereits in einigen Landern spielt, erklart sich daraus, daB sie in
einer experimentellen und konkreten Form den grenzenlosen ProzeB der
Objektivation des Subjekts vorfiihrt, der fiir das Individuum so schwer zu
realisieren ist. Die Tausende von Gesellschaften, die auf der Erdoberfliache
existieren oder existiert haben, sind menschlich, und dies ist der Rechts-
grund, daB wir an ihnen auf subjektive Weise teilhaben; wir hitten dort
geboren werden kénnen und konnen also versuchen, sie zu verstehen, wie
wenn wir dort geboren wiren. Gleichzeitig jedoch bezeugt ihre Gesamtheit,
im Verhiltnis zu irgendeiner von ihnen, die Fihigkeit des Subjekts, sich in
einem praktisch unbegrenzten MaBe zu objektivieren; denn die Referenz-
gesellschaft, die nur ein winziges Bruchstiick des Gegebenen darstellt, ist
ihrerseits stindig der Gefahr ausgesetzt, sich in zwei verschiedene Gesell-
schaften aufzuspalten, von denen die eine die ungeheure Masse dessen ein-
holt, was fiir die andere Objekt ist und immer sein wird, und so unendlich
weiter. Jede von der unseren verschiedene Gesellschaft ist Objekt, jede
Gruppe unserer eigenen Gesellschaft, die der, welcher wir angehoren,
fremd ist, ist Objekt und jeder Brauch derjenigen Gruppe, welcher wir
selbst nicht angehdren, ist Objekt. Diese unbegrenzte Reihe von Objekten
jedoch, die das Objekt der Ethnographie konstituiert und die das Subjekt
unter Schmerzen der EntduBerung sich selber abringen miiite, wenn ihm
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nicht die Verschiedenheit der Sitten und Brauche eine bereits vollzogene
Zerstiickelung gegeniiberstellen wiirde, sollte das Subjekt — bei aller bisto-
rischen und geographischen Uberwucherung — niemals (unter der Gefahr,
das Resultat seiner Anstrengungen auszuloschen) vergessen lassen, daB
diese Objekte aus ihm hervorgehen, und da8 ihre, mit der gréBten Objekti-
vitit vorgenommene, Analyse ihrer Reintegration in die Subjektivitit kei-
nesfalls ermangeln sollte.

Das tragische Risiko, das auf den in dieses Vorhaben der Identifikation
verstrickten Ethnographen stindig lauert, ist es, Opfer eines Mifverstind-
nisses zu werden: daB namlich die subjektive Apprehension, zu der er ge-
langt, auBerhalb seiner eigenen Subjektivitit keinen gemeinsamen Punkt
mit der des Eingeborenen hat. Da die Subjektivitdten, der Hypothese nach,
unvergleichbar und ineinander nicht iibersetzbar sind, wire diese Schwie-
rigkeit unaufloslich, wenn nicht der Gegensatz zwschen Ich und Anderem
auf einer Ebene iiberwunden werden konnte, die auch diejenige ist, wo das
Subjektive und das Objektive einander begegnen — wir meinen das Unbe-
wuBte. Einerseits bleiben die Gesetze der unbewuBten Titigkeit tatsdchlich
immer auBerhalb der subjektiven Apprehension (wir konnen ihrer bewuBt
werden, doch nur als Objekt) und andererseits sind sie es gleichwohl, die
die Modalititen dieser Apprehension bestimmen.

Es ist also nicht erstaunlich, daB Mauss, durchdrungen von der Notwen-
digkeit einer engen Zusammenarbeit zwischen Soziologie und Psychologie,
stindig an das UnbewuBte als Quelle des gemeinsamen und spezifischen
Charakters der sozialen Tatsachen wirksam appelliert hat: »In der Magie
wie in der Religion, wie in der Linguistik, sind es die unbewuBten Ideen,
die wirksam sind.« In derselben Abhandlung iiber die Magie, der das vor-
hergehende Zitat entnommen ist, wird man Zeuge eines zweifellos noch
unsicheren Versuchs, die ethnologischen Probleme nicht mit Hilfe der
sstarren und abstrakten Kategorien unserer Sprache und unserer Ver-
nunft«, sondern in Begriffen einer »nicht intellektualistischen Psychologie«
zu formulieren, die unserem »Verstand erwachsener Européer« fremd sind;
es wire vollig verfehlt, hierin eine Ubereinstimmung mit dem Prélogismus
Lucien Lévy-Bruhls vorweggenommen zu sehen, den Mauss niemals ak-
zeptieren sollte. Vielmehr muB man den Sinn dieses Vorschlags durch den
Versuch kliren, den Mauss selber an Hand der Kategorie des mana ge-
macht hat: eine Art »vierte Dimension« des Geistes zu erreichen, cine
Ebene, auf welcher die Begriffe der »unbewuBiten Kategorie« und der
»Kategorie des kollektiven Denkens« verschmelzen wiirden.

Mauss hat also richtig gesehen, wenn er schon 1902 feststellte: »Sotald
wir zur Vorstellung der magischen Eigenschaften kommen, haben wir elso
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Phanomene vor uns, die denen der Sprache gleichen.« Inzwischen nimlich
hat uns die Linguistik, spezieller die strukturale Linguistik, mit dem Gedan-
ken vertraut gemacht, daB die fundamentalen Erscheinungen des Lebens
des Geistes, die seine Bedingung sind und seine allgemeinsten Formen deter-
minieren, auf der Stufe des unbewuBten Denkens situiert sind. Das Unbe-
wuBte wire so der vermittelnde Begriff zwischen Ich und Anderem. Wenn
wir den Gegebenheiten des UnbewuBten nachgehen, dehnen wir uns nicht,
wenn man so sagen kann, in der Sinnrichtung unseres Selbst aus: wir treffen
auf eine Ebene, die uns nicht deswegen fremd erscheint, weil sie uns unser
geheimstes Ich verbirgt, sondern (viel normaler) weil sie uns, ohne daB wir
uns selbst verlassen miiBten, in Koinzidens mit Formen der Titigkeit bringt,
die zugleich unsere und andere sind, Bedingungen allen geistigen Lebens
aller Menschen zu allen Zeiten. Das (in jedem Falle objektive) Erfassen der
unbewufBlten Formen der Titigkeit des Geistes fiihrt gleichwohl zur Sub-
jektivation, weil es letztlich ein Verfahren desselben Typus ist, wie das,
welches uns in der Psychoanalyse erlaubt, unser fremdestes Ich zuriickzu-
gewinnen, und uns in der ethnologischen Forschung das Fremdeste der
Anderen wie ein anderes Wir zuginglich macht. In beiden Fillen stellt
sich dasselbe Problem, daB eine Kommunikation, zum einen zwischen
einem subjektiven /ch und einem objektivierenden Ich, sodann zwischen
einem objektiven Ich und einem subjektivierten Anderen, gesucht wird. In
beiden Fillen ist die strengste positive Untersuchung der unbewuBten Wege,
die zu diesem Zusammentreffen fithren und deren Spuren ein fiir allemal
der angeborenen Struktur des menschlichen Geistes und der besonderen
und irreversiblen Geschichte der Individuen oder der Gruppen eingeprigt
sind, die Bedingung des Erfolges.

Das ethnologische Problem ist demnach in letzter Instanz ein Problem
der Kommunikation. Diese Feststellung muB geniigen, um den von Mauss
mit der Identifikation von Unbewufitem und Kollektivem eingeschlagenen
Weg radikal von dem C. G. Jungs zu trennen, den man #hnlich zu definie-
ren versucht sein konnte. Denn es ist nicht dasselbe, ob man das UnbewuBte
als eine Kategorie des kollektiven Denkens definiert oder ob man es, je
nach dem individuellen oder kollektiven Charakter der ihm unterstellten
Inhalte, in Sektoren gliedert. In beiden Fillen fat man das UnbewuBte als
ein symbolisches System; doch fiir Jung 148t sich das UnbewuBte nicht aufs
System reduzieren: es ist erfiillt von Symbolen und sogar von symbolisierten
Dingen, die eine Art Substrat des UnbewuBten bilden. Entweder ist dieses
Substrat angeboren: ohne eine theologische Hypothese ist es jedoch un-
denkbar, daB der Inhalt der Erfahrung ihm vorhergeht; oder es ist erwor-
ben: dann wire das Problem der Erblichkeit eines erworbenen UnbewuB-
ten nicht weniger bedroblich wie das der Erblichkeit erworbener Eigen-
schaften in der Biologie. In Wirklichkeit handelt es sich nicht darum, eine
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auBerliche Gegebenheit in Symbole zu iibersetzen, sondern Sachverhalte
auf ihre Natur eines symbolischen Systems zuriickzufiihren, dem sie sich
einzig entziehen, um sich unkommunizierbar zu machen. Wie die Sprache
ist das Soziale eine (und zwar dieselbe) autonome Realitit; die Symbole
sind realer als das, was sie symbolisieren, der Signifikant geht dem Signifi-
kat voraus und bestimmt es. Dieses Problem werden wir im Zusammenhang
mit dem mana wiederfinden.

Das Revolutiondre der Abhandlung Die Gabe ist, daB sie uns diese
Richtung einschlagen 148t. Die von ihr beleuchteten Tatsachen stellen keine
Entdeckung dar. Zwei Jahre zuvor hatte G. Davy auf der Grundlage der
Forschungen von Boas und Swanton, deren Bedeutung Mauss seinerseits
schon vor 1914 in seinem Unterricht hervorhob, eine Analyse und Diskus-
sion des Potlatsch vorgelegt, und die ganze Abhandlung Die Gabe geht auf
eine hochst direkte Weise aus den Argonauts of the Western Pacific her-
vor, die Malinowski ebenfalls zwei Jahre vorher verdffentlicht hatte und
die ihn ganz unabhingig zu SchluBfolgerungen fiihren sollten, die denen
von Mauss nahestehen.?4 Dieser Parallelismus konnte dazu anregen, die
melanesischen Eingeborenen selbst als die wahren Autoren der modernen
Theorie der Reziprozitit anzusehen. Wie erklart sich demnach die unge-
wohnliche Aussagekraft dieser ungeordneten Seiten, die noch etwas von
einer Kladde haben und wo auf eine ganz merkwiirdige Weise neben den
impressionistischen Notizen — meist in einen den Text erdriickenden An-
merkungsapparat komprimiert — eine inspirierte Gelehrsamkeit steht, die
wie auf gut Gliick amerikanische, indische, keltische, griechische und
ozeanische Belege aufzugreifen scheint, immer gleichermaBen beweiskrif-
tig. Kaum einer hat Die Gabe lesen konnen, ohne die ganze Skala der
Empfindungen zu durchlaufen, die Malebranche in Erinnerung an seine
erste Descartes-Lektiire so gut beschrieben.hat: Unter Herzklopfen, bei
brausendem Kopf erfaBt den Geist eine noch undefinierbare, aber unab-
weisbare GewiBlheit, bei einem fiir die Entwicklung der Wissenschaft ent-
scheidenden Ereignis zugegen zu sein.

Zum erstenmal namlich in der Geschichte des ethnologischen Denkens
war der Versuch gemacht worden, iiber die empirische Beobachtung hin-
auszugehen und zu tieferen Realitdten zu gelangen. Zum erstenmal ist das
Soziale nicht mehr dem Bereich der reinen Qualitédt unterstellt: Anekdote,
Kuriositdt, Stoff fiir moralisierende Beschreibung oder gelehrten Ver-
gleich, sondern wird ein System, zwischen dessen Teilen man nun Verbin-
dungen, Aquivalenzen und Zusammengehorigkeiten entdecken kann. Zu-
erst sind es die Produkte des sozialen, technischen, 6konomischen, rituellen,

24 Siehe hierzu die Bemerkung von Bronislaw Malinowski in seinem Buch
Crime and Custom in Savage Society, New York-London 1926, S. 41, Anm. 57.

26



dsthetischen oder religiosen Handelns: Werkzeuge, handwerkliche Pro-
dukte, Nahrungsmittel, magische Formeln, Ornamente, Gesinge, Tinze
und Mythen, die dadurch miteinander vergleichbar werden, daB ihnen
allen der Charakter gemeinsam ist, iibertragbar zu sein nach Modalitiiten,
die analysiert und klassifiziert werden konnen und selbst dann, wenn sie
von bestimmten Werttypen untrennbar scheinen, auf fundamentalere, all-
gemeine Formen reduzierbar sind. Im iibrigen konnen sie nicht nur mitein-
ander verglichen werden, hiufig sind sie in dem MaBe, wie in ein und der-
selben Rechenoperation unterschiedliche Werte eingesetzt werden konnen,
einander substituierbar. So verschieden sich die Operationen in den Ereig-
nissen des sozialen Lebens darstellen mogen — Geburt, Initiation, Heirat,
Vertrag, Tod oder Nachfolge — und so arbitrir sie durch die Anzah! und
Verteilung der Individuen, die sie als Empfangende, Vermittler oder Geber
einbeziehen, erscheinen mogen: vor allem erlauben sie immer eine Reduk-
tion auf eine kleinere Anzahl von Operationen, von Gruppen oder Perso-
nen, so daB man es schlieBlich nur mehr mit den Grundtermen eines Gleich-
gewichts zu tun hat, das je nach dem Typ der betrachteten Gesellschaft
verschieden begriffen und unterschiedlich realisiert wird. Die Typen wer-
den demnach durch diese immanenten Merkmale definierbar und konnen
miteinander verglichen werden, weil diese Merkmale nicht mehr in einer
qualitativen Ordnung situiert sind, sondern in der Zahl und der Anordnung
von Elementen, die ihrerseits bei allen Typen konstant bleiben. Um ein
Beispiel zu geben, das von einem Autor stammt, der vielleicht besser als
irgendein anderer die durch diese Methode eroffneten Maglichkeiten be-
griffen und genutzt hat25: Die endlosen Reihen von Festen und von Ge-
schenken, die die Heirat in Polynesien begleiten und Dutzende, wenn nicht
Hunderte von Personen einbeziehen, und die der empirischen Beschreibung
zu trotzen scheinen, konnen in dreiBig oder fiinfunddreiBig Leistungen
analysiert werden, die zwischen fiinf »Linien« getdtigt werden, die unter-
einander in einem konstanten Verhiltnis stehen und in vier Reziprozitits-
zyklen zwischen den »Linien« A und B, A und C, A und D, A und E aufge-
16st werden konnen; das Ganze ist der Ausdruck eines bestimmten Typus
von Sozialstruktur, fiir den beispielsweise Zyklen zwischen B und C, oder
zwischen E und B oder D, oder schlieBlich zwischen E und C ausgeschlossen
sind, wihrend eine andere Gesellschaftsform sie in den Vordergrund stellen
wiirde. Die Methode ist mit einer solchen Strenge anwendbar, daB ein Feh-
ler, der bei der Losung der so gewonnenen Gleichungen auftrite, mit gré-
Berer Wahrscheinlichkeit auf eine Liicke in der Kenntnis der Institutionen
der Eingeborenen zuriickzufiihren wire als auf einen Fehler im Kalkiil. So

s Raymond Firth, We, the Tikopia, New York 1936, Kap. XV; Primitive
Polynesian Economics, London 1939, S. 323.
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stellt man in dem zitierten Beispiel fest, daB der Zyklus zwischen A und B
durch eine Leistung ohne Gegenleistung eroffnet wird; dies wiirde, wenn
man nicht bereits davon wiiBte, nach einer einseitigen Handlung suchen las-
sen, die den Heiratszeremonien vorausgeht, gleichwohl aber in direkter
Beziehung zu ihnen steht. Eben diese Rolle spielt in der fraglichen Gesell-
schaft die Entfithrung der Braut, wofiir die erste Leistung, nach der Ter-
minologie der Eingeborenen selber, die »Entschddigunge darstelit. Dem-
nach hitte man sie deduzieren konnen, wire sie nicht bereits beobachtet
worden.

Man wird bemerken, daB diese Technik des Operierens sehr nahe mit
derjenigen verwandt ist, die Troubetzkoy und Jakobson zur gleichen Zeit,
als Mauss Die Gabe schrieb, entwickelten und die es ihnen ermdglichte, die
strukturale Linguistik zu begriinden; auch hier handelte es sich darum. eine
rein phianomenologische Gegebenheit, welche die Analyse nicht in den
Griff zu bekommen vermag, von einer Infrastruktur abzuheben, die ein-
facher ist als sie und der sie alle ihre Realitit verdankt.26

Die Begriffe der »fakultativen Varianten«, der »kombinatorischen Va-
rianten«, der »Gruppenterme« und der »Neutralisierung« erlaubten es der
phonologischen Analyse, auf prizise Weise eine Sprache durch eine kieine
Zahl konstanter Relationen zu definieren, wobei die Verschiedenheit und
die anscheinende Komplexitdt des phonetischen Systems lediglich die mog-
liche Skala der zugelassenen Kombinationen illustriert.

Wie die Phonologie fiir die Linguistik, leitet Die Gabe eine neue Ara der
Sozialwissenschaften ein. Die Bedeutung dieses zweifachen Ereigrisses
(das bei Mauss bedauerlicherweise nur skizzenhaft geblieben ist) 148t sich
am ehesten mit der Bedeutung der kombinatorischen Analyse fiir das mo-
derne mathematische Denken vergleichen. DaB Mauss die Auswertung sei-
ner Entdeckung niemals in Angriff genommen und dadurch unbewuBt
Malinowski (von dem sich, ohne seinem Andenken Unrecht zu tun, sigen
148t, daB er ein besserer Beobachter als Theoretiker gewesen ist) angeregt
hat, sich alleine, auf der Grundlage derselben Tatsachen und analdger
SchluBfolgerungen, zu denen sie unabhangig voneinander gekommen wa-
ren, an die Formulierung des korrespondierenden Systems zu macher, ist
eines der groBen Ungliicke der zeitgendssischen Ethnologie.

Es 148t sich schwer entscheiden, welche Richtung Mauss seiner Dolktrin
gegeben hitte, wenn er bereit gewesen wire, sie zu entwickeln. Eine saner
spitesten Arbeiten, die gleichfalls in dieser Auswahl enthalten ist, iiber den
Begriff der Person verdient unser Interesse nicht so sehr durch ihre A:gu-
mentation, die man gelegentlich fliichtig und nachldssig wird finden 16n-

26 N. S. Troubetzkoy, Grundziige der Phonologie, 1939, und die verschiedmen
Aufsitze von R. Jakobson, die als Anhang zur franzésischen Ubersetzung, Faris
1949, erschienen sind.
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nen, sondern vor allem durch die in ihr zutage tretende Tendenz, eine
Permutationstechnik, die Die Gabe eher fiir synchronische Phanomene
konzipierte, auf die diachronische Ordnung auszudehnen. Wie dem auch
sei, Mauss wire wahrscheinlich auf einige Schwierigkeiten gestoBen, die
Entwicklung des Systems noch weiterzutreiben; wir werden gleich sehen,
warum. Sicherlich aber hétte er ihr nicht die riickschrittliche Form gegeben,
die sie durch Malinowski erhalten sollte, fiir den der Begriff der Funktion
sich in Richtung auf einen naiven Empirismus entwickelt, um lediglich den
praktischen Nutzen zu bezeichnen, den die Briuche und Institutionen fiir
eine Gesellschaft haben, wiahrend Mauss den Begriff der Funktion nach
dem Vorbild der Algebra faBte, das heiBt mit der Implikation, daB ein so-
zialer Wert als Funktion eines anderen begriffen werden kann. Wo Mauss
ein konstantes Verhdltnis zwischen Phianomenen ins Auge faBte, in welchem
sich ihre Erkldrung findet, fragt Malinowski bloB danach, wozu sie dienen,
um eine Rechtfertigung fiir sie geben zu konnen. Diese Problemstellung
hebt alle zuvor gemachten Fortschritte auf, da sie wiederum eine Reihe
von Postulaten ohne wissenschaftlichen Wert einfiihrt.

DaB die Problemstellung nur so, wie Mauss sie definierte, wohlbegriindet
war, wird demgegeniiber durch die jiingsten Entwicklungen der Sozial-
wissenschaften bestitigt, die zu der Hoffnung auf ihre schrittweise Mathe-
matisierung AnlaB geben. Auf einigen ganz wesentlichen Gebieten, wie dem
der Verwandtschaft, hat die von Mauss so entschieden behauptete Analogie
mit der Sprache zur Entdeckung der genauen Regeln gefiihrt, nach wel-
chen sich in einem beliebigen Typus von Gesellschaft Reziprozititszyklen
bilden, deren mechanische Gesetze nunmehr bekannt sind, so daB in einem
Bereich, der ginzlich der Willkiir unterworfen schien, die Anwendung
deduktiver Beweise moglich geworden ist. Andererseits besteht fiir die
Sozialanthropologie die Chance, durch ihre immer groere Anniherung an
die Linguistik, mit welcher sie eines Tages eine umfassende Wissenschaft
von der Kommunikation konstituieren mdchte, von den uniibersehbaren
Moglichkeiten zu profitieren, die sich fiir die Linguistik selbst aus der An-
wendung mathematischer Verfahren auf die Untersuchung von Kommu-
nikationsphdnomenen erdffnet haben.??” Heute nun wissen wir, daB eine
groBe Zahl ethnologischer und soziologischer Probleme, sei es auf der
Ebene der Morphologie oder sei es gar auf der Ebene der Kunst oder der
Religion, nur darauf warten, daB die Mathematiker sich ihnen, in Zusam-
menarbeit mit den Ethnologen, zuwenden, um entscheidende Fortschritte,
wenn nicht schon zu ihrer Losung, so doch zumindest zu ihrer vorgingigen
Vereinheitlichung zu machen, die die Bedingung fiir ihre Losung ist.

27 Norbert Wiener, Cybernetics, New York-Paris 1948. C. E. Shannon und
Warren Weaver, The Mathematical Theory of Communication, 1949.
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III.

Nicht in kritischer Absicht sondern eher in dem BewuBtsein, daB der frucht-
barste Teil der Lehre von Mauss nicht verlorengehen oder korrumpiert
werden darf, haben wir nach dem Grund gefragt, warum Mauss an der
Schwelle dieser uniibersehbaren Moglichkeiten innegehalten hat, wie Mo-
ses, der sein Volk bis an die Grenze des gelobten Landes fiihrt, dessen Herr-
lichkeit er selber nie geschaut hat. Es muB irgendwo einen entscheidenden
EngpaB geben, den Mauss nie iiberwunden hat, und der zweifellos zu er-
kliren vermag, warum das novum organum der Sozialwissenschaften des
20. Jahrhunderts, das man von ihm erwarten konnte und dessen Fiden er
alle in der Hand hielt, sich niemals anders als in Form von Fragmenten zu
erkennen gegeben hat.

Ein merkwiirdiger Aspekt der Argumentation der Gabe wird uns zu der
Schwierigkeit filhren. Mauss scheint dort — zu Recht — von einer GewiBheit
logischer Natur beherrscht, daB nimlich der Austausch der gemeinsame
Nenner einer groBen Zahl untereinander scheinbar sehr heterogener sozia-
ler Aktivititen ist. Es gelingt ihm jedoch nicht, diesen Austausch auf der
Ebene der Tatsachen wahrzunehmen. Die empirische Beobachtung zeigt
ihm nicht den Austausch, sondern lediglich — wie er selbst sagt — »drei Ver-
pflichtungen: Geben, Nehmen, Erwidern«. Die ganze Theorie fordert so die
Existenz einer Struktur, von der die Erfahrung nichts als die Fragmente,
die zerstreuten Glieder oder, besser, die Elemente darbietet. Wenn der Aus-
tausch notwendig ist und wenn er nicht gegeben ist, so muB3 man ihn kon-
struieren. Auf welche Weise? Indem man die isolierten, allein vorliegenden
Gegebenheiten mit einer Energiequelle ausstattet, die ihre Synthese be-
wirkt. »Man kann...beweisen, daB den ausgetauschten Sachen...eine Kraft
innewohnt, die die Gaben zwingt, zu zirkulieren, gegeben und erwidert zu
werden.« Doch hier beginnt die Schwierigkeit. Existiert dieses Vermdgen
objektiv, wie eine physische Eigenschaft der ausgetauschten Giiter? Offen-
sichtlich nicht; dies wire schon allein deswegen unmaglich, weil die fragli-
chen Giiter nicht blo8 physische Objekte sind, sondern auch Wiirden, Am-
ter, Privilegien, die gleichwohl dieselbe soziologische Rolle spielen wie die
materiellen Giiter. Also muB das Vermogen subjektiv gefat werden; dann
steht man jedoch vor einer Alternative: entweder ist dieses Vermdogen nichts
anderes als der Akt des Austausches selber, so wie das Denken der Einge-
borenen ihn sich vorstellt, so daB man sich in einem Zirkel befindet, oder es
ist von anderer Natur und der Akt des Austausches wird, im Verhiltnis zu
ihm, ein sekundires Phianomen.

Das einzige Mittel, dem Dilemma zu entgehen, bestiinde darin, den Aus-
tausch als das zu begreifen, was das urspriingliche Phdnomen konstituiert,
und nicht die unsteten Operationen, in welche das soziale Leben ihn zerlegt.
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Wie auch sonst, aber vor allem hier, hitte eine Vorschrift zur Anwendung
kommen miissen, die Mauss selber bereits in der Theorie der Magie for-
muliert hatte: »Die Einheit des Ganzen ist noch viel realer als jeder der
Teile.« Im Gegensatz dazu versucht Mauss in der Gabe verbissen, ein Gan-
zes aus Teilen zu rekonstruieren, und da dies sichtlich unméoglich ist, muB
er diesem Gemisch ein zusitzliches Quantum hinzufiigen, das ihm die Illu-
sion gibt, seine Rechnung ginge auf. Dieses Quantum ist das hau.

Stehen wir hier nicht vor einem der (nicht so seltenen) Fille, wo der
Ethnologe sich vom Eingeborenen narren 148t? GewiB3 nicht vom Eingebo-
renen im allgemeinen, den es nicht gibt, sondern von einer bestimmten Ein-
geborenengruppe, wo Spezialisten sich bereits mit Problemen beschiftigen,
sich Fragen gestellt und versucht haben, sie zu beantworten. Im vorliegen-
den Fall verzichtet Mauss darauf, seine Prinzipien bis zum Ende anzuwen-
den, und iibernimmt statt dessen eine neuseelindische Theorie, die einen
unschitzbaren Wert als ethnographisches Dokument hat, die jedoch nichts
als eine Theorie ist. DaB die Weisen der Maori sich zuerst bestimmte Pro-
bleme gestellt und sie auf eine ungemein interessante, aber kaum befriedi-
gende Weise gelost haben, ist kein Grund, sich ihrer Interpretation zu beu-
gen. Das hau ist nicht der letzte Grund des Austausches: es ist die bewuBte
Form, in welcher die Menschen einer bestimmten Gesellschaft, in der das
Problem eine besondere Bedeutung hatte, eine unbewuBte Notwendigkeit
erfaB8t haben, deren Grund anderswo liegt.

Im entscheidenden Augenblick wird Mauss also von einem Zdgern und
einem Zweifel zuriickgehalten. Er weil nicht mehr genau, ob das Bild der
Theorie oder die Theorie der Realitit — und zwar jeweils der der Einge-
borenen — zu entwerfen ist. Dabei hat er in einem groBen MaSe recht: die
Theorie der Eingeborenen steht in einem viel direkteren Verhiltnis zu ihrer
Realitit als eine Theorie, die ausgehend von unseren Kategorien und unse-
ren Problemen entwickelt wiirde. Als er schrieb, war es also ein sehr groBer
Fortschritt, ein ethnographisches Problem von seiner neuseeldndischen oder
melanesischen Theorie her anzugehen, statt mit okzidentalen Begriffen wie
Animismus, Mythos oder Partizipation. Ob jedoch eingeboren oder okzi-
dental, eine Theorie ist immer nur eine Theorie. Sie gibt bestenfalls einen
Einstieg, denn was die Interessierten, seien es Feuerlander oder Australier,
glauben, ist immer von dem, was sie wirklich denken oder tun, weit ent-
fernt. Nachdem man die Auffassung der Eingeborenen freigelegt hat, mii-
te man sie durch eine objektive Kritik reduzieren, die die zugrunde liegende
Realitit zu erreichen erlaubt. Die Chance nun, daB diese sich in dem be-
wuBt Durchgearbeiteten findet, ist viel geringer als die, daB sie in den unbe-
wuBten mentalen Strukturen liegt, die sich durch die Institutionen hindurch
und besser noch in der Sprache fassen lassen. Das hau ist ein Produkt der
Reflexion der Eingeborenen; die Realitdt jedoch liegt viel offener zutage
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in bestimmten linguistischen Ziigen, die Mauss nicht versaumte herauszu-
heben, ohne die ganze ihnen zukommende Bedeutung zu erkennen: Das
Papuanische und Melanesische, notiert er, haben »nur ein einziges Wort,
um kaufen und verkaufen, verleihen und leihen zu bezeichnen. Die anti-
thetischen Operationen werden durch ein und dasselbe Wort ausgedriickt.«
Dies beweist hinlanglich, da8 die fraglichen Operationen alles andere als
»antithetisch«, vielmehr nur zwei Modi einer selben Realitdt sind. Man
braucht das kau nicht, um die Synthese zu vollziehen, denn die Antithese
existiert nicht. Sie ist eine subjektive Illusion der Ethnographen und hiufig
auch der Eingeborenen, die sich dann, wenn sie — wie es oft genug vor-
kommt - iiber sich nachdenken, als Ethnographen oder genauer als Sozio-
logen verhalten, das heift als Kollegen, mit denen man diskutieren kann.

Denen, die uns vorwerfen werden, daB wir dem Denken von Mauss eine
zu rationalistische Richtung geben, indem wir es ohne Berufung auf magi-
sche oder affektive Vorstellungen, deren Einfiihrung uns iiberholt er-
scheint, rekonstruieren wollen, antworten wir, daB sich dieser Versuch, das
soziale Leben als ein System von Beziehungen zu begreifen, wie er fiir Die
Gabe bestimmend ist, schon zu Beginn der Laufbahn von Mauss in dem
Entwurf einer allgemeinen Theorie der Magie, der diesen Band erdffnet,
explizit formuliert findet. Mauss selbst — nicht wir — behauptet die Not-
wendigkeit, die magische Handlung als ein Urteil zu begreifen. Er ist es, der
in die ethnographische Kritik eine grundlegende Trennung von analyti-
schen und synthetischen Urteilen einfiihrt, deren philosophischer Ursprung
in der Theorie der mathematischen Begriffe liegt. Sind wir damit nicht be-
rechtigt zu sagen, daB, wenn Mauss das Problem des Urteils nicht nach der
klassischen Logik, sondern nach der Relationenlogik hatte formulieren kon-
nen, mit der Rolle der Kopula auch diejenigen Begriffe verschwinden wiir-
den, die in seiner Argumentation fiir sie einstehen (er sagt explizit: »das
mana ... spielt die Rolle der Kopula in der Aussage«), also das mana in
der Theorie der Magie und das hau in der Theorie der Gabe?

Tatsdchlich wiederholt die Argumentation der Gabe (zumindest an ihrem
Anfang) in einem Abstand von zwanzig Jahren die der Theorie der Magie.
Dies allein wire Rechtfertigung genug, in diesen Band eine Arbeit aufzu-
nehmen, deren frithes Datum (1902) man beriicksichtigen muB, um sie
nicht ungerecht zu beurteilen. Es war die Zeit, als die vergleichende Ethno-
logie ihre Wirkung auf Mauss noch kaum eingebiiBt hatte und, wie er in
der Gabe sagen wird, zu »jener fortwihrenden Gegeniiberstellung« fiihrte,
»bei der sich alles verwischt, die Institutionen jegliche lokale Farbung und
die Dokumente ihre ganze Wiirze einbiiBen«. Erst spéter hat er seine Auf-
merksamkeit Gesellschaften zugewandt, »die wirklich Maxima, Extreme
darstellen, an welchen die Tatsachen besser sichtbar werden, als dort, wo
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sie, obgleich nicht weniger wesentlich, noch unscheinbar und unentwickelt
sind«. Um jedoch die Geschichte seines Denkens und einige seiner Kon-
stanten freizulegen, ist der Entwurf auBerordentlich wertvoll. Dies gilt
nicht nur fiir ein Verstindnis des Denkens von Mauss, sondern auch fiir die
Einschitzung der Geschichte der franzosischen soziologischen Schule und
die genaue Beziehung des Denkens  von Mauss zu dem von Durkheim.
Mauss’ Analyse der Begriffe mana, wakan und orenda, auf deren Grund-
lage er eine umfassende Deutung der Magie aufbaut, um dadurch zu erfas-
sen, was er als die Grundkategorien des menschlichlichen Geistes ansah,
nimmt im Ansatz und in bestimmten SchluBfolgerungen Durkheims Formes
élémentaires de la vie religieuse um zehn Jahre vorweg. Der Entwurf be-
weist, welch wichtigen Anteil Mauss am Denken Durkheims hat; er erlaubt
ein Stiick der engen Zusammenarbeit zwischen Onkel und Neffen zu rekon-
struieren, die sich nicht auf das Gebiet der Ethnographie beschrinkte, denn
Mauss hat, wie man aus anderen Quellen weiB, bei der Vorbereitung des
Suicide eine entscheidende Rolle gespielt.

Hier interessiert uns jedoch in erster Linie die logische Struktur des Wer-
kes. Sie ist ganz und gar auf den Begriff des mana bezogen, und man weiB,
wieviel sich seitdem in dieser Frage getan hat. Um den AnschluB wieder-
zufinden, miiBte man in den Entwurf zundchst die neuesten Resultate der
Feldforschung und die Ergebnisse linguistischer Forschungen einbezie-
hen.28 Auch miiite man die verschiedenen Typen des mana dadurch ver-
vollstandigen, daB man in diese schon ziemlich umfangreiche und nicht
sehr harmonische Familie den bei den siidamerikanischen Eingeborenen
sehr verbreiteten Begriff einer Art substantiellen und meistens negativen
mana einfiihrt: Fluidum, das der Schamane manipuliert, das sich in be-
obachtbarer Form auf Gegenstinden niederschligt, das Verschiebungen
und Hebungen hervorruft und dessen Wirken im allgemeinen fiir schidlich
gehalten wird. Von solcher Art sind das tsaruma der Kivaro, das nandé,
dessen Vorstellungen wir bei den Nambikwara untersucht haben 2%, und alle

28 A. M. Hocart, »Mana«, Man, Bd. 14, 1914; »Mana again¢, Man, Bd. 22,
1922; »Natural and Supernaturale, Man, Bd. 32, 1932. H. lan Hogbin, »Manac,
Oceania Bd. 6, 1935-1936. A. Capell, »The Word >Mana<: A Linguistic Studyzs,
Oceania, Bd.9, 1938. R.Firth, »The Analysis of Mana: An Empirical Approache,
Journal of the Polynesian Society, Bd. 49, 1940; »An Analysis of Manae,
Polynesian Anthropological Studies, Wellington 1941, S. 189-218. G. Blake
Palmer, »sMana. Some Christian and Moslem Parallels«, Journal of the Polyne-
sian Society, Bd. 55, 1946. G. J. Schneep, »El concepto de mana«, Acta Anthro-
pologica, Bd. 2, Nr. 3, Mexiko 1947. B. Malinowski, Magic, Science and Religion,
Boston 1948.

2 C, Lévi-Strauss, La vie familiale et sociale des indiens Nambikwara, Paris
(Société des Américanistes) 1948, S. 95-98,
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analogen Formen, wie sie bei den Amniapa, Apapocuva, Apinayé, Galibi,
Chiquito, Lamisto, Chamicuro, Xebero, Yameo, Iquito, usw. hervorgehoben
werden.3® Was wiirde von dem Begriff des mana nach einer solchen Rich-
tigstellung bleiben? Es ist schwer zu sagen, jedenfalls wiirde er daraus pro-
faniert hervorgehen. Nicht daB Mauss und Durkheim, wie manchmal be-
hauptet wird, zu Unrecht Begriffe, die voneinander weit entfernten Regio-
nen entlehnt sind, einander angenahert und sie zu Kategorien gemacht hit-
ten. Selbst wenn die Ergebnisse der linguistischen Analyse historisch be-
statigt wiirden, daB der polynesische Ausdruck mana der ferne Ableger
eines indonesischen Ausdrucks ist, der das Wirken personlicher Gotter de-
finiert, folgte daraus keineswegs, daB der von diesem Ausdruck in Mela-
nesien und Polynesien konnotierte Begriff ein Residuum oder Uberbleibsel
eines entwickelteren religiosen Denkens ist. Unabhingig von allen lokalen
Unterschieden ist es so gut wie sicher, daB mana, wakan und orenda Er-
kldrungen desselben Typus reprisentieren: es ist also legitim, den Typus zu
bilden und zu versuchen, ihn zu klassifizieren und zu analysieren.

Die Schwierigkeit der traditionellen Position in der Frage des mana
scheint uns eine andere zu sein. Im Gegensatz zu dem, was man 1902
glaubte, sind die Begriffsbildungen vom Typus mana so zahlreich und so
verbreitet, daB man sich fragen darf, ob uns hier nicht eine universelle und
bleibende Form des Denkens entgegentritt, die gerade nicht fiir bestimmte
Zivilisationen oder angeblich archaische oder halbarchaische »Stufen« der
Evolution des menschlichen Geistes charakteristisch, sondern Funktion
einer bestimmten Stellung des Geistes zu den Dingen ist und jedesmal dann
in Erscheinung treten muf, wenn diese Stellung gegeben ist. Im Entwurf
zitiert Mauss eine sehr tiefsinnige Bemerkung von Pater Thavenet zum Be-
griff des manitu bei den Algonkin: »...Des niaheren bezeichnet er jedes
Wesen, das noch keinen Gattungsnamen hat, das nicht vertraut ist: von
einem Salamander, vor dem sie Angst hatte, sagte eine Frau, daB es ein
manitu sei; man macht sich iiber sie lustig, indem man ihr den Namen
sagt. Die Perlen der Hindler sind die Schuppen eines manitu und die
Fahne, dieses wunderbare Ding, ist die Haut eines manitu.« So rief auch die
erste Gruppe der halbzivilisierten Tupi-Kawahib Indianer, mit deren Hilfe
wir 1938 zu einem unbekannten Dorf des Stammes vordringen konnten,
voller Bewunderung fiir die roten Flanellstiicke, die wir ihnen zum Ge-
schenk machten, aus: O que é este bicho vermelho? »Was ist das fiir ein
rotes Ungeheuer?« Das war weder Ausdruck eines primitiven Animismus,

% Alfred Métraux, »La causa y el tratamiento magico de las enfermedades
entre los indios de la region tropical sul-americana«, America indigena, Bd. 4,
Mexiko 1944; »Le shamanisme chez les indiens de I’Amérique de sud tropicale«
Acta Americana, Bd. 2, Nr. 3 und 4, 1944,
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noch die Ubersetzung eines Begriffs der Eingeborenen, sondern lediglich
eine Spracheigentiimlichkeit des falar cabéclo, das heiBt des derben Portu-
giesisch des Inneren Brasiliens. Umgekehrt bezeichnen die Nambikwara,
die vor 1915 noch niemals Rinder gesehen hatten, diese ebenso, wie sie
seit je die Sterne benannt haben, mit dem Namen atdsu, dessen Sinn dem
des manitu der Algonkin sehr nahe verwandt ist.st

Diese Gleichsetzungen sind nicht so ungewohnlich; wenn auch zweifellos
mit mehr Vorbehalten, gehen wir in der gleichen Weise vor, wenn wir
einen Gegenstand, der unbekannt ist oder dessen Wirkung uns stutzen 148t,
als truc oder machin bezeichnen. Machin verweist auf Maschine und ent-
fernter auf die Idee der Kraft oder der Macht, wihrend die Etymologen
truc von einem mittelalterlichen Wort ableiten, das die gliickliche Hand bei
Geschicklichkeits- oder Gliicksspielen bedeutet, was genau einer der Be-
deutungen des indonesischen Ausdrucks entspricht, in dem einige den Ur-
sprung des Wortes mana sehen wollen.32 Gewil sagen wir nicht von einem
Gegenstand, daB er truc oder machin habe, aber wir sagen von einer Per-
son, sie habe »etwas«, und wenn der amerikanische Slang einer Frau ein
oomph zuspricht, so ist nicht sicher, daB wir sehr weit von dem Sinn des
mana entfernt sind, wenn man nur an die heilige und von Tabus durch-
trankte Atmosphire denkt, die in Amerika mehr noch als anderswo das
Sexualleben umgibt. Der Unterschied hingt weniger mit den Begriffen zu-
sammen, die der Geist iiberall unbewuBt prigt, sondern eher mit der Tat-
sache, daB diese Begriffe in unserer Gesellschaft einen flieBenden und
spontanen Charakter haben, wihrend sie anderswo dazu dienen, durch-
dachte und offizielle Deutungssysteme zu begriinden, das heiBt eine Rolle
spielen, die bei uns der Wissenschaft vorbehalten ist. Immer und tiberall
jedoch treten Begriffe dieses Typs ein, um, nahezu wie algebraische Sym-
bole, einen seiner Bedeutung nach unbestimmten Wert zu reprisentieren,
der in sich selber sinnleer und deswegen geeignet ist, jeden beliebigen Sinn
anzunehmen — mit der einzigen Funktion, eine Kluft zwischen Signifikant
und Signifikat zu schlieBen oder, genauer, die Tatsache anzuzeigen, da8
unter bestimmten Umstdnden, bei einer bestimmten Gelegenheit oder einer

31 C, Levi-Strauss, La vie familiale . . ., a. a. 0., S. 98-99; »The Tupi-Kawahibc,
Handbook of Southern American Indians, Bd. 3, Washington 1948, S. 299-305.
Man vergleiche damit die Dakota, die vom ersten Pferd, welches dem Mythos
zufolge vom Blitz gebracht wurde, sagen: »Es roch nicht wie ein menschliches
Wesen, und man dachte, daB es ein Hund sein konnte, doch war es viel groBer
als ein Lasthund, so nannte man es auch sunka wakan, geheimnisvoller Hund«
(M. W. Beckwith, »Mythology of the Oglala Dakota«, Journal of American
Folklore, Bd. 43, 1930, S. 379).

32 Zu dieser Ableitung des Wortes mana, vgl. A. Capell, a.a.0. (oben
Anm. 28).
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ihrer Manifestationen zwischen Signifikant und Signifikat ein Verhiltnis
der Inadédquatheit entsteht, wodurch das zuvor komplementire Verhiltnis
gestort wird.

Der damit von uns eingeschlagene Weg verlduft in sehr naher Parallele
zu dem von Mauss, der den Begriff des mana als Grundlage bestimmter
synthetischer Urteile a priori zur Geltung brachte. Wir weigern uns jedoch,
ihm zu folgen, wenn er den Ursprung des Begriffs des mana in einer ande-
ren Ordnung der Realitit sucht als es die Relationen sind, die sich mit seiner
Hilfe konstruieren lassen: auf der Ebene der Gefiihle, des Wollens und der
Uberzeugungen, die vom Standpunkt soziologischer Erkldrung epiphino-
menal oder mysterios, jedenfalls aber Objekte sind, die auBerhalb des Un-
tersuchungsfeldes liegen. Nach unserer Auffassung ist dies der Grund da-
fiir, daB eine so reiche, eindringliche und erhellende Untersuchung zu kurz
greift und zu irrigen SchluBfolgerungen kommt. Letztlich wire das mana
nichts anderes als »der Ausdruck sozialer Gefiihle, die sich teils zwangs-
ldufig und universell, teils zufillig angesichts bestimmter, in ihrer Mehrzahl
willkiirlich ausgewidhlter Dinge gebildet haben . . .«.33 Die Begriffe von Ge-
fiipl, Zwangsldufigem, Zufalligem und Willkiir sind jedoch keine wissen-
schaftlichen Begriffe. Sie erhellen die Phinomene nicht, die man erkliaren
will, sondern partizipieren an ihnen. Wie man sieht, hat der Begriff des
mana die ihm von Durkheim und Mauss zugeschriebenen Merkmale zu-
mindest in einem Falle: diese Rolle spielt er in ihrem eigenen System. Dort
ist das mana wirklich mana. Zugleich fragt sich, ob ihre Theorie des mana
nicht einfach auf das Denken der Eingeborenen Eigenschaften iibertrigt,
die sich aus der ganz besonderen Stellung des mana in ihrem System er-
geben.

Folglich kann man die aufrichtigen Verehrer von Mauss nicht genug
davor warnen, bei dieser ersten Etappe seines Denkens stehenzubleiben
und ihre Anerkennung weniger seinen glinzenden Analysen als seinem
auBergewohnlichen Talent zu zollen, bestimmte Eingeborenentheorien
in ihrer Fremdartigkeit und Authentizitit nachzuvollziehen: er hitte nim-
lich in dieser Betrachtung niemals die bequeme Zuflucht fiir ein unsicheres
Denken gesucht. Hielte man sich an das, was in der Geschichte des Denkens
von Mauss nur ein erster Schritt ist, so liefe man Gefahr, die Soziologie auf
einen gefahrlichen Weg zu fiihren, der gar ihr Untergang sein konnte, wenn

3 So entscheidend der Schritt gewesen ist, den Mauss mit seiner Angleichung
der sozialen Phinomene an die Sprache getan hat, muBite er doch in einem
Punkt die soziologische Reflexion in Schwierigkeiten bringen. Uberlegungen,
wie sie in diesem Zitat zum Ausdruck kommen, konnten fiir sich beanspruchen,
was lange Zeit als das uneinnehmbare Bollwerk der Saussureschen Linguistik
galt: die Theorie von der arbitriren Natur des Zeichens. Nichts ist heute jedoch
dringlicher, als iiber diese Position hinauszugehen.

36



man namlich einen Schritt weitergehen und die soziale Realitit auf die Auf-
fassung reduzieren wiirde, die sich der Mensch, und selbst der Wilde, von
ihr bildet. Die Auffassung wiirde von allem Sinn entleert, vergidBe man
ihren reflexiven Charakter. Die Ethnographie wiirde sich dann in eine
wortreiche Phanomenologie auflosen, in ein filschlich naives Gemisch, in
welchem die anscheinende Dunkelheit des Denkens der Eingeborenen nur
hervorgehoben wiirde, um die ansonsten allzu greifbare Verworrenheit des
Denkens des Ethnographen zu verdecken.

Der Versuch ist nicht verwehrt, das Denken von Mauss in eine andere
Richtung weiterzufiihren: jene, die von der Gabe bestimmt werden miiBte,
nachdem die Aquivokation beseitigt wire, die wir bereits im Zusammen-
hang mit dem hau verzeichnet haben. Wihrend das mana jedoch den Ab-
schluB des Entwurfs bildet, erscheint das hau gliicklicherweise nur zu Be-
ginn der Gabe und die ganze Abhandlung behandelt es als Ausgangspunkt
und nicht als ihr Ziel. Was wire das Ergebnis, wenn man auf den Begriff
des mana retrospektiv die Konzeption projizieren wiirde, die Mauss fiir den
Austausch nahelegt? Man kidme zu der Annahme, daB das mana nur der
subjektive Reflex einer nicht wahrgenommenen Totalitdt ist. Der Aus-
tausch ist kein komplexes, aus den Verpflichtungen, zu geben, zu nehmen,
wiederzugeben, und mit einem affektiven und mystischen Kitt konstruiertes
Gebidude. Es bandelt sich vielmehr um eine dem symbolischen Denken und
durch das symbolische Denken unmittelbar gegebene Synthese, und das
symbolische Denken iiberwindet im Austausch, wie in jeder anderen Form
der Kommunikation, den ihm inhiirenten Widerspruch, die Dinge als die
Elemente eines Dialogs wahrzunehmen, gleichzeitig im Verhiltnis zu sich
und zum anderen und als von Natur dazu bestimmt, vom einen zum ande-
ren iiberzugehen. DaB sie auf der einen oder anderen Scite stehen, ist ein
gegeniiber dem urspriinglich relationalen Charakter abgeleiteter Zustand.
Verhilt es sich nicht ebenso mit der Magie? Das magische Urteil, das dem
Akt, der den Rauch erzeugt, um die Wolken und den Regen hervorzurufen,
implizit ist, griindet sich nicht auf eine vorgingige Unterscheidung zwi-
schen Rauch und Wolke (mit dem Appell ans mana, eins mit dem andern zu
verschmelzen), sondern darauf, daB eine tiefere Schicht des Denkens Rauch
und Wolke miteinander identifiziert, so daB, zumindest in einer bestimmten
Beziehung, eines dasselbe ist wie das andere, und diese Identifikation recht-
fertigt die anschlieBende Assoziation, und nicht umgekehrt. Alle magi-
schen Handlungen beruhen auf der Wiederherstellung einer Einheit, und
zwar nicht einer verlorenen (denn nichts ist je verloren), sondern einer
Einheit, die unbewuBt oder weniger vollstandig bewuBt ist als diese Hand-
lungen selber. Der Begriff des mana gehort nicht zur Ordnung der Realitit,
sondern zur Ordnung des Denkens, welches selbst dann, wenn es sich selbst
denkt, immer nur einen Gegenstand denkt.
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In diesem relationalen Charakter des symbolischen Denkens konnen wir
die Antwort auf unser Problem suchen. Welches auch der Augenblick und
die Umstinde ihres Erscheinens auf der Stufe des animalischen Lebens ge-
wesen sein mogen — die Sprache hat nur auf einen Schlag entstehen kénnen.
Die Dinge haben nicht allmahlich beginnen kdnnen, etwas zu bedeuten.
Im Gefolge einer Transformation, deren Erforschung nicht Aufgabe der
Sozialwissenschaften ist, sondern der Biologie und der Psychologie, hat sich
ein Ubergang von einem Stadium, in welchem nichts eine Bedeutung hatte,
zu einem anderen vollzogen, in welchem alles Bedeutungen trug. So banal
diese Bemerkung scheinen mag, ist sie insofern wichtig, als dieser radikale
Wandel im Gebiet der sich langsam und schrittweise ausbildenden Erkennt-
nis keine Entsprechung hat. Anders gesagt, im Augenblick, da das gesamte
Universum mit einem Schlag signifikativ geworden ist, ist es damit nicht
schon besser erkannt, selbst wenn es wahr ist, da8 das Erscheinen der Spra-
che den Rhythmus der Entfaltung der Erkenntnis jah beschleunigen muBte.
Es gibt also in der Geschichte des menschlichen Geistes einen fundamen-
talen Gegensatz zwischen dem Symbolismus, der den Charakter von Dis-
kontinuitdt tragt, und der Erkenntis, die durch Kontinuitit gekennzeichnet
ist. Was folgt daraus? Es bedeutet, da8 die beiden Kategorien von Signifi-
kant und Signifikat gleichzeitig und ineinander verschrankt als zwei kom-
plementire Blocke konstituiert werden, wiahrend die Erkenntnis nur sebr
langsam in Gang kommt, als jener intellektuelle ProzeB niimlich, der be-
stimmte Aspekte des Signifikanten und bestimmte Aspekte des Signifikats
im Verhiltnis zueinander zu identifizieren erlaubt — man konnte sogar sa-
gen, daB das Erkennen aus der Menge des Signifikanten und aus der Menge
des Signifikats die Teile auswi#hlt, die die ausgeglichensten Beziehungen
wechselseitiger Entsprechung aufweisen. Alles hat sich so abgespielt, als
hitte die Menschheit auf einmal ein unermeBliches Gebiet und gleichzeitig
dessen detaillierten Plan im Begriff ithrer reziproken Beziehung erworben,
aber Jahrtausende gebraucht, um herauszufinden, welche bestimmten Sym-
bole des Plans die verschiedenen Aspekte des Gebiets reprisentierten. Das
Universum hat schon bezeichnet, lange bevor man zu wissen begann, was
es bezeichnete; das versteht sich zweifellos von selbst. Aus der vorange-
henden Analyse geht jedoch auch hervor, daB es von Anfang an die Totali-
tit dessen bezeichnet hat, was zu erkennen der Mensch erwarten kann. Was
man den Fortschritt des menschlichen Geistes, jedenfalls aber den Fort-
schritt der wissenschaftlichen Erkenntnis nennt, konnte niemals und wird
niemals in etwas anderem bestehen konnen als darin, bestimmte Zerle-
gungen zu berichtigen, Neugruppierungen vorzunehmen, Zuordnungen zu
definieren und neue Hilfsmittel zu entdecken — alles im Innern einer ge-
schlossenen und in sich komplementédren Totalitit.

Wir sind anscheinend vom mana sehr weit entfernt, ihm tatsichlich aber
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sehr nahe. Denn obgleich die Menschheit immer eine ungeheure Masse
positiver Kenntnisse besessen hat und obgleich die verschiedenen mensch-
lichen Gesellschaften mehr oder weniger groSe Anstrengungen gemacht
haben, sie zu erhalten und zu entwickeln, datiert die Epoche nicht weit
zuriick, in der das wissenschaftliche Denken zur Herrschaft gekommen ist
und Gesellschaftsformen aufgetreten sind, deren intellektuelles und morali-
sches Ideal sich ebenso wie die von der Gesellschaft verfolgten praktischen
Zwecke um die wissenschaftliche Erkenntnis gruppiert haben, die offiziell
und mit Bedacht als zentraler Bezugspunkt gewihlt wurde. Es ist ein Un-
terschied dem Grade, nicht der Natur nach, doch er besteht. Wir kénnen
uns also auf Merkmale stiitzen, die das Verhiltnis von Symbolismus und Er-
kenntnis als gemeinsame in den nichtindustriellen und in unseren Gesell-
schaften bei aller Verschiedenheit ihrer Akzentuierung bewahrt. Es bedeu-
tet nicht, eine Kluft zwischen diesen Gesellschaften zu schaffen, wenn man
anerkennt, daB mit der Entstehung der modernen Wissenschaft und inner-
halb der Grenzen ihrer Verbreitung die Arbeit des Ausgleichs des Signifi-
kanten mit dem Signifikat auf eine methodischere und strengere Weise
vorgenommen worden ist. Uberall sonst aber und (zweifellos noch fiir
lange Zeit) unverédndert besteht auch fiir uns eine Grundsituation fort, die
mit der menschlichen Kondition zusammenhingt, daB niamlich der Mensch
von seinem Ursprung her iiber eine Gesamtheit von Signifikanten verfiigt,
das er nur mit Miihe einem, wenn auch gegebenen, so doch noch nicht er-
kannten Signifikat zuordnen kann. Zwischen beiden besteht immer eine
Inaddquation, die nur fiir den gottlichen Verstand auflGsbar ist und die
daraus resultiert, daB es einen UberfluB von Signifikanten gibt im Ver-
hiltnis zu den Signifikaten, welche es besetzen kann. In seinem Bemiihen,
die Welt zu verstehen, verfiigt der Mensch also immer iiber einen Uber-
schuB an Sinn (den er auf die Dinge nach Gesetzen des symbolischen Den-
kens verteilt, deren Erforschung Aufgabe der Ethnologen und Linguisten
ist). Diese Verteilung einer — wenn man so sagen darf —(supplementiren
Ration ist absolut notwendig, [damit aufs Ganze gesehen der verfiigbare
Signifikant und das erkannte Signifikat in dem Verhiltnis der Komplemen-
taritat bleiben, das die Bedingung der Tatigkeit des symbolischen Denkens
ist.

Wir glauben, daB die Begriffe vom Typus mana, so verschieden sie sein
konnen, in ibrer allgemeinsten Funktion betrachtet (die, wie wir gesehen
haben, auch in unserer Mentalitdt und in unserer Gesellschaftsform nicht
verschwindet), eben diesen flottierenden Signifikanten reprisentieren, der
die Last alles endlichen Denkens (aber auch die Bedingung aller Kunst,
aller Poesie, aller mythischen und &sthetischen Erfindung) ist und den die
wissenschaftliche Erkenntnis zwar nicht stillzustellen, wohl aber partiell zu
disziplinieren vermag. Das magische Denken verfiigt im iibrigen iiber an-
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dere Methoden der Kanalisierung mit anderen Resultaten, und diese Metho-
den kdnnen sebr wohl nebeneinander bestehen. Mit anderen Worten, indem
wir uns an den Satz von Mauss halten, daB alle sozialen Phinomene der
Sprache assimiliert werden konnen, sehen wir im mana, wakan und orenda
und in anderen Begriffen desselben Typus den bewuBten Ausdruck einer
semantischen Funktion, deren Rolle darin besteht, die Tatigkeit des symboli-
schen Denkens trotz des ihm eigentiimlichen Widerspruchs zu erméglichen.
So erkliren sich die mit diesem Begriff verbundenen, anscheinend unldsba-
ren Antinomien, die die Ethnographen in Staunen versetzt hatten und die
Mauss ins rechte Licht riickte: Kraft und Tatigkeit; Qualitit und Zustand;
Substantiv, Adjektiv und Verb in einem; abstrakt und konkret; allge-
genwirtig und lokalisiert. Tatsdchlich ist das mana all dies zugleich — doch
ist es das nicht gerade deswegen, weil es nichts von all dem ist: bloBe Form
oder genauer Symbol im Reinzustand und deswegen in der Lage, einen wie
immer gearteten symbolischen Inhalt aufzunehmen? In diesem fiir jede
Kosmologie konstitutiven System von Symbolen wire es einfach ein sym-
bolischer Nullwert, das heiBt ein Zeichen, das die Notwendigkeit eines
supplementiren symbolischen Inhalts markiert, der zu dem bereits auf dem
Signifikant liegenden Inhalt hinzutritt und der ein beliebiger Wert sein
kann, vorausgesetzt, daB er noch zu dem verfiigbaren Vorrat gehort und
nicht schon, wie die Phonologen sagen, ein Gruppenterm ist.34

Diese Auffassung scheint uns dem Denken von Mauss vollig gerecht
zu werden. Tatsichlich ist sie nichts anderes als die Ubersetzung der
Mauss’schen Konzeption aus ihrer Formulierung in Begriffen der Klassen-
logik in die Begriffe einer symbolischen Logik, die die allgemeinsten Ge-
setze der Sprache zusammenfaBt. Diese Ubersetzung ist nicht unsere Lei-
stung und sie ist auch nicht eine Freiheit, die wir uns gegeniiber der an-
finglichen Konzeption genommen hitten. Sie spiegelt lediglich eine objek-
tive Entwicklung wider, die sich im Laufe der letzten dreiBig Jahre in
Psychologie und Sozialwissenschaften vollzogen hat, und es macht die Be-
deutung der Lehre von Mauss aus, daB sie eine der ersten Auspriagungen
dieser Entwicklung gewesen ist und zu ihr entscheidend beigetragen hat. In

3¢ Die Sprachwissenschaftler haben schon gelegentlich Hypothesen dieser Art
formuliert. Etwa: »Ein Null-Phonem ... ist allen iibrigen Phonemen des Fran-
zosischen darin entgegengesetzt, daB es kein einziges differentielles Merkmal
und keinen konstanten phonetischen Wert besitzt. Vielmehr hat das Null-Phonem
seine besondere Funktion darin, daB es sich der Abwesenheit eines Phonems
entgegensetzt.« R. Jakobson und J. Lotz, »Notes on the French Phonemic Pat-
terne, Word, Bd. 5, 1949, S. 155. Die hier vorgeschlagene Konzeption schemati-
sierend konnte man entsprechend sagen, daB die Funktion der Begriffe vom
Typus mana darin besteht, sich der Abwesenheit von Sinn entgegenzusetzen,
ohne selber irgendeinen bestimmten Sinn mitzubringen.
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der Tat hat Mauss als einer der ersten das Unzureichende der Psychologie
und der traditionellen Logik betont, und ihren strengen Rahmen gesprengt,
um andere Formen des Denkens freizulegen, die scheinbar »unserem Ver-
stand erwachsener Europder fremd« sind. Damals — vergessen wir nicht,
daB die Abhandlung iliber die Magie aus einer Zeit stammt, als die Ideen
Freuds in Frankreich noch génzlich unbekannt waren — konnte diese Ent-
deckung nur in negativer Form, unter Berufung auf eine »nichtintellektuali-
stische Psychologie«, Ausdruck finden. DaB aber diese Psychologie eines
Tages als eine auf andere Weise intellektualistische Psychologie formuliert
werden konnte, ndmlich als ein verallgemeinerter Ausdruck der Gesetze des
menschlichen Denkens, deren besondere Manifestationen in verschiedenen
soziologischen Kontexten nur verschiedene Modalitaten sind, hitte nieman-
den mit mebhr Grund befriedigen konnen als Mauss. Zunichst deswegen,
weil Die Gabe die Methode definieren sollte, die bei diesem Vorhaben an-
zuwenden ist, und dann vor allem, weil Mauss als einer der ersten der
Ethnologie die Aufgabe gestellt hat, zur Erweiterung der menschlichen
Vernunft beizutragen. Deswegen hat er vorweg all die Entdeckungen fiir
die Ethnologie in Anspruch genommen, die noch in jenen dunklen Zonen
zu machen wiren, in denen schwer zugingliche, zugleich in die entfernte-
sten Bezirke der Welt und in die verschwiegensten Winkel unseres Denkens
zuriickgedringte mentale Formen oft nur gebrochen in einem triiben Nim-
bus von Affektivitdt wahrgenommen werden konnen. Mauss also bat sich
sein Leben lang von dem Comteschen Grundsatz besessen gezeigt, der in
diesem Band stindig wiederkehrt und demzufolge das psychische Leben
nur auf zwei Ebenen einen Sinn gewinnen kann: auf der des Sozialen, das
Sprache ist, oder auf der des Physiologischen, jener anderen — stummen —
Form der Notwendigkeit des Lebendigen. Niemals ist er seinem tieferen
Denken treuer geblieben und nirgends hat er die Mission des Ethnologen
als Astronom menschlicher Konstellationen klarer umrissen als in den fol-
genden Sitzen, die die Methode, die Mittel und das Ziel unserer Wissen-
schaft zusammenfassen und die jedes Institut fiir Ethnologie zu seiner De-
vise nehmen konnte: »Es gilt vor allem, den groBtmdglichen Katalog von
Kategorien anzulegen; man muB von allen Kategorien ausgehen, von denen
man nur wissen kann, daB die Menschen sich ihrer bedient haben. Man
wird dann sehen, daB es sehr wohl noch tote oder triibe oder dunkle Monde
am Firmament der Vernunft gibt.«
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Erster Teil

Entwurf einer allgemeinen Theorie der Magie*

* In Zusammenarbeit mit Henri Hubert, zuerst erschienen in L’ Année sociolo-
gique, Bd. 7, 1902-1903, S. 1-146. Die Vorbemerkung wurde als Anhang am
SchluB dieser Studie angefiigt.







Kapitel I

Geschichtliches und Quellen

Die Magie ist seit langem Gegenstand von Spekulationen. Die der alten
Philosophen, der Alchimisten und der Theologen gehéren, weil rein prak-
tischer Natur, zur Geschichte der Magie und diirfen in einer Geschichte der
unserem Thema gewidmeten wissenschaftlichen Untersuchungen nicht vor-
kommen. Die wissenschaftliche Literatur beginnt mit den Schriften der
Briider Grimm, die eine lange Reihe von Forschungen eroffnet haben, in
deren Folge sich auch unsere Arbeit einreiht.

Heute gibt es iiber die meisten groBen Klassen magischer Tatsachen gute
Monographien. Ungeheure Sammlungen von Tatsachen sind, sei es aus
historischer oder logischer Perspektive, angelegt worden. Andererseits hat
man einige Begriffe gebildet, wie den des >Uberlebsels¢ [survivance] oder
den der Sympathie.

Unsere direkten Vorginger sind die Gelehrten der Anthropologischen
Schule, denen eine bereits hinreichend kohirente Theorie der Magie zu
verdanken ist. E. B. Tylor beriihrt sie zweimal in seinem Buch Primitive
Culture [London 1871]. Zunidchst verbindet er die magische Dimonologie
mit dem primitiven Animismus; in seinem zweiten Band spricht er als einer
der ersten von sympathetischer Magie, das heiBt von magischen Riten, die
nach sogenannten Gesetzen der Sympathie von gleich zu gleich, von nah zu
nah, vom Bild zur Sache, vom Teil zum Ganzen fortschreiten; damit will
Tylor vor allem sichtbar machen, daB sie in unseren Gesellschaften zum
System der >Uberlebsel< gehort. In Wirklichkeit gibt er eine Erklirung der
Magie nur insoweit, als der Animismus eine ihrer Spielarten ist. So haben
auch Wilken und Sidney Hartland die Magie erforscht, der eine im Zu-
sammenhang mit Animismus und Schamanismus, der andere im Zusam-
menhang mit der Idee des Lebenspfandes, wobei sie den sympathetischen
Beziehungen diejenigen Beziehungen angeglichen haben, die zwischen dem
Menschen und der Sache oder dem Wesen bestehen, an welche sein Leben
gekniipft ist.

Mit Frazer und Lehmann kommen wir zu wirklichen Theorien. Die
Theorie Frazers, wie sie in der zweiten Auflage von The Golden Bough
[A Study in Magic and Religion, London 1901, 3 Bde.] dargelegt wird,
ist fir uns der klarste Ausdruck seiner ganzen Tradition, zu der neben
Tylor Sir Alfred Lyall, Jevons, Lang sowie Oldenberg beigetragen ha-
ben. Da diese Autoren bei aller Verschiedenheit ibrer Meinungen im
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einzelnen darin iibereinstimmen, daB sie aus der Magie eine Art Wissen-
schaft vor der Wissenschaft machen, und da eben dies die Grundlage der
Frazerschen Theorie ist, begniigen wir uns zunichst damit, von ihr zu spre-
chen. Fiir Frazer sind magisch diejenigen Handlungen, die besondere
Wirkungen dadurch hervorrufen sollen, da8 die beiden sogenannten Ge-
setze der Sympathie, das Gesetz der Ahnlichkeit und das Gesetz der Konti-
guitit, angewandt werden, was er folgendermaBen formuliert: »Ahnliches
erzeugt Ahnliches; die Dinge, die miteinander in Beriihrung gestanden,
aber aufgehort haben es zu tun, fahren fort aufeinander zu wirken, so als
bestiinde die Beriihrung fort.« Als Korollarium 138t sich anschlieBen: »Der
Teil verhilt sich zum Ganzen wie das Bild zur dargestellten Sache.« Die
von der Anthropologischen Schule entwickelte Definition tendiert also
dazu, die Magie in der sympathetischen Magie aufgehen zu lassen. Die
Formulierungen von Frazer sind in dieser Hinsicht sehr kategorisch und
lassen weder ein Zogern noch Ausnahmen zu: die Sympathie ist das hin-
reichende und notwendige Merkmal der Magie; alle magischen Riten sind
sympathetisch und alle sympathetischen Riten sind magisch. Zwar ‘wird
zugestanden, daB die Magier in der Tat auch Riten praktizieren, die Gebe-
ten oder religiosen Opfern dhneln, wenn nicht gar deren Kopie oder Paro-
die sind, und daB in einer Reihe von Gesellschaften die Priester bemerkens-
wert anfillig fiir die Ausiibung der Magie sind, doch sollen diese Tatsachen
Einbriiche jiingeren Datums bezeugen, die nicht in die Definition der Magie
aufzunehmen sind; diese habe nur die reine Magie zu beriicksichtigen.

Aus dieser ersten Bestimmung lassen sich weitere ableiten. Zunichst,
daB der magische Ritus direkt wirkt, ohne Vermittlung eines spirituellen
Agens; zweitens, daB8 seine Wirksamkeit notwendig ist. Von diesen beiden
Eigenschaften ist die erste nicht universell, denn man riumt ein, dal die
Magie — in ihrer Degeneration mit der Religion verschmolzen — von ihr die
Gestalten von Géttern und Damonen tibernimmt. Die Wahrheit der zweiten
Eigenschaft wird dadurch jedoch nicht beeintrachtigt, da in dem Falle, wo
ein Vermittler angenommen wird, der magische Ritus auf ihn wie auf die
Phinomene wirkt — er notigt, zwingt, wiahrend die Religion ausgleicht.
Diese zuletzt genannte Eigenschaft, durch die sich die Magie von der Reli-
gion wesentlich zu unterscheiden scheint, wo immer man versucht wire, sie
damit zu vermischen, bleibt Frazer zufolge das bestindigste und das alige-
meinste Merkmal der Magie.

Diese Theorie kompliziert sich durch eine Hypothese, die eine weiter-
reichende Bedeutung hat. Die so verstandene Magie wird die anfingliche
Form des menschlichen Denkens. Einstmals habe sie im Reinzustand exi-
stiert und der Mensch habe urspriinglich nur in magischen Ausdriicken zu
denken vermocht. Im Uberwiegen magischer Riten in den primitiven Kul-
ten und in der Folklore wird ein gewichtiger Beweis fiir diese Hypothese
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gesehen. Weiterhin behauptet man, daB dieser Zustand der Magie noch bei
einigen Stimmen Zentralaustraliens Wirklichkeit sei, deren totemistische
Riten einen ausschlieBlich magischen Charakter hitten. Die Magie konsti-
tuiert somit zugleich das gesamte mystische und das gesamte wissenschaft-
liche Leben des Primitiven. Sie ist die erste Stufe der geistigen Evolution,
welche wir annehmen oder feststellen konnten. Die Religion ist aus den
Schwichen und Irrtiimern der Magie hervorgegangen. Der Mensch, der
zunichst ohne Zogern seine Ideen und die Formen ihrer Assoziation objek-
tiviert hatte, der sich vorstellte, die Dinge zu schaffen wie er sich seine
Gedanken suggerierte, der geglaubt hatte, Herr der Dinge zu sein wie er
Herr seiner Gebarden war, wurde schlieBlich dessen inne, daB die Welt
ihm widerstand, und sofort hat er sie mit den geheimnisvollen Kriften aus-
gestattet, die er sich selbst angema@t hatte; nachdem er selber Gott gewesen
war, hat er die Welt mit Gottern bevolkert. Diese Gétter zwingt er nicht
mehr, sondern bindet sie an sich durch Verehrung, das heiBt durch Opfer
und Gebet. GewiB, Frazer vertritt diese Hypothese nur mit Einschrinkun-
gen, er hilt jedoch strikt an ihr fest. Im iibrigen vervollstindigt er sie, indem
er erklirt, wie der menschliche Geist, der von der Religion ausgegangen ist,
sich den Weg zur Wissenschaft bahnt: Nachdem er fihig geworden ist, die
Irrtiimer der Religion zu konstatieren, greift er wieder auf die bloBe An-
wendung des Prinzips der Kausalitit zuriick, von nun an jedoch der experi-
mentellen Kausalitdt und nicht mehr der magischen Kausalitit. Auf die ver-
schiedenen Momente dieser Theorie werden wir nochmals zuriickkommen.

Bei der Untersuchung von [Alfred] Lehmann [4berglaube und Zauberei,
Stuttgart 1898] handelt es sich um eine psychologische Studie, der eine kurze
Geschichte der Magie vorausgeschickt wird. Sie geht von der Beobachtung
gegenwirtiger Tatsachen aus. Die Magie, die er als praktische Anwendung
des Aberglaubens, das heilt als »Annahmen, die weder in der Religion noch
in der Wissenschaft irgend welche Berechtigung haben«, definiert, kann in
unseren Gesellschaften in den Gestalten des Spiritismus und des Okkultis-
mus beobachtet werden. Der Versuch, die hauptsichlichen spiritistischen
Erfahrungen mit den Verfahren der experimentellen Psychologie zu analy-
sieren, ]aBt sie und infolgedessen auch die Magie als Illusionen, Voreinge-
nommenheit und Wahrnehmungsirrtiimer erscheinen, die durch Erwar-
tungsphdnomene verursacht sind.

Allen diesen Untersuchungen eignet ein gemeinsamer Zug oder ein ge-
meinsamer Mangel. Man hat sich nicht bemiiht, ein vollstindiges Ver-
zeichnis der verschiedenen Arten magischer Tatsachen aufzustellen, so da
zweifelhaft bleibt, ob man schon einen wissenschaftlichen Begriff gebildet
hat, der das Ganze umfaBt. Der einzige bisher gemachte VorstoB von Fra-
zer und Jevons, die Magie zu umschreiben, leidet an seiner Einseitigkeit.
Sie haben sogenannte typische Tatsachen ausgewihlt und sie, iiberzeugt

47




von der Existenz einer reinen Magie, ginzlich auf sympathetische Erschei-
nungen zurtickgefiihrt, ohne jedoch die Legitimitat ihrer Auswahl bewiesen
zu haben. Sie lassen eine bemerkenswerte Anzahl von Praktiken beiseite,
die von denen, die sie praktiziert oder gesehen haben, wie sie praktiziert
wurden, durchweg als magisch qualifiziert wurden, wie die Beschwdrungen
und die Riten, in denen Didmonen im eigentlichen Sinne auftreten. Wenn
man die alten Definitionen nicht beriicksichtigt und ein fiir allemal eine so
eng begrenzte Klasse von Ideen und Praktiken bildet, auBerhalb deren man
nur dem Anschein nach magische Tatsachen anerkennen will, dann erwar-
ten wir, da man auch die Illusionen erklirt, die so viele Menschen veran-
laBt haben, Tatsachen fiir magisch zu halten, die es an sich gar nicht waren.
Auf diese Erklirung warten wir jedoch vergeblich. Man wird vielleicht sa-
gen, daB die Tatsachen der Sympathie eine natiirliche Klasse bilden, die
unabhingig von Tatsachen ist, die zu unterscheiden wichtig wire. Das mag
sein — doch dariiber hinaus wire es notig, daB sie Ausdriicke, Bilder und
soziale Haltungen hervorgerufen haben, die hinreichend abgehoben sind,
um sie von der iibrigen Magie unterschieden zu sehen; wir glauben iibri-
gens nicht, daB dies der Fall ist. Jedenfalls wire Klarheit dariiber notwen-
dig, daB damit nur eine Theorie der sympathetischen Handlungen, nicht
aber der Magie im allgemeinen gegeben wird. Kurz, bisher hat niemand
einen klaren, vollstindigen und befriedigenden Begriff der Magie vorge-
legt, dessen wir uns bedienen konnten. Uns bleibt also nur, ihn selber zu
entwickeln.

Zu diesem Zweck kdnnen wir uns nicht mit der Untersuchung von einer
oder zwei Magien begniigen, wir miissen die groBtmogliche Anzahl ihrer
beriicksichtigen. In der Tat konnen wir nicht hoffen, aus der Analyse einer
einzigen Magie — und sei sie noch so gut ausgewihlt — eine Art Gesetz fiir
alle magischen Phinomene abzuleiten, da die UngewiBheit iiber die Gren-
zen der Magie uns befiirchten 1a8t, nicht die Totalitdt der magischen Phi-
nomene darin reprasentiert zu finden. Andererseits miissen wir Systeme
untersuchen, die so heterogen wie mdglich sind. Damit haben wir das Mit-
tel in der Hand, um zu beweisen, daB die Magie bei aller Variabilitit ihrer
Beziehungen zu den anderen Klassen sozialer Phinomene in den verschie-
denen Zivilisationen doch iiberall dieselben wesentlichen Elemente enthalt
und im ganzen gesehen iiberall identisch ist. Vor allem jedoch miissen wir
die Magie sehr primitiver und die Magie sehr differenzierter Gesellschaften
parallel untersuchen. In den ersteren werden wir die elementaren Tat-
sachen, die Grundtatsachen, in ihrer vollkommenen Form auffinden, von
denen die iibrigen sich herleiten, wihrend die differenzierteren Gesell-
schaften mit ihrer vollstindigeren Organisation und mit ihren ausgeprigte-
ren Institutionen uns Tatsachen liefern werden, die fiir uns verstandlicher
sind und uns erlauben werden, die ersteren zu begreifen.
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Wir haben uns vorgesetzt, nur solche Dokumente in Rechnung zu stellen,
die so gut wie unzweifelhaft sind und vollstindige magische Systeme um-
reiBen. Dadurch wird das Feld unserer Beobachtungen entscheidend ein-
geschrinkt, so wenig wir uns ausschlieBlich auf solche Dokumente stiitzen
wollten, die ein Minimum an Kritik verlangen. Wir haben uns also darauf
beschrinkt, nur eine begrenzte Anzahl von Magien zu beobachten und mit-
einander zu vergleichen: die Magien einiger australischer Stimme!, die
einiger melanesischer Gesellschaften 2, zweier Nationen irokesischer Ab-
kunft, der Cherokesen und Huronen, und von den algonkinschen Magien
die der Ojibwa 3. AuBerdem haben wir die Magie des alten Mexiko her-

1 Aranda: B. Spencer und F. J. Gillen, The Native Tribes of Central Australia,
London 1899. - Pitta-Pitta und benachbarte Stimme in Zentral-Queensland:
W. Roth, Ethnological Studies among the North-Western Center Queensland
Aborigines, Brisbane 1897. — Kurnai, Murring und Nachbarstimme im Siidosten:
L. Fison und A. W. Howitt, Kamilaroi und Kurnai, 1885; A. W. Howitt, »On
Some Australian Beliefs«, Journal of the Anthropological Institute, Bd. 13, 1884,
S. 185ff.; L. Fison und A. W. Howitt, »Australian Medicine-Men¢, Journal of
the Anthropological Institute, Bd. 16, 1887, S. 32 ff.; Dies., sNotes on Australian
Songs and Song-Makers«, a.a.O., Bd. 17, 1888, S. 30ff. — Diese wertvollen
Dokumente sind hidufig unvollstindig, vor allem hinsichtlich der Beschwérungen.

2 Banks Inseln, Salomo Inseln, Neue Hebriden: R. H. Codrington, The Melane-
sians. Studies in their Anthropology and Folklore, Oxford 1891. Um diese grund-
legende Studie haben wir eine Reihe ethnographischer Hinweise gruppiert, u. a.
die von Gray iiber Tanna (Proceedings of the Australian Association for the Ad-
vancement of Science, Januar 1892); vgl. dazu Sidney H. Ray, »Some Notes on
the Tannesex, Internationales Archiv fiir Ethnographie, Bd.7,1894,S. 227 ff. Diese
Arbeiten, die vor allem interessant sind durch das, was sie uns iiber die Idee des
mana lehren, simd hinsichtlich der Details der Riten, der Beschwodrungen, der
allgemeinen Ziige der magischen Ordnung und des Magiers unvolistindig.

3 Bei den Cherokee haben wir wirkliche Texte vor uns, rituelle Manuskripte
im strengen Sinne, die von Magiern in der Sequoyah-Schrift geschrieben wurden;
James Mooney hat nahezu 550 Formeln und Rituale gesammelt und oft ist es
ihm gelungen, ausgezeichnete Kommentare dazu zu erhalten: »The Sacred
Formulas of the Cherokees«, 7th Annual Report of the Bureau of American
Ethnology, 1885-1886, S. 307-397; sMyths of the Cherokee«, 19th Ann. Rep.
Bur, Amer. Ethn., 1897-1898, S. 3-584. — Fiir die Huronen haben wir uns aus-
schlieBlich auf die ausgezeichneten Hinweise von Hewitt iiber das orenda ge-
stiitzt, die weiter unten besprochen werden. — Die Piktogramme der Ojibwa
(Algonkin), welche die Initiationen in die verschiedenen magischen Gesellschaf-
ten festhalten, sind uns ebenfalls von groSem Nutzen gewesen. In den Arbeiten
von W. J. Hoffmann (»The Mide'wiwin or >Grand Medicine Society< of the
Ojibwace, 7th Annual Report of the Bureau of American Ethnology, 1885 bis
1886, S. 143-300) haben sie zugleich den Wert schriftlicher Dokumente und
bildlicher Monumente.
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angezogen 4 und schlieBlich noch die moderne Magie der malaiischen Halb-
insel 5 beriicksichtigt, sowie zwei Formen, die die Magie in Indien ange-
nommen hat — eine zeitgendssische volkstiimliche Form, die in den nord-
westlichen Provinzen erforscht worden ist und eine gleichsam gelehrte
Form der Magie, die von bestimmten Brahmanen der vedisch genannten
literarischen Epoche entwickelt worden ist8. Dokumente der semitischen
Sprache haben wir nur selten benutzt, obgleich nicht gidnzlich vermach-
ldssigt.? Das Studium der griechischen und lateinischen Magie 8 ist von be-

4 Zur mexikanischen Magie vgl. das illustrierte Manuskript in Nauhatlsprache
pnd in spanisch, das fiir Sahagun abgefaBt wurde, veroffentlicht, iibersetzt und
kommentiert von Eduard Seler, dessen Angaben ausgezeichnet, wenn auch sum-
marisch sind: »Zauberei und Zauberer im alten Mexiko«, Verdffentlichungen
aus dem Kéniglichen Museum fiir Vélkerkunde, VI, Heft 2/4, Berlin 1899.

3 Das Buch von W. W. Skeat, Malay Magic, London 1899, enthilt eine ausge-
zeichnete Sammlung von Tatsachen, die treffend analysiert werden, vollstin-
dig sind, vom Autor selbst beobachtet oder aus einer beachtlichen Reihe kleine-
rer magischer Handschriften zusammengetragen wurden.

¢ Die Hindus haben uns ein unvergleiches Korpus magischer Dokumente
hinterlassen: Hymnen und magische Formeln der Atharvaveda (hrsg. Roth und
Whitney, 1856; hrsg. und komm. von Sayana, Bombay 1895-1896, 4 Bde.; iiber-
setzt von A. Weber, Buch I-VI, in: Indische Studien, Bd. XI-XVIII; iibers. von
Henry, Buch VII-XIV, Paris, Maisonneuve, 1887-1896; Ubersetzung und Kom-
mentar einer Auswahl der Hymnen: Bloomfield, Hymns of the Atharvaveda, in:
Sacred Books of the East, Bd. XLII); rituelle Texte der Kausika-sutra (hrsg.
Bloomfield, Journal of the American Oriental Society, Bd. 14, 1890; Teiliiber-
setzung, mit Anmerkungen, in einer sozusagen endgiiltigen Ausgabe: Caland,
Altindisches Zauberritual, Amsterdam 1900; A. Weber, »Zwei vedische Texte
iiber omina et portentax, Abhandlungen der Kiniglichen Akademie der Wissen-
schaften, Berlin 1858, S. 344-413). Wir sind uns sehr wohl dessen bewuBt, da
diese schlecht datierten Texte lediglich die eine, und zwar die literarische, Tra-
dition der einen der mit der Atharvaveda verbundenen brahmanischen Schulen
und nicht die ganze brahmanische Magie, geschweige denn die ganze Magie
des antiken Indien repriasentieren. — Fiir das moderne Indien haben wir uns vor
allem auf die Sammlung von W. Crooke, The Popular Religion and Folklore of
Northern India, 2 Bde., London 1897, gestiitzt. Er weist einige Liicken auf, vor
allem hinsichtlich der einzelnen Spielarten der Riten und bei den Texten der
Formeln.

7 In der assyrischen Magie kennen wir lediglich exorzistische Rituale: C. Fos-
sey, La magie assyrienne, 1903. Zur jiidischen Magie haben wir nur fragmen-
tarische Dokumente: Witton Davies, Magic, Divination and Demonology among
the Hebrews, 1898; L. Blau, Das altjiidische Zauberwesen, 1898. — Die Magie der
Araber haben wir nicht beriicksichtigt.

8 Uber den Wert der griechischen und lateinischen Quellen hat sich einer aus
unserem Kreise [der Zeitschrift L’Année Sociologique] bereits ausgesprochen
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sonderem Nutzen gewesen, um die magischen Vorstellungen und das reale
Funktionieren einer ausdifferenzierten Magie zu untersuchen. Schlie8lich
haben wir auf gut bezeugte Tatsachen aus der Geschichte der Magie des
Mittelalters® und der franzdsischen, germanischen, keltischen und finni-
schen Folklore zuriickgegriffen.

(Henri Hubert, >Magia«, Dictionnaire des antiquités grecques et romaines, hrsg.
Daremberg und Saglio, III, 2, S. 1494-1521). Wir haben uns vorzugsweise auf
Zauberpapyri gestiitzt, die uns, wenn nicht ganze Riten, so doch wenigstens voll-
stindige Angaben iiber eine bestimmte Zahl von Riten liefern. Gerne haben wir
auf Texte der Alchemisten zuriickgegriffen (M. P. E. Berthelot, Collection des
anciens alchimistes grecs, Paris 1887-1888, 3 Bde.). Texte von magischen Ro-
manen und Mirchen haben wir nur vorsichtig herangezogen.

? Unser Studium der Magie des Mittelalters ist sehr erleichtert worden durch
zwei ausgezeichnete Arbeiten von Hansen, die wir in L’Année Sociologique,
Bd. 5, 1900-1901, S. 228ff., besprochen haben. [Joseph Hansen, Zauberwahn,
Inquisition und Hexenprozesse im Mittelalter, Miinchen 1900. Ders., Quellen
und Untersuchungen zur Geschichte des Hexenwahns und der Hexenverfolgung
im Mittelalter, Bonn 1901.]
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Kapitel 11

Definition der Magie

Wir setzen vorlidufig voraus, daB im Prinzip die Magie in den verschiede-
nen Gesellschaften von anderen Systemen sozialer Tatsachen hinreichend
unterschieden gewesen ist. Trifft das zu, so sind wir zu der Annahme be-
rechtigt, daB sie nicht nur eine abgehobene Klasse von Phinomenen dar-
stellt, sondern auch eine klare Definition zuldBt. Diese Definition miissen
wir nach eigenen Erwigungen aufstellen, denn wir konnen uns nicht damit
begniigen, diejenigen Tatsachen magisch zu nennen, die von den Ausiiben-
den oder Zuschauern der Magie so genannt worden sind. Ihre Gesichts-
punkte waren subjektiv und deswegen nicht notwendig die der Wissen-
schaft. Eine Religion nennt die Uberreste alter Kulte magisch, noch ehe
man aufgehort hat, sie religios zu praktizieren, eine Sichtweise, die sich
sogar Gelehrten, wie beispielsweise dem hervorragenden Volkskundler
Skeat aufgedringt hat, der die alten agrarischen Riten der Malaien als
magisch ansieht. Fiir uns diirfen magisch nur solche Sachverhalte heiBen,
die es fiir eine ganze Gesellschaft gewesen sind und die nicht blo8 von
einem Bruchteil der Geselischaft so qualifiziert wurden. Freilich wissen
wir auch, daB die Gesellschaften nicht immer ein ganz klares BewuBtsein
von ihrer Magie gehabt haben und, wo sie es besaBen, es nur langsam er-
langt haben. Wir rechnen also nicht damit, sofort die Elemente einer voll-
kommenen Definition aufzufinden, die nur das Resultat einer Untersu-
chung iiber die Beziehungen zwischen Magie und Religion sein kann.

Die Magie umfat Handelnde, Handlungen und Vorstellungen: Magier
nennen wir das Individuum, das magische Handlungen vollzieht, selbst
dann, wenn es dies nicht professionell tut; magische Vorstellungen nennen
wir die Ideen und Uberzeugungen, die den magischen Handlungen korre-
spondieren; die Handlungen, auf die bezogen wir die anderen Elemente der
Magie definieren, nennen wir magische Riten. Diese Handlungen miissen
von nun an unbedingt von sozialen Praktiken unterschieden werden, mit
welchen sie vermischt werden konnten.

Die magischen Riten und die Magie insgesamt sind in erster Linie durch
Tradition bestimmte Tatsachen. Handlungen, die sich nicht wiederholen, sind
nicht magisch. Handlungen, an deren Wirksamkeit eine ganze Gruppe nicht
glaubt, sind nicht magisch. Die Form der Riten ist in ungewdShnlichem
MaBe iiberlieferbar und sie wird durch die allgemeine Meinung sanktio-
niert. Daraus folgt, daB strikt individuelle Handlungen, wie die besonderen
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abergliubischen Praktiken von Spielern, nicht magisch genannt werden
konnen.

Traditionale Praktiken, mit welchen die magischen Handlungen ver-
wechselt werden konnen, sind die rechtlichen Akte, die Techniken und die
religiosen Riten. Das System der rechtlichen Verpflichtung ist deswegen in
Zusammenhang mit der Magie gebracht worden, weil es hin und wieder
Worte und Gesten, feierliche Formen, gibt, die verpflichten und binden.
DaB die rechtlichen Akte jedoch hdufig einen rituellen Charakter haben,
daB der Vertrag, die Eide, die Ordalien sakramentale Ziige tragen, liegt
daran, daB sie mit Riten verschmolzen sind, ohne jedoch selber rituellen
Charakter zu haben. Soweit sie eine besondere Wirksamkeit haben und
nicht nur vertragliche Beziehungen zwischen Wesen herstellen, sind sie
nicht rechtlich, sondern magisch oder religids. Dem gegeniiber ist fiir die
rituellen Handlungen das Vermdégen wesentlich, anderes als Konventionen
hervorzubringen - sie sind in eminentem MaBe wirksam, sie schaffen
etwas, sie wirken. Die magischen Riten werden in einem noch stirkeren
MaBe so verstanden, so daf8 sie sogar oft ihren Namen von ihrer Wirksam-
keit erhalten: in Indien ist dasjenige Wort, das am ehesten dem Wort Ritus
entspricht, karman, Tun; die Behexung ist eigentlich das factum, krtya,
par excellence; das deutsche Wort Zauber hat dieselbe etymologische Be-
deutung, und auch andere Sprachen verwenden zur Bezeichnung der Magie
Worte, deren Wurzel die Bedeutung von machen, tun hat.

Doch auch die Techniken sind schopferisch, und die zu ihnen gehori-
gen Bewegungen werden gleichermaBen fiir wirksam gehalten. So gesehen,
vermag der groBte Teil der Menschheit sie kaum von den Riten zu unter-
scheiden. Kaum einer der von unseren Kiinsten und Fertigkeiten miihsam
erreichten Zwecke ist iibrigens nicht fiir ein Objekt der Magie gehalten
worden, so daf} sie sich aufgrund derselben Ziele natiirlich verbinden und
ihre Vermischung eine konstante Tatsache ist, freilich in unterschiedlichen
Proportionen. Im allgemeinen geht die Magie beim Fischfang, bei der
Jagd und beim Ackerbau mit der Technik Hand in Hand und unterstiitzt
sie. Andere Kiinste sind sozusagen ganz in der Magie gefangen. Das gilt fiir
die Medizin und die Alchemie, bei denen lange Zeit das technische Element
so weit wie mdoglich zuriicktritt und die Magie vorherrscht; sie sind so
sehr abhingig von ihr, daB sie sich aus der Magie entwickelt zu haben
scheinen. Nicht nur die drztliche Handlung ist bis in unsere Tage umgeben
von religidsen und magischen Vorschriften, Gebeten, Beschwdrungen,
astrologischen Vorkehrungen, sondern auch die Drogen, die Diit des
Arztes, die Bingriffe des Chirurgen sind ein wahres Gewebe von Symbo-
lismen, Sympathien, Homoopathien, Antipathien und werden wirklich als
magisch aufgefaBt. Die Wirksamkeit von Riten wird nicht von der Wirk-
samkeit der Kunst unterschieden, vielmehr wird sie einheitlich gedacht.
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Es ist um so leichter, sie miteinander zu vermischen, weil der traditionale
Charakter der Magie sich in den Kiinsten und Fertigkeiten wiederfindet.
Die Abfolge der Bewegungen des Handwerkers ist ebenso einformig ge-
regelt wie die Abfolge der Bewegungen des Magiers. Gleichwohl sind die
Kiinste und die Magie iiberall voneinander unterschieden worden, weil man
zwischen ihnen eine ungreifbare Verschiedenheit der Methode spiirte. Bei
den Techniken denkt man sich die Wirkung auf mechanische Weise erzeugt
und man weiB, daB siedirekt ausder Koordinierung von Gebirden, Geriten
und physischen Kriften resultiert. Man sieht, daB die Wirkung der Ursache
unmittelbar folgt, und daB die Produkte den Mitteln homogen sind: der
Waurf treibt den Wurfspeer und gekocht wird mit Feuer. AuBerdem wird
die Tradition unausgesetzt durch die Erfahrung kontrolliert, die den Wert
der technischen Uberzeugungen stindig unter Beweis stellen muB. Sogar
die Existenz der Kiinste ist abhingig von der kontinuierlichen Wahrneh-
mung dieser Homogenitidt von Ursachen und Wirkungen. Ist eine Technik
zugleich magisch und technisch, so ist es der magische Teil, der sich dieser
Definition entzieht. So sind bei drztlichen Praktiken die Worte, die Be-
schworungen und die rituellen oder astrologischen Regeln magisch, in ihnen
sitzen die okkulten Kréafte und Geister und sie sind von einer ganzen Welt
von Ideen beherrscht, aufgrund deren den Bewegungen und rituellen Ge-
birden eine ganz besondere, von ihrer mechanischen Wirksamkeit unter-
schiedene Wirkung zugesprochen wird. Die eigentliche Wirkung wird nicht
als das greifbare Ergebnis der Gebiarden begriffen, sondern sie iibertrifft
dieses immer und gehort gewohnlich einer anderen Ordnung an — wie bei-
spielsweise dann, wenn man es regnen laBt, indem man das Wasser einer
Quelle mit einem Stock aufrithrt. Das Besondere dieser Riten liee sich so
bezeichnen: es sind traditionale Handlungen von einer Wirksamkeit sui
generis.

Damit sind wir jedoch erst bei einer Definition des Ritus und nicht des
magischen Ritus, der jetzt vom religiosen Ritus unterschieden werden mug.
Wie wir gesehen haben, hat Frazer dafiir Kriterien angegeben. Das erste
Kriterium ist, daB der magische Ritus ein sympathetischer Ritus ist. Diese
Bestimmung ist jedoch unzureichend. Nicht nur gibt es magische Riten, die
keine sympathetischen Riten sind, sondern auch ist die Sympathie keine
Eigentiimlichkeit der Magie, da es in der Religion sympathetische Hand-
lungen gibt. Wenn der Hohepriester im Tempel von Jerusalem am Laub-
hiittenfest mit erhobenen Armen Wasser iiber den Altar ausgoB, vollzog er
offensichtlich einen sympathetischen Ritus, der Regen hervorrufen sollte.
Wenn der hinduistische Offiziant bei einem feierlichen Opfer das Leben des
Opfernden willentlich verldngert oder verkiirzt je nach dem Weg, den er
das Trankopfer nehmen lidBt, ist sein Ritus noch in hohem MaBe sympa-
thetisch. In beiden Fillen sind die Symbole vollkommen klar, der Ritus
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scheint durch sich selbst zu wirken und doch ist er im einen wie im anderen
Falle eminent religios: die Handelnden, die ihn vollziehen, der Charakter
der Orte oder der anwesenden Gottheiten, die Feierlichkeit der Handlun-
gen und die Intentionen derer, die dem Kult beiwohnen, lassen dariiber
keinen Zweifel. Die sympathetischen Riten konnen also ebensogut magisch
wie religios sein.

Das zweite von Frazer vorgeschlagene Kriterium ist, daB der magische
Ritus gewdhnlich durch sich selbst wirkt, daB er zwingt, wihrend der
religiose Ritus anbetet und vermittelt. Wihrend jener eine mechanisch un-
mittelbare Handlung ist, wirkt dieser indirekt und durch eine Art respekt-
voller Uberredung, seine Wirkung kommt durch einen spirituellen Ver-
mittler zustande. Diese Unterscheidung ist jedoch noch keineswegs hin-
reichend, denn hdufig zwingt auch der religidse Ritus und in der Mehrzahl
der alten Religionen war der Gott ginzlich auBerstande, sich einem ohne
Mingel der Form vollzogenen Ritus zu entziehen. Weiter ist es, wie wir
noch genauer sehen werden, nicht richtig, daB alle magischen Riten in einer
direkten Handlung bestehen, denn es gibt in der Magie Geister und selbst
Gétter treten in ihr auf. Und schlieBlich gehorcht der Geist, Gott oder
Teufel, nicht immer unausbleiblich den Anordnungen des Magiers, der ihn
am Ende noch bittet.

Wir miissen uns also nach anderen Bestimmungen umsehen. Um sie auf-
zufinden, machen wir schrittweise einige Unterscheidungen.

Einige der Riten sind mit Sicherheit religios: die feierlichen, 6ffentlichen,
obligatorischen und regelmiBigen Riten — die Feste und die Sakramente.
Frazer hat jedoch einige Riten mit diesen Merkmalen nicht als religios
anerkannt; fiir ihn sind alle Zeremonien der Australier und die meisten
Initiationszeremonien aufgrund der sympathetischen Riten, die zu ihnen
gehoren, magisch. Tatsichlich jedoch haben die Riten der Clans der Aran-
da, die sogenannten intichiuma-Riten und die Stammesriten der Initiation
eben die Wichtigkeit, den Ernst und die Heiligkeit, an die das Wort Re-
ligion denken 1d8t. Die totemistischen Arten und Ahnen, die im Verlauf
dieser Riten anwesend sind, gehoren eben zu jenen geachteten oder ge-
fiirchteten Michten, deren Eingreifen fiir Frazer selbst das Kennzeichen
der religiosen Handlung ist. Im Verlauf der Zeremonien werden sie sogar
angerufen.

Dem gegeniiber gibt es andere Riten, die in der Regel magisch sind: die
Behexungen, die durchweg vom Recht und von der Religion als magisch
qualifiziert werden. Sie sind unerlaubt und werden ausdriicklich verboten
und bestraft. Das Verbot bezeichnet hier in formeller Weise den Antagonis-
mus des magischen Ritus und des religiosen Ritus und es macht sogar den
magischen Charakter der Behexung aus, denn es gibt religiose Riten, die
gleichermaBen Schaden zufiigen, wie bestimmte Arten der devotio, der
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Fluch gegen den Feind der Stadt, gegen den, der ein Grab schindet oder
einen Eid verletzt, und schlieBlich alle Todesriten, die die rituellen Verbote
sanktionieren. Man kann sogar sagen, daB es Behexungen gibt, die dies
nur im Verhiltnis zu denen sind, die sie fiirchten. Das Verbot ist die Grenze,
durch welche die gesamte Magie sich zusammenschlieBt.

Diese beiden Extreme bilden sozusagen die beiden Pole der Magie und
der Religion: der Pol des Opfers und der Pol der Behexung. Die Religionen
schaffen sich immer eine Art Ideal, zu welchem die Hymnen, die Geliibde
und die Opfer sich erheben und welches die Verbote schiitzen. Die Magie
meidet diese Regionen. Sie tendiert zur Behexung, um die sich die magi-
schen Riten gruppieren und die immer die ersten Umrisse des Bildes abgibt,
das die Menschheit sich von der Magie gemacht hat. Zwischen diesen bei-
den Polen breitet sich eine verwirrende Masse von Tatsachen aus, deren
spezifischer Charakter nicht unmittelbar zutage tritt. Es sind Praktiken, die
weder verboten noch auf eine spezielle Weise vorgeschrieben sind. Es gibt
religiose Handlungen, die individuell und fakultativ sind, und es gibt ma-
gische Handlungen, die erlaubt sind, und zwar sind dies einerseits die gele-
gentlichen Kulthandlungen des Individuums und andererseits die mit den
Techniken, beispielsweise der Medizin, verbundenen Handlungen. Ein
Bauer bei uns beispielsweise, der die Maulwiirfe aus seinem Acker aus-
treibt, ein Indianer, der seine Kriegsmedizin bereitet, ein Finne, der seine
Jagdwaffe weiht, verfolgen offen eingestandene Ziele und voliziehen er-
laubte Handlungen. Die Verwandtschaft der Magie und des hiuslichen
Kults ist sogar so eng, daB wir dic Magie in Melanesien in der Reihe der
Handlungen sehen, die sich auf die Ahnen beziehen. Wir wollen die Mog-
lichkeit dieser Vermischungen keineswegs leugnen, ja, wir glauben sogar,
darauf bestehen zu miissen, nur stellen wir die Erkldrung fiir spiter zuriick.
Fiir den Augenblick werden wir zunichst einmal die Definition von Grimm
iibernehmen, der in der Magie »gewissermafen eine religion fiir den ganzen
niederen hausbedarf« sah [Deutsche Mythologie, 18764, Bd. 2, S. 926].

Wie immer wir die Kontinuitdt der Magie und der Religion einschitzen,
im Augenblick hat fiir uns die Klassifikation der Tatsachen den absoluten
Vorrang und deswegen fiihren wir eine bestimmte Anzahl duBerer Merk-
male an, durch die sie erkannt werden konnen. Thre Verwandtschaft hat
nimlich nicht gehindert, den Unterschied der beiden Arten von Riten zu
spiiren und sie derart zu praktizieren, daB das Gespiir fiir diesen Unter-
schied hervortrat. Wir miissen also Anzeichen finden, die uns erlaubten, die
Scheidung vorzunehmen.

In erster Linie haben die magischen Riten und die religiosen Riten hiufig
verschiedene Akteure; sie werden nicht von denselben Individuen vollzo-
gen. Wenn der Priester ausnahmsweise Magie macht, so entspricht seine
Haltung nicht der normalen zu seiner Funktion gehérigen — er wendet dem
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Altar den Riicken zu, er tut mit der linken Hand, was er mit der rechten
tun miiBte, und so fort.

Doch gibt es noch andere Merkmale, die wir gruppieren miissen. Zu-
nidchst die Wahl des Ortes, wo sich die magische Zeremonie abspielen soll.
Gemeinhin geschieht dies nicht im Tempel oder auf dem hiuslichen Altar,
sondern in der Regel in den Wildern, fern von den Wohnplitzen, in der
Nacht oder im Schatten oder in abgelegenen Winkeln des Hauses, das heif3t
in einem bestimmten Abstand. Wahrend der religiose Ritus im allgemeinen
den hellen Tag und das Publikum sucht, flieht sie der magische Ritus.
Selbst, wenn er erlaubt ist, verbirgt er sich wie die Behexung. Selbst dann,
wenn der Magier vor dem Publikum handeln muB, versucht er ihm zu ent-
gehen, seine Gebdrden sind fliichtig und seine Worte undeutlich; der Me-
dizinmann und der Heilpraktiker, die vor versammelter Familie arbeiten,
murmeln ihre Formeln, verwischen ihre Kunstgriffe und hiillen sich in vor-
getauschte oder wirkliche Ekstasen. So isoliert sich der Magier inmitten der
Gesellschaft, am entschiedensten, wenn er sich in die Tiefe der Wilder
zuriickzieht. Selbst den Blicken seiner Kollegen gegeniiber wahrt er fast
immer sein Eigenes und hilt sich zurtick. Wie das Geheimnis ist die Isolie-
rung ein nahezu eindeutiges Zeichen der intimen Natur des magischen
Ritus. Dieser ist immer das Tun eines Individuums oder mehrerer Indivi-
duen, die eigenstindig handeln; die Handlung und der Handelnde sind in
ein Geheimnis eingehiillt.

Diese verschiedenen Zeichen driicken in Wirklichkeit nur die Irreligio-
sitat des magischen Ritus aus, er ist anti-religios und man will, daB er es ist.
Jedenfalls gehort er nicht zu einem jener organisierten Systeme, die wir
Kulte nennen. Im Gegenteil, eine religidse Handlung ist selbst dort, wo sie
zufillig oder fakultativ ist, immer vorbedacht, vorgeschrieben und offiziell.
Sie ist ein Teil eines Kultes. Der Tribut, der den Gottheiten bei Gelegenheit
eines Geliibdes, eines Reinigungsopfers fiir eine Krankheit gegeben wird,
ist letztlich immer ein geregeltes, obligatorisches, und selbst dann, wenn er
freiwillig ist, notwendiges Zeichen der Verehrung. Der magische Ritus wird
dagegen selbst dann, wenn er manchmal unvermeidlich periodisch ist (wie
im Falle des Feldzaubers) oder notwendig, um bestimmte Zwecke (wie
beispielsweise eine Heilung) zu erreichen, immer als irregulidr, anormal
oder wenigstens kaum als achtunggebietend angesehen. Fiir wie niitzlich
und erlaubt man die medizinischen Riten auch halten mag, zu ihnen gehort
weder dieselbe Feierlichkeit noch dasselbe Gefiihl, einer Pflicht nachge-
kommen zu sein, wie sie fiir ein Reinigungsopfer oder das einer heilenden
Gottheit gegeniiber abgelegte Geliibde charakteristisch sind. Notwendig-
keit, aber nicht moralische Verpflichtung macht sich geltend, wenn auf den
Medizinmann, den Besitzer des Fetisches oder des Geistes, den Heilprak-
tiker oder den Magier zuriickgegriffen wird.
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Doch es gibt einige Beispiele magischer Kulte, wie den der Hekate in der
griechischen Magie, den der Diana und des Teufels in der Magie des Mit-
telalters und einen Teil des Kults eines der groBten Hindugdtter, Rudra-
Siva. Es handelt sich hier jedoch um sekundire Bildungen, die einfach bele-
gen, daB die Magier sich einen Kult fiir ihre eigenen Zwecke zurechtgelegt
haben, der dem Modell der religiosen Kulte nachgebildet ist.

Damit haben wir eine vorlidufig hinreichende Definition des magischen
Ritus gewonnen. Wir benennen so jeden Ritus, der nicht Teil eines organi-
sierten Kultes, sondern privat, heimlich, geheimnisvoll ist und zum verbo-
tenen Ritus als seinem Extrem tendiert. Aus dieser Definition ergibt sich
unter Beriicksichtigung der von uns gegebenen Definition der Elemente
der Magie eine erste Bestimmung ihres Begriffs. Es ist deutlich, daB wir
die Magie nicht durch die Form ihrer Riten definieren, sondern durch die
Bedingungen, unter denen sie vollzogen wird und die ihren Platz in der
Gesamtheit der sozialen Gewohnheiten markieren.
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Kapitel I1I

Die Elemente der Magie

I.  Der Magier

Als Magier haben wir den Akteur magischer Riten bezeichnet, gleichgiiltig,
ob professionell oder nicht. Damit halten wir fest, daB es magische Riten
gibt, die von anderen als von den Spezialisten vollzogen werden konnen.
Hierzu zihlen die Rezepte der guten Alten in der magischen Medizin und
alle bduerlichen Praktiken, die hdufig im Laufe biduerlichen Lebens geiibt
werden, ebenso wie auch die Riten der Jagd und des Fischfangs im allge-
meinen aller Welt zugdnglich scheinen. Wir weisen jedoch darauf hin, daB
diese Riten sehr viel weniger zahlreich sind als es den Anschein hat, und
auBerdem bleiben sie immer nur rudimentér und entsprechen Bediirfnissen,
die, wenn auch allgemein, so doch begrenzt sind. Selbst in kleinen riick-
stindigen Gruppen, die immer auf sie zuriickgreifen, gibt es wenige Indi-
viduen, von denen sie wirklich praktiziert werden. In der Tat wird ja die
volkstimliche Magie im allgemeinen nur vom Familienhaupt oder der
Hausherrin ausgeiibt, und viele ziehen es im iibrigen vor, nicht selber zu
handeln, sondern hinter anderen zuriickzutreten, die gréBere Experten und
zustindiger sind. Die meisten halten sich aus Skrupeln oder aus mangeln-
dem Vertrauen in sich zuriick, und es kommt auch vor, daB einer sich wei-
gert, sich ein niitzliches Rezept auch nur mitteilen zu lassen.

Auch ist es ein Irrtum zu glauben, daB der, der gelegentlich die Magie
ausiibt, sich in dem Augenblick, da er seinen Ritus praktiziert, in seinem
normalen Zustand fiiblt. Sehr hiufig ist er gerade deswegen in der Lage,
wirkungsvoll zu verfahren, weil er den Normalzustand verlassen hat. Er
hat sexuelle oder Speiseverbote befolgt, er hat gefastet, er hat getraumt, er
hat die eine oder andere vorbereitende Gebidrde ausgefiihrt, ganz zu schwei-
gen davon, daB der Ritus zumindest fiir einen Augenblick aus ihm einen
anderen Menschen macht. Dariiber hinaus glaubt der, der sich einer magi-
schen Formel bedient, und sei sie noch so banal, in bezug auf sie ein Eigen-
tumsrecht zu haben. Der Bauer, der den »Spruch meiner GroBmutter«
sagt, ist dadurch schon qualifiziert, sich seiner zu bedienen; der Gebrauch
des Rezeptes ist hier schon das ganze Handwerk.

In denselben Vorstellungszusammenhang gehort der Fall, daB alle Mit-
glieder einer Gesellschaft kraft 6ffentlicher Uberzeugung mit angeborenen
Eigenschaften versehen sind, die bei bestimmten Gelegenheiten zu magi-
schen Eigenschaften werden konnen: so verhilt es sich bei den Magier-
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familien im modernen Indien (die Ojhas der Nordwestprovinzen, die Bai-
gas in der Gegend von Mirzapur). Die Mitglieder einer Geheimgesellschaft
konnen sich auch durch die Tatsache ihrer Initiation im Besitz magischer
Krifte fiihlen, ebenso wie die Mitglieder einer ganzen Gesellschaft, in der
die Initiation eine bedeutende Rolle spielt. Kurz, wie wir sehen, sind die
Magier, die gelegentlich praktizieren, in ihren Riten durchaus keine reinen
Laien.

Riten, die allen zuginglich sind und deren Praktizierung keine spezielle
Fahigkeit mehr voraussetzt, sind dies hdufig deswegen, weil sie durch ihre
Wiederholung vulgarisiert worden sind, sich durch Verschlei8 vereinfacht
haben oder von Natur vulgir sind. In allen Fallen gibt jedoch zumindest
die Kenntnis des Rezeptes, der Zugang zur Tradition, dem, der ihr folgt,
ein Minimum an Qualifikation, Diese Beobachtung nétigt dazu, als allge-
meine Regel anzunehmen, daB die magischen Riten von Spezialisten voll-
zogen werden. Es gibt Magier und ihre Anwesenheit wird iiberall dort
bemerkbar, wo hinreichend genaue Beobachtungen gemacht wurden.

Nicht nur gibt es die Magier, sondern theoretisch ist ihnen die Ausiibung
der Magie in vielen Gesellschaften vorbehalten. Den formlichen Beweis
dafiir finden wir in den vedischen Texten, denen zufolge der Ritus einzig
vom Brahmanen ausgefithrt werden kann; sogar der am Ritus Teilneh-
mende ist kein selbstindiger Akteur, sondern assistiert bei der Zeremonie,
befolgt passiv die Anordnungen, wiederholt einige Formeln, die ihm vor-
gesagt werden, und in den feierlichen Momenten beriihrt er den Offizianten
lediglich, ohne irgend etwas dariiber hinaus zu tun — er spielt die Rolle, die
beim Opfer der Opfernde gegeniiber dem Priester hat. Es hat sogar den
Anschein, als sei im alten Indien dieses ausschlieBliche Eigentum des Ma-
giers an der Magie nicht nur theoretischer Natur gewesen. Es gibt Anhalts-
punkte dafiir, daB es sich tatsichlich um ein Privileg des Brahmanen han-
delte, das von der Kaste des Adels und der Konige, den kschatrijas, aner-
kannt wurde, wie durch einige Szenen des klassischen Theaters belegt wird.
In der iibrigen Gesellschaft ist dann die populdre Magie verbreitet, die we-
niger exklusiv ist, jedoch auch ihre Praktiker hat. Eine dhnliche Auffassung
herrschte auch im christlichen Europa. Wer immer die Magie praktizierte,
galt als Magier und wurde als solcher bestraft. Das Verbrechen der Magie
war ein gewohnheitsmiBiges. Fiir die Kirche und die Gesetze gab es keine
Magie ohne Magier.

1. Die Eigenschaften des Magiers. — Magier ist nicht, wer es sein will, es
gibt Eigenschaften, deren Besitz den Magier vom gewohnlichen Menschen
unterscheidet; zum Teil sind es erworbene Eigenschaften, zum Teil ange-
borene, es gibt solche, die einem verlichen werden und solche die man ein-
fach besitzt.
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Angeblich ist der Magier an bestimmten physischen Merkmalen erkenn-
bar, die ihn bezeichnen und ihn bloBstellen, wenn er sich verbirgt. Man
sagt, daB er an seinen Augen zu erkennen ist, weil die Pupille die Iris auf-
gezehrt hat und das Bild verkehrt erscheint. Man glaubt, da er keinen
Schatten hat. Im Mittelalter suchte man an seinem Korper das signum
diaboli. Im {ibrigen haben ohne Zweifel viele Zauberer aufgrund ihrer hy-
sterischen Verfassung Stigmatisierungen und Zonen der Anisthesie gehabt.
Der Glaube an einen besonderen Blick des Magiers beruht zum Teil sicher-
lich auf wirklichen Beobachtungen, denn iiberall gibt es Menschen, die we-
gen ihres lebhaften, fremdartigen, flackernden und falschen, mit einem
Wort ihres »bosen Blicks« gefiirchtet und ungern gesehen sind. Sie alle
haben die Bestimmung zum Magier. Es sind nervdse, erregte oder, fiir die
sehr beschrankte Umgebung, in der man an die Magie glaubt, anormal
intelligente Menschen. Auch kdnnen abrupte Gesten, eine stoBweiBe Rede,
rednerische oder poetische Gaben einen Magier bezeichnen. Gewohnlich
deuten alle diese Anzeichen auf eine gewisse Nervositit, die von den Ma-
giern in zahlreichen Gesellschaften kultiviert wird und die sich im Laufe
der Zeremonien erschopft. Haufig sind diese Zeremonien von wirklicher
nervoser Trance, von hysterischen Krisen oder auch von kataleptischen
Zustinden begleitet: Der Magier verféllt manchmal in wirkliche, manch-
mal in willentlich hervorgerufene Ekstasen, so daB er sich haufig aus dem
Menschlichen herausgerissen glaubt und immer diesen Anschein erweckt.
Von den einleitenden Gaukeleien bis zum Erwachen beobachtet ihn das
Publikum mit einer Aufmerksamkeit und Angstlichkeit, wie sie heute noch
bei hypnotischen Sitzungen herrscht. Dieses Schauspiel vermittelt einen
starken Eindruck, der zu dem Glauben disponiert, daB diese anormalen
Zustinde die Manifestation einer unbekannten Macht sind, die der Magie
Wirksamkeit verleiht.

Zum Magier sind auch bestimmte Gestalten ausersehen, die die alige-
meine Aufmerksamkeit, Furcht und Feindseligkeit durch physische Be-
sonderheiten oder auch eine auBergewohnliche Geschicklichkeit auf sich
ziehen, wie die Bauchredner, die Jongleure und Taschenspieler, oder es
geniigt ein Gebrechen wie bei den Buckligen, Eindugigen oder Blinden, etc.
Die Gefiihle, die bei ihnen durch die Behandlung hervorgerufen werden,
deren Objekt sie gewdhnlich sind, und die Vorstellungen von Verfolgung
oder GroBe schaffen bei ihnen selbst die Disposition, sich im Besitz speziel-
ler Krifte zu glauben. Vergessen wir nicht, daB alle diese Individuen, Kriip-
pel und Ekstatiker, Nervose und Vagabunden, in Wirklichkeit Arten sozia-
ler Klassen bilden. Was ihnen magische Fahigkeiten verleiht, ist nicht so
sehr ihr individueller physischer Charakter, als vielmehr die von der Ge-
sellschaft ihrer ganzen Art gegeniiber eingenommene Haltung.

Dasselbe gilt fiir die Frauen. Es sind weniger ihre physischen Charaktere
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als die von ihren Eigenschaften bedingten sozialen Gefiihle, aufgrund deren
man sie tiberall fiir die Magie eher geeignet hilt als die Manner. Die kriti-
schen Perioden ihres Lebens rufen Staunen und Ahnungen hervor, die
ihnen eine Sonderstellung geben. Die magischen Fahigkeiten der Frauen
erreichen ihre groSte Intensitdt im Moment ihrer Heiratsfahigkeit, wihrend
der Regel, zur Zeit der Schwangerschaft und des Kindbetts und nach der
Menopause. Vor allem aber ist man der Uberzeugung, da8 sie fiir die Magie
sei es Mittel ihrer Realisierung oder eigentliche Tréger ihres Vollzugs sind.
Die alten Frauen sind Hexen, die Jungfrauen gelten als wertvolle Gehilfen,
und das Menstruationsblut und andere Ausscheidungen werden allgemein
als Spezifikum benutzt. Bekanntlich sind die Frauen auch in besonderem
MaBe fiir Hysterie anfallig, so daB ihre nerviosen Krisen sie iibernatiirlichen
Kriften auszuliefern scheinen, die ihnen eine besondere Autoritit verleihen.
Doch selbst auBerhalb kritischer Zeiten, die einen so groBen Teil ibres Le-
bens ausmachen, sind die Frauen Objekt des Aberglaubens, oder von recht-
lichen oder religiosen Vorschriften, die deutlich machen, daB sie innerhalb
der Gesellschaft eine eigene Klasse bilden. Thre Verschiedenheit von den
Minnern wird sogar fiir groBer gehalten, als sie es ist, und man glaubt, daB
sich in ihnen geheimnisvolle Vorginge abspielen, durch welche sie in die
Nihe der magischen Krafte geriickt werden. Andererseits, da die Frau aus
der Mehrzahl der Kulte ausgeschlossen ist oder dort, wo sie zugelassen
wird, eine nur passive Rolle spielt, sind die Praktiken, die ihrer Initiative
iiberlassen bleiben, allein auf die Magie beschriankt. Der magische Charak-
ter der Frauen hingt so sehr mit ihrer sozialen Bestimmung zusammen,
daf sie vor allem eine Sache der Meinung ist. Die Zahl der Magierinnen ist
geringer als die Zahl derer, die man dafiir hilt. So kommt es hdufig zu dem
seltsamen Phanomen, daB der Mann der Magier ist, wihrend der Frau die
Magie angelastet wird. In der Atharvaveda richten sich die Exorzismen
gegen die Hexen, wiahrend alle Verwiinschungen von den Zauberern aus-
gehen. In der Mehrzahl der primitiv genannten Gesellschaften werden die
alten Frauen, gerade die Frauen, der Zauberei angeklagt und fiir sie be-
straft, ohne sie begangen zu haben. Im Mittelalter und vor allem seit dem
14. Jahrhundert scheinen die Hexen in der Uberzahl, obgleich man be-
riicksichtigen muB, daB es Zeiten ihrer Verfolgung waren und daB8 wir von
ihnen nur durch ihre Prozesse wissen; die iibergroBe Zahl von Hexen be-
zeugt soziale Vorurteile, die von der Inquisition ausgenutzt wurden und die
sie wiederum genihrt hat.

Hiufig sind Kinder in der Magie, vor allem fiir divinatorische Riten,
besonders gesuchte Gehilfen, gelegentlich jedoch treiben sie auch auf eigene
Faust Magie, wie bei den Dieri in Australien und im modernen Indien, wo
sie sich mit in Elefantenspuren gesammeltem Staub besudeln und dabei eine
Formel singen, die sie irgendwo aufgeschnappt haben. Bekanntlich ist ihre
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soziale Lage eine ganz besondere, denn wegen ihres Alters und weil sie die
endgiiltige Initiation noch nicht durchgemacht haben, haben sie einen noch
ungewissen und schwankenden Charakter. Auch hier sind es Eigenschaften
einer Klasse, die ihnen magische Fahigkeiten verleihen.

Wo wir die Magie mit der Ausiibung bestimmter Berufe verbunden an-
treffen, wie dem des Arztes, des Barbiers, des Schmieds, des Schifers oder
des Totengridbers, besteht kein Zweifel, daB die magischen Krifte nicht
Individuen, sondern Korperschaften verliehen werden. Alle Arzte, Schifer
oder Schmiede sind zumindest virtuell Magier: die Arzte, weil ihre Kunst
mit der Magie vermischt und zu technisch ist, um nicht okkult und staunen-
erregend zu erscheinen; die Barbiere, weil sie korperliche Abfille beriihren,
die in der Regel aus Furcht vor Zauberei vernichtet oder verborgen werden;
die Schmiede, weil sie mit einem Stoff umgehen, der allseits Gegenstand
abergldubischer Vorstellungen ist und weil ihr schwieriges, von Geheimnis-
sen umgebenes Handwerk einen gewissen Nimbus hat; die Schifer, weil sie
stindig in Beziehung zu den Tieren, Pflanzen und Gestirnen stehen; die
Totengriber, weil sie mit dem Tod in Beriihrung kommen. Ihre berufliche
Titigkeit trennt sie von den gewohnlichen Sterblichen und diese Trennung
gibt ihnen allen eine magische Autoritdt. — Es gibt einen Beruf, der den, der
ihn austibt, vielleicht in einen groBeren Abstand versetzt als alle anderen,
zumal er im allgemeinen nur von einem einzigen Individuum fiir eine
ganze, selbst eine ziemlich groBe Gesellschaft wahrgenommen wird, und
dies ist der des Henkers. Gerade die Henker kennen die Mittel, Diebe auf-
zufinden und Vampire zu fangen, etc. — sie sind Magier.

Die auBergewdhnliche Stellung von Individuen, die in einer Gesellschaft
eine besondere Autoritit innehaben, kann sie bei bestimmten Gelegenheiten
zu Magiern machen. Bei den Aranda in Australien ist das Oberhaupt der
lokalen totemistischen Gruppe, ihr Zeremonienmeister, zugleich Zauberer.
In Neuguinea gibt es keine einfluSreichen Minner, die nicht Magier sind;
man darf annehmen, daB in ganz Melanesien der Hauptling, der ein Indi-
viduum mit mana, das heiBt einer spirituellen Macht, ist und mit den Gei-
stern in Beziehung steht, magische ebenso wie religiose Krifte besitzt.
Zweifellos lassen sich die magischen Fihigkeiten der mythischen Prinzen
in der epischen Dichtung der Hindu und der Kelten ebenso erkliren. Diese
Tatsache ist so bedeutsam, daB Frazer die Untersuchung iiber die Magie in
einen Kontext mit der Untersuchung iiber Konige-Priester-Gotter gestelit
hat, wahrend fiir uns die Konige eher Gétter und Priester als Magier sind.
Andererseits kommt es hiufig vor, daB die Magier eine politische Autoritit
ersten Ranges haben und oft von beachtlichem EinfluB sind. Die soziale
Stellung, die sie innehaben, priddestiniert sie zur Ausiibung der Magie und
umgekehrt prddestiniert die Ausiibung der Magie sie fiir ihre soziale
Stellung.
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In Gesellschaften, in welchen die priesterlichen Funktionen ganz und
gar spezialisiert sind, werden die Priester oft der Magie verdidchtigt. Im
Mittelalter dachte man, daB die Priester den Angriffen von Dédmonen be-
sonders ausgesetzt und infolgedessen versucht waren, damonische, das
heiBt magische Handlungen vorzunehmen. In diesem Falle sind sie Magier,
insofern sie Priester sind, und ihr Zolibat, ihre Isolierung, ihre Weihe und
ihre Beziehungen zum Ubernatiirlichen vereinzeln sie und setzen sie dem
Verdacht aus. Oft genug scheinen die Verdichtigungen, deren Gegenstand
sie waren, gerechtfertigt gewesen zu sein. Entweder widmen sie sich selbst
und auf eigene Rechnung der Magie oder ihre Mitwirkung als Priester wird
fiir notwendig erachtet, um magische Zeremonien zu vollziehen, und man
148t sie daran — oft genug tibrigens mit ihrem Wissen — teilnehmen. Die
schlechten Priester, insbesondere die, die ihr Keuschheitsgeliibde verletzen,
sind naturgemiB dieser Anklage der Magie ausgesetzt.

Wenn eine Religion entmachtet wird, werden die ihrer Wiirde beraubten
Priester fiir die Mitglieder der neuen Kirche zu Magiern. In dieser Weise
werden beispielsweise von den Malaien oder mohammedanischen Chamen
die pawang oder paja angesehen, die in Wirklichkeit frither Priester ge-
wesen sind. Ebenso fiihrt die Hédresie zur Magie: die Katharer, die Walden-
ser, etc. sind als Zauberer behandelt worden. Da fiir den Katholizismus die
Vorstellung der Magie die Vorstellung einer falschen Religion einschlieBt,
stoBen wir hier auf eine neue Erscheinung, deren Untersuchung wir uns
fiir spiter vorbehalten. Der fragliche Sachverhalt interessiert uns hier, inso-
fern dabei die Magie kollektiv ganzen Gruppen zugeschrieben wird. Wih-
rend wir bisher die Magier sich aus Klassen rekrutieren sahen, die von sich
aus nur eine vage Berufung zur Magie hatten, sind hier alle Mitglieder einer
Sekte Magier. Fiir die Alexandriner oder fiir die Kirche des Mittelalters
waren alle Juden Magier.

Ebenso sind die Fremden schon als solche, insofern sie als Gruppe ge-
sehen werden, eine Gruppe von Zauberern. Fiir die australischen Stimme
ist jeder natiirliche Tod innerhalb des Stammes das Werk von Verhexungen
durch den Nachbarstamm. Auf dieser Grundiage berubt das System der
Vendetta. Wie Chalmers berichtet, verbrachten die Dorfer Toaripi und
Koitapu in Port-Moresby in Neuguinea ihre Zeit damit, sich gegenseitig
Hexerei zuzuschreiben. Dieser Sachverhalt ist nahezu iiberall bei den soge-
nannten primitiven Volkern verbreitet. Im vedischen Indien ist einer der
Namen fiir Zauberer der des Fremden. Vor allem ist der Fremde der, der
ein anderes Territorium bewohnt, der benachbarte Feind. Von daher ge-
sehen ldBt sich sagen, daB die magischen Krifte topographisch definiert
wurden. Wir haben Beispiele fiir eine prizise geographische Verteilung
magischer Krifte in einer assyrischen Beschworung: »Zauberin, du bist
bezaubert: ich bin gelost; Zauberin der Elamiterinnen, ich bin geldst; Zau-

64



berin der Qitderinnen, ich bin gel6st; Zauberin der Sutierinnen, ich bin ge-
16st; Zauberin der Lulubderinnen, ich bin gelost; Zauberin der Chanigalba-
tierinnen, ich bin gelost.« (Knut L. Tallquist, Die assyrische Beschwdrungs-
serie magla, iv, 99-103.) Stehen zwei Zivilisationen in Kontakt miteinander,
so wird die Magie gewohnlich der schwicheren zugewiesen. Klassische
Beispiele dafiir sind die Dasyus in Indien, die von den Hindu der Hexerei
angeklagt werden, und die Finnen und Lappen, die diesen Vorwurf gegen-
einander erheben. Alle Stimme des melanesischen oder afrikanischen Bu-
sches werden von zivilisierteren Staimmen der Ebene oder der Kiiste fiir
Zauberer gehalten. Alle nicht seBhaften Stimme, die innerhalb einer seB-
haften Bevolkerung leben, gelten als Zauberer, wie dies noch heute der Fall
der Zigeuner und zahlreicher wandernder Kasten von Kaufleuten, Wei3-
gerbern und Schmieden in Indien ist. In diesen fremden Gruppen werden
bestimmte Stimme, bestimmte Clans oder Familien noch spezieller mit der
Magie in Zusammenhang gebracht.

Bs kommt auch vor, daB diese magische Qualifikation nicht ganz und
gar gegen den Willen der Betroffenen verliehen wird, denn es gibt Grup-
pen, die vorgeben, wirklich bestimmte iibermenschliche, fiir sie religidse,
fiir die anderen magische Macht iiber bestimmte Erscheinungen zu haben.
Die Brahmanen erschienen in den Augen der Griechen, Araber und Jesui-
ten als Magier und schrieben sich tatsichlich eine gleichsam gottliche Ali-
macht zu. Es gibt Gesellschaften, die die Gabe in Anspruch nehmen, Regen
zu machen oder den Wind anzuhalten, und die bei den Stimmen ihrer Um-
gebung dafiir bekannt sind, diese Gaben zu besitzen. So wird der Stamm
am Mount Gambier in Australien, zu dem ein Clan gehort, der Meister des
Windes ist, von dem Nachbarstamm der Booandik angeklagt, Regen und
Wind nach seinem Willen zu erzeugen, wie auch die Lappen den europii-
schen Matrosen Séacke, die Wind enthielten, verkauften. Es 148t sich die all-
gemeine These aufstellen, daB die Individuen, denen die Ausiibung der
Magie zugeschrieben wird, ganz abgesehen von ibrer magischen Qualitit,
bereits eine Sonderstellung innerhalb der Gesellschaft haben, die sie als
Magier behandelt. Diesen Satz konnen wir nicht dahingehend verallge-
meinern,daB wir sagen, jede anormale soziale Stellung bereite der Ausiibung
der Magie den Boden, doch glauben wir, daf3 eine solche Verallgemeine-
rung zutreffen konnte. Wir wollen jedoch nicht die SchiuBfolgerung aus
den genannten Tatsachen nahelegen, daB alle Magier, Fremde, Priester,
Hiuptlinge, Arzte, Schmiede oder Frauen gewesen sind; es hat Magier ge-
geben, die nicht aus den genannten Klassen stammten. Im iibrigen ist deut-
lich geworden, daB es oft der Charakter des Magiers ist, der fiir bestimmte
Funktionen oder Berufe qualifiziert.

Wir kommen zu der SchluBfolgerung, daB so, wie bestimmte Individuen
durch soziale Gefiihle, die mit ihrer sozialen Lage zusammenhingen, der
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Magie geweiht werden, auch die Magier, die nicht zu einer besonderen
Klasse gehoren, gleichermaBen Gegenstand starker sozialer Gefiihle sein
miissen und daB diese sozialen Gefiihle, die sich an die Magier heften, die
nichts als Magier sind, dieselben sind, wie die, aufgrund deren man in allen
oben behandelten Klassen geglaubt hat, daB es magische Krifte gibe.
Wenn diese Gefiihle in erster Linie -durch den anormalen Charakter der
Magier hervorgerufen werden, 148t sich folgern, daB8 der Magier als solcher
eine sozial als anormal definierte Stellung innehat. Wir wollen nicht vor-
weg auf dem negativen Charakter des Magiers bestehen, sondern zunachst
untersuchen, welches seine positiven Eigenschaften, seine besonderen Ga-
ben, sind.

Wir haben bereits auf eine Reibe positiver Eigenschaften hingewiesen, die
die Rolle des Magiers vorzeichnen — Nervositit, Geschicklichkeit der Hinde,
etc. Fast immer spricht man dem Magier eine besondere Geschicklichkeit
und ungewohnliches Wissen zu. Eine vereinfachende Theorie der Magie
konnte iiber seine Intelligenz und Verschlagenheit spekulieren, um alle
Veranstaltungen durch Vorspiegelung falscher Tatsachen und als Schwindel
zu erkldaren. Diese wirklichen Eigenschaften jedoch, die wir dem Magier
immer hypothetisch zuschreiben, sind Bestandteil seines traditionellen Bil-
des, zu dem auch noch eine ganze Reihe anderer Ziige gehdren, die auf
andere Weise zur Begriindung seiner Glaubwiirdigkeit gedient haben.

Diese mythischen und wunderbaren Ziige sind Gegenstand von Mythen
oder, besser gesagt, miindlicher Uberlieferungen, die im allgemeinen die
Form der Legende, der Erzidhlung oder des Romans haben. Im Volksleben
auf der ganzen Welt spielen diese Traditionen eine beachtliche Rolle und
sie sind eines der Hauptelemente der Folkore. In der beriihmten Sammlung
hinduistischer Erziahlungen von Somadeva heifit es: »Die Gdtter haben ein
bestiandiges Gliick, die Menschen sind in einem fortwihrenden Elend, die
Handlungen derer, die unter den Menschen und den Géttern leben, sind
— durch die Verschiedenheit ihres Loses — zu billigen. Daher will ich dir
das Leben der Vidyadharas erzihlen«, das heiBit, das Leben der Damonen
und folglich auch Magier (Kathasaritsagara I, 1, 47). Diese Erzéhlungen
und Legenden sind jedoch nicht nur ein Spiel der Einbildungskraft, ein
traditioneller Nihrboden der kollektiven Phantasie; ihre bestandige Wie-
derholung an langen Abenden schafft einen Zustand von Gespanntheit und
Furcht, der bei dem geringsten Schock Illusionen hervorzurufen und zu
magischen Handlungen zu fiihren vermag. AuBerdem ist es hier unmdoglich,
zwischen Fabel und ernsthafter Uberzeugung, zwischen der Erzdhlung auf
der einen und der wahren Geschichte und dem obligatorisch geglaubten
Mythos auf der anderen Seite eine Grenze zu ziehen. Dadurch, da8 man
vom Magier reden hort, sieht man ihn schlieBlich agieren, erst recht, wenn
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man ihn selbst zu Rate zieht. Die ungeheuren Krifte, die man ihm zu-
schreibt, lassen keinen Zweifel daran zu, daB er die kleinen Dienste, um
die man ihn bittet, miihelos vollbringen kann. Wie solite man nicht glau-
ben, daB der Brahmane, von dem man sagt, er sei den Gottern iiberlegen
und vermochte eine Welt zu schaffen, nicht — zumindest gelegentlich — eine
Kuh heilen kann? Wenn sich das Bild des Magiers von Erzahlung zu Er-
zahlung, von Erzihler zu Erzahler unmiBig aufbliht, so hat das seinen
Grund darin, daB der Magier einer der bevorzugten Helden der Phantasie
des Volkes ist, sei es wegen allerlei Befiirchtungen, sei es wegen des roman-
haften Interesses, dessen Gegenstand die Magie ist. Wihrend die Macht des
Priesters sofort durch die Religion definiert wird, entsteht das Bild des
Magiers auBerhalb der Magie. Es bildet sich durch zahllose Geriichte, und
der Magier braucht seinem Portrét nur noch zu entsprechen. Ebensowenig
muB es uns erstaunen, daB nahezu alle literarischen Ziige der Helden magi-
scher Romane sich unter den typischen Eigenschaften des wirklichen Ma-
giers wiederfinden.

Die mythischen Qualititen, um die es hier geht, sind Krafte oder sie ge-
ben Krifte. Die stirkste Wirkung auf die Einbildungskraft hat dabei die
Leichtigkeit, mit welcher der Magier alle seine Wiinsche verwirklicht. Er
vermag in der Wirklichkeit mehr Dinge hervorzurufen als die anderen
triumen konnen. Seine Worte, seine Gebarden, der Wink seiner Augen,
selbst seine Gedanken sind Michte. Seine ganze Person strahit ein Fluidum
aus, Einfliisse, denen die Natur, die Menschen, die Geister und die Gotter
ausgesetzt sind.

AuBer dieser allgemeinen Macht iiber die Dinge besitzt der Magier
Macht iiber sich selbst, die das Wesentliche seiner Kridfte ausmacht. Sein
Wille 148t ihn Bewegungen vollfithren, zu denen die anderen unfihig sind.
Man glaubt, er unterliege nicht den Gesetzen der Schwerkraft, er konne
sich in die Luft erheben und sich - in einem einzigen Augenblick —bewegen,
wohin er will. Er hat die Gabe der Allgegenwart. Man sagt, daB Johannes
Teutonicus, Prediger und Hexenmeister aus Halberstadt im Jahre 1221 in
einer Nacht drei Messen zur gleichen Zeit in Halberstadt, in Mainz und in
Kéln gelesen habe; an Geschichten dieser Art mangelt es nicht. Uber die
Natur dieser Ortsveranderung herrscht jedoch im Geiste der Anhénger der
Magie eine UngewiBheit, die eine wesentliche Bedeutung hat. Ist es das
Individuum, das sich aus eigener Kraft von einem Ort zum andern ver-
setzt? Ist es ein Doppelginger oder gar seine Seele, die es seine Stelle ein-
nehmen 14dB8t? Allein Theologie oder Philosophie haben den Versuch ge-
macht, dieser Antinomie zu entgehen — das Publikum hat daran keinen
Gedanken verschwendet. Die Magier haben von dieser UngewiBheit gelebt
und haben sie aufrechterhalten, um das Mysterium nicht zu zerstoren, mit
dem sie ihr Tun umgaben. Wir unsererseits haben diese Widerspriiche
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nicht aufzuldsen, die mit der Nichtunterschiedenheit zusammenhangen, die
im primitiven Denken zwischen dem Begriff des Korpers und der Seele
besteht und die viel groBer ist, als man gewohnlich glaubt.

Von diesen beiden Begriffen konnte sich jedoch nur einer, der der Seele,
geniigend weit entfalten lassen — dank des Geheimnisvollen und Wunder-
baren, das ihm eignete und das er noch heute fiir uns hat. Die Seele des
Magiers ist etwas noch Erstaunlicheres, sie hat noch phantastischere, noch
okkultere Eigenschaften und noch dunklere Hintergriinde als die gewdhn-
lichen Seelen. Die Seele des Magiers ist wesentlich beweglich und von sei-
nem Korper ablosbar: Wenn die primitiven Formen des animistischen
Glaubens aufgegeben werden und man beispielsweise nicht mehr glaubt,
daB die Seelen gewohnlich wahrend des Traums in Gestalt einer Fliege oder
eines Schmetterlings umherwandern, hilt man diese Eigenschaft fiir die
Seele des Magiers fest. Es ist sogar ein Zeichen, an dem man ihn erkennen
kann, daB wahrend des Schiafes eine Fliege um seinen Mund herum-
schwirrt. Im Unterschied jedenfalls zu anderen Seelen, deren Bewegungen
unwillkiirlich sind, verlidBt die des Magiers den Korper auf seinen Befehl.
Bei den Kurnai in Australien schickt wahrend einer okkultistischen Sit-
zung der barn seine Seele aus, um die sich nihernden Feinde auszukund-
schaften. Fiir Indien verweisen wir auf das Beispiel der Yogin, obgleich es
sich um eine Mystik handelt, die mehr philosophisch als religios und eher
religios als magisch ist. Indem sie sich anspannen (Verb yuj), schlieBen sie
sich zusammen (Verb yuj) im ersten transzendierenden Prinzip der Welt,
eine Vereinigung, in welcher sich die magische Kraft (siddhi) auswirkt
(sidh). Die Sitras von Patanjali formulieren diesen Punkt ausdriicklich und
dehnen dieses VermGgen auch auf andere Magier als die Yogins aus. Die
Kommentare der Sutra IV, 1, erldutern, daB das wichtigste siddhi die Levi-
tation ist. Allgemein ist jedes Individuum, das die Macht hat, seine Seele
auszubauchen, ein Magier, und es ist uns keine Ausnahme von dieser Regel
bekannt. Bekanntlich ist eben dies das Prinzip, auf dem all jene Tatsachen
beruhen, die gewohnlich mit dem, nicht sehr gliicklich gewahiten, Namen
des Schamanismus bezeichnet werden.

Die Seele des Magiers ist sein Doppel, sie ist also nicht ein anonymer Be-
standteil seiner Person, sondern seine Person selbst. Seinem Willen folgend
versetzt sie sich an den Schauplatz ihres Handelns, um dort physisch zu
wirken. In bestimmten Fillen ist es sogar notig, da der Magier sich ver-
doppelt. Der Dajak-Zauberer muB sich beispielsweise wiahrend der spiriti-
stischen Sitzung auf die Suche nach seiner Medizin begeben. Die an der
Sitzung Teilnehmenden sehen den K&rper des Magiers anwesend, und doch
ist er geistig und korperlich abwesend, denn sein Doppel ist kein bloBer
Geist. Die beiden Glieder der Verdoppelung sind darin identisch, daB sie
absolut auswechselbar sind. Man kann sich ebensogut vorstellen, daB der
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Magier sich verdoppelt und ein Doppel an seine Stelle treten 1aB8t, wihrend
er sich selbst anderswohin begibt. So interpretierte man im Mittelalter die
Hexenfahrt. Man sagte, daB der Hexenmeister, der zum Sabbat aufbrach,
in seinem Bett einen Dimonen, einen vicarium daemonem, zuriicklieB, der
nichts weiter als sein Doppel war. Wie dieses Beispiel zeigt, kann dieselbe
Vorstellung der Verdopplung zu genau entgegengesetzter Anwendung fiih-
ren. AuBerdem lieB sich die Grundkraft des Magiers auf tausenderlei ver-
schiedene Arten und in einer Unzahl von Abstufungen begreifen.

Das Doppel des Magiers kann eine Art fliichtiger Materialisation seines
Atems und seines Zaubermittels sein, so wie eine Staubwolke oder ein
Wirbelwind, woraus sich dann bei einer bestimmten Gelegenheit eine kor-
perliche Gestalt seiner Seele oder seiner selbst herauslést, die iibrigens ein
vom Magier vollkommen unterschiedenes und von seinem Willen nahezu
unabhingiges Wesen ist, das jedoch hin und wieder erscheint, um ihm
dienstbar zu sein. Daher wird der Magier oft von einer gewissen Anzahl
von Gehilfen begleitet, von Tieren oder Geistern, die nichts andres als seine
Doppel oder duBeren Seelen sind.

Auf halbem Wege zwischen diesen beiden Extremen findet sich die
Verwandlung des Magiers. Dabei handelt es sich in Wirklichkeit um eine
Verdoppelung in tierischer Erscheinungsform, denn wenn es bei der Ver-
wandlung zwar der Gestalt nach zwei Wesen gibt, so sind diese doch an
sich identisch. Dabei gibt es Verwandlungen, und vielleicht sind dies sogar
die haufigsten Fille, wo eine der Gestalten die andere auszulGschen scheint.
In Europa meinte man, die Hexenfahrt durch die Luft geschehe durch eine
Verwandlung, und beide Themen sind sogar so eng miteinander verkniipft,
daB sie in einem einzigen Bergriff zusammengefaBt sind. Im Mittelalter
war striga dieser Begriff, der im {ibrigen aus dem griechisch-romischen Al-
tertum stammt: die striga, von lat. srrix, ist zugleich eine Hexe und ein
Vogel. AuBerhalb ihrer Behausung trifft man die Hexe in der Gestalt der
schwarzen Katze, als Wolfin und Hase, wahrend der Hexenmeister die Ge-
stalt eines Bockes, etc. annimmt. Wenn sich der Hexenmeister und die Hexe
irgendwohin versetzen, um Schaden zu stiften, tun sie dies in ihrer Tier-
gestalt, und man gibt an, sie in diesem Zustand zu ertappen, und doch sind
beide Gestalten selbst dann noch relativ unabhiingig voneinander. Einerseits
behilt der Zauberer bei seinen nichtlichen Fliigen am Ende seine mensch-
liche Gestalt, indem er einfach auf seiner alten Metamorphose reitet, an-
dererseits kann die Kontinuitdt zerreiBen, wenn der Zauberer und sein
tierisches Doppel zur selben Zeit bei verschiedenen Akten wirksam sind. In
diesem Fall ist das Tier keine momentane Verdoppelung mehr, sondern ein
vertrauter Gehilfe, von dem Zauberer oder Hexe unterschieden bleiben,
wie zum Beispiel die Katze Rutterkin der Hexen Margaret und Filippa
Flower, die in Lincoln am 11. Mirz 1619 verbrannt wurden, weil sie einen
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Verwandten des Grafen Rutland behext hatten. In allen Fillen, in denen
es sich um absolute Metamorphose zu handeln scheint, ist unausdriicklich
die Allgegenwart des Magiers mitgemeint, und wenn man die Tiergestalt
einer Hexe trifft, weil man nicht, ob man es mit ihr selbst oder bloB einem
Abgesandten ihrer zu tun hat. Bs ist unmdglich, die urspriingliche Ver-
mischung der Vorstellungen, von der wir weiter oben gesprochen haben,
aufzuldsen.

Die europdischen Hexen nehmen bei ihren Verwandlungen nicht unter-
schiedslos alle Tiergestalten an, sie verwandeln sich vielmehr nach be-
stimmten Regeln, die einen in eine Stute, andere in einen Frosch, wieder
andere in eine Katze, etc. Diese Tatsachen erlauben die Annahme, daB} die
Verwandlung einer regelmiBigen Assoziation mit einer Tierspezies ent-
spricht, wie man sie andeutungsweise iiberall antrifft. Die Medizinmanner
der Algonkin, Irokesen oder Cherokesen, oder sogar die Medizinménner
der Rothdute aligemein haben — in der Sprache der Ojibwa gesprochen -
manitu-Tiere; ebenso besitzen die Zauberer auf bestimmten Inseln Melane-
siens Schlangen und Haifische, die ihnen dienstbar sind. Es ist eine allge-
meine Regel, daB die Macht des Magiers in diesen verschiedenen Fillen
auf seinem vertrduten Umgang mit den Tieren beruht. Er empfingt seine
Macht von dem rhit ihm assoziierten Tier, dieses offenbart ihm die Formeln
und Riten und selbst die Grenzen die seiner Macht gezogen sind, sind
irgendwie durch dieses Biindnis definiert. Bei den Rothiduten gibt der Ge-
hilfe des Zauberers ihm Macht tiber die Tiere seiner Rasse und iiber die
Dingc, die damit zusammenhingen; in diesem Sinne spricht Jamblich von
nayot Asoviwv und uayor 6péwv, die jeweils tiber die Schlangen oder Léwen
Gewalt hatten und die von ihnen stammenden Verletzungen heilen konnten.

Abgesehen von einigen sehr seltenen Ausnahmen gilt prinzipiell, daB der
Magier Beziehungen nicht zu einem einzelnen Tier, sondern zu einer ganzen
Tierspezies hat, und allein schon dadurch besteht eine Ahnlichkeit zu tote-
mistischen Beziehungen. Muf8 man annehmen, daB diese Beziehungen tat-
sichlich totemistischer Natur sind? Was wir fiir Europa nur vermuten kon-
nen, ist fiir Australien oder Nordamerika nachgewiesen. Das assoziierte
Tier ist durchaus ein individuelles Totem. Howitt berichtet, daB ein Mur-
ring-Zauberer in das Land der Kinguruhs versetzt worden war, wodurch
das Kinguruh sein Totem wurde und er sein Fleisch nicht mehr verzehren
durfte. Es ist anzunehmen, daB die Magier die ersten gewesen und die letz-
ten geblieben sind, die derartige Offenbarungen hatten und infolgedessen
mit individuellen Totems ausgestattet wurden. Es ist sogar wahrscheinlich,
daB beim Zerfall des Totemismus vor allem die Familien der Magier die
Clantotems geerbt haben, um sie fortbestehen zu lassen. So verhilt es sich
beispielsweise in Melanesien mit der Familie des Tintenfisches, die die
Macht hatte, fiir ein Gelingen der Krakenjagd zu sorgen. Wenn man mit
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Sicherheit nachweisen konnte, daB jede Art magischer Beziehung zu Tie-
ren totemistischen Ursprungs ist, dann miite man sagen, daB der Magier
fiir Beziehungen dieser Art durch seine totemistischen Eigenschaften quali-
fiziert ist. Aus der gesamten Reihe von Tatsachen, die wir zusammengetra-
gen haben, kann man jedoch lediglich folgern, dal wir hier keine Erdich-
tungen vor uns haben, sondern Zeichen einer wirklichen gesellschaftlichen
Ubereinkunft, die dazu beitrigt, die des Magiers zu bestimmen. Gegen
unsere Interpretation 128t sich nicht der Einwand geltend machen, daB die
Tatsachen, auf die sie sich stiitzt, in einer bestimmten Anzahl von Magien,
insbesondere der des alten brahmanischen Indien, nicht anzutreffen sind.
Denn einerseits kennen wir die indische Magie nur aus literarischen, wenn-
gleich rituellen, Texten, die das Werk von Gelehrten der Magie sind, vom
urspriinglichen Stamm bereits weit entfernt, andererseits ist das Thema
der Verwandlung sogar in Indien nicht unbekannt: Mirchen und Jatakas
sind voller Geschichten von Damonen und Heiligen, sowie von Magiern,
die eine Verwandlung durchgemacht haben; in der Folklore und dem magi-
schen Brauchtum der Hindu ist dies noch lebendig.

Wir haben weiter oben von den Hilfsgeistern des Magiers gesprochen, es
ist jedoch schwierig, sie von den Tieren zu unterscheiden, zu denen die Ma-
gier totemistische oder andere Beziehungen haben, denn die Tiere knnen
Geister sein oder dafiir gehalten werden, wihrend die Geister im allgemeinen
reale oder phantastische Tiergestalt haben. AuBerdem besteht zwischen
dem Thema der Tiergehilfen und der Hilfsgeister insofern ein Zusammen-
hang, als in beiden Fillen die Macht des Magiers ihren Ursprung auBerhalb
seiner hat. Seine Qualitdt als Magier resultiert aus seiner Verbindung mit
Gebhilfen, die ihm gegeniiber eine gewisse Unabhingigkeit haben. Wie die
Verdoppelung tritt diese Verbindung in verschiedenen Graden und ver-
schiedenen Formen auf. Sie kann ganz locker sein und sich auf das bloBe
VermoOgen reduzieren, gelegentlich mit Geistern zu kommunizieren. Der
Magier kennt ihren Wohnsitz, spricht ihre Sprache und ist mit Riten ver-
traut, die ihm Zugang zu ihnen verschaffen. Dies gilt im allgemeinen von
den Beziehungen zu den Totengeistern, den Feen und anderen Geistern
derselben Art (hantu bei den Malaien, iruntarinias bei den Aranda, devata
in Indien, etc.). Auf einigen melanesischen Inseln erhilt der Magier seine
Macht im allgemeinen von den Seelen seiner Eltern.

Die Verwandtschaft ist eine der verbreitetsten Formen, in der die Bezie-
hung des Magiers zu den Geistern gedacht wird, und man nimmt an, da er
einen Geist zum Vater, als Mutter oder als Ahne hat. Noch heute bezieht
eine gewisse Anzahl indischer Familien ihre magischen Eigenschaften aus
einem solchen Ursprung. Bei den Galliern hat man die Familien, die die mit
der Magie verwandten Kiinste monopolisieren, aus der Verbindung eines
Menschen mit einer Fee hervorgehen lassen, und noch verbreiteter ist es,
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daB die Beziehungen in Form eines Vertrages, eines stillschweigenden oder
ausdriicklichen, eines allgemeinen oder speziellen, bestandigen oder un-
sicheren Paktes gedacht werden, so daB beide Parteien einander durch eine
Art rechtlichen Bandes verpflichtet sind. Im Mittelalter wird dieser Pakt
als ein Akt vorgestellt, der durch das Blut, mit dem er aufgeschrieben oder
unterzeichnet wird, besiegelt wird. Er ist also zugleich durch das Blut ein
Vertrag. In den Mirchen erscheint der Vertrag in den weniger feierlichen
Formen einer Wette, eines Spiels, als Wettlauf oder als bestandene Prii-
fungen, in denen der Geist, Dimon oder Teufel, gewohnlich unterliegt.

Die Beziechungen, um die es sich hier handelt, stellt man sich haufig gerne
in sexueller Form vor: die Hexen haben Inkuben und die Frauen, die Inku-
ben haben, werden den Hexen gleichgestelit. Dieser Sachverhalt ist ebenso
in Europa wie in Neu-Kaledonien und zweifellos anderswo anzutreffen.
Der europidische Hexensabbat lduft nicht ab ohne sexuelle Beziehungen mit
den anwesenden Teufeln und Magiern. Die Vereinigung kann bis zur Hei-
rat, als einem dauernden Vertrag, gehen. Diese Vorstellungen sind alles
andere als sekundérer Natur: im Mittelalter wie in der griechisch-romischen
Antike haben sie dazu beigetragen, den Begriff der positiven Eigenschaften
der Magier zu bilden. Die Striga wird tatsichlich als eine laszive Frau, als
eine Kurtisane, vorgestellt, und gerade in den Kontroversen, die sich auf
den concubitus daemonum bezogen, ist der Begriff der Magie zu einem
guten Teil geklart worden. Die verschiedenen Bilder, durch welche die
Verbindung des Dimonen und des Magiers dargestellt wird, konnen ein-
ander auch durchdringen: es wird erzdhlt, daB ein rajput, der einen weib-
lichen Geist gefangen hatte, diesen zu sich nahm und daB die Abkommlinge
dieser Verbindung noch heute erblich die Macht iiber den Wind besitzen;
dieses selbe Muster kann zugleich die Themen des Spiels, des Paktes und
der Deszendenz enthalten.

Diese Beziehung wird nicht als zufillig und duBerlich gedacht, sondern
man glaubt, daB sie die physische und moralische Natur des Magiers tief
affiziert. Er trigt das Zeichen des Teufels, seines Verbiindeten; die Zunge
der australischen Zauberer ist von ihren Geistern durchbohrt worden, ihr
Bauch wurde geoffnet und die Eingeweide erneuert. Auf den Banksinseln
haben bestimmte Zauberer eine von einer griinen Schlange (maé) durch-
bohrte Zunge gehabt. Der Magier ist normalerweise eine Art Besessener,
wie der Wahrsager entspricht er sogar dem Typus des Besessenen, was fiir
den Priester nur ganz selten zutrifft, und im iibrigen hat er ein BewuBtsein
seiner Besessenheit und im allgemeinen kennt er den Geist, der von ihm
Besitz ergriffen hat. Der Glaube, daB der Magier ein Besessener ist, ist
universell: Im christlichen Europa betrachtet man ihn dergestalt als einen
Besessenen, daB man ihn exorzisiert, und umgekehrt neigt man dazu, den
Besessenen als einen Magier anzusehen. AuBerdem werden nicht nur Macht
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und Zustand des Magiers gewdhnlich durch Besessenheit erklart, sondern
es gibt auch magische Systeme, in denen die Besessenheit die eigentliche
Voraussetzung fiir die magische Aktivitat ist. In Sibirien und in Malaya ist
der schamanische Zustand obligatorisch. In diesem Zustand fiihit der Zau-
berer in sich nicht nur die Gegenwart einer thm fremden Personlichkeit,
sondern seine eigene Personlichkeit verschwindet unmittelbar, und es ist
in Wirklichkeit ein Damon, der durch seinen Mund spricht. Lassen wir die
zahlreichen Fille von Simulation beiseite, die ohnehin reale und erfahrene
Zustande nachahmen, so zeigt sich, daB es sich hier um Tatsachen handelt,
die psychologisch und physiologisch Zustinde der Personlichkeitsspaltung
sind. Daher ist es bemerkenswert, daB der Magier in einem bestimmten
MaBe Herr seiner Besessenheit ist, sie hervorzurufen vermag, und sie wirk-
lich durch erlernte Praktiken, wie den Tanz, monotone Musik und Ver-
giftung hervorruft. Kurz, es ist eine der nicht nur mythischen, sondern
physischen berufsmiBigen Eigenschaften des Magiers, ein Besessener sein
zu konnen, und es handelt sich hierbei um eine Wissenschaft, deren Hiiter
die Magier lange Zeit gewesen sind. Wir haben uns damit unserem Aus-
gangspunkt wieder gendhert, denn das Ausatmen der Seele und die Einfiih-
rung einer Seele sind fiir das Individuum ebenso wie fiir die Gesellschaft
nur zwei verschiedene Vorstellungsweisen eines einzigen Phinomens — der
Veranderung der Personlichkeit vom: Individuum her gesehen, der Ver-
setzung in die Geisterwelt von der Gesellschaft her gesehen. Beide Vor-
stellungsweisen konnen dariiber hinaus zusammenfallen, wie dies beim
Schamanen der Sioux oder Ojibwa der Fall ist, der nur dann agiert, wenn er
besessen ist und, wie man sagt, seine Tiermanitus nur im Laufe einer See-
lenreise erhdlt.

Alle Mythen des Magiers greifen ineinander. Wir hitten uns mit ihnen
nicht so lange beschiftigen miissen, wenn sie nicht die Zeichen sozialer
Meinungen wiren, deren Objekt die Magier sind. Ebenso wie durch seine
Beziehungen zu den Tieren wird der Magier durch seine Beziehungen zu
den Geistern und, letztlich, durch die Eigenschaften seiner Seele definiert.
Die Verbindung des Magiers und des Geistes kann sogar bis zur vdlligen
Verschmelzung fiihren, und dies ist naturgemaB eher der Fall, wenn der
Magier und der magische Geist denselben Namen tragen, was so hiufig
vorkommt, daBl man es geradezu als Regel ansehen kann; das Bediirfnis,
den einen vom anderen zu unterscheiden, besteht im allgemeinen nicht.
Daran sieht man, wie sehr der Magier auBerhalb des Weltlichen steht, vor
allem, wenn er seine Seele aushaucht, das heiBt, wenn er agiert; er gehort
also wirklich, wie wir schon gesagt haben, mehr der Welt der Geister an
als der Welt der Menschen.

Selbst wenn der Magier nicht bereits durch seine soziale Stellung qualifi-
ziert ist, ist er es im hochsten MaBe durch die kohirenten Vorstellungen,
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deren Objekt er ist. In erster Linie ist er ein Mensch, der bestimmte Eigen-
schaften, Beziehungen und schlieBlich besondere Fahigkeiten hat. Der Be-
ruf des Magiers gehort letztlich zu denen, die am hdchsten rangieren, und
vielleicht ist er einer der ersten gewesen, die {iberhaupt von den anderen
abgehoben wurden. Er beruht so sehr auf einer sozialen Qualifikation, daB
der einzelne ihn nicht in autonomer Weise und nach eigenem Gutdiinken
iibernehmen kann. Es sind sogar Beispiele von Magiern bekannt, die ihren
Beruf gegen ihren Willen ausiiben.

Es ist also die Meinung, die den Magier und die von ihm entbundenen
Einfliisse schafft. DaB er alles weiB und alles kann, verdankt sich der Mei-
nung. Wenn es fiir ihn kein Geheimnis in der Natur gibt, wenn er seine
Krifte direkt aus den Quellen des Lichtes, aus dem Boden, den Planeten,
dem Regenbogen oder aus der Tiefe des Wassers schopft, dann vermag er
dies, weil die 6ffentliche Meinung es so will. Zudem verleiht die Meinung
nicht immer allen Magiern unbegrenzte oder dieselben Krifte; meistens,
und sogar in sehr kleinen Gruppen, haben die Magier verschiedene Fihig-
keiten. Nicht nur ist der Beruf des Magiers eine Spezialisierung, sondern
innerhalb seiner gibt es normalerweise weitere Spezialisierungen.

2. Initiation und magische Gesellschaft. — Wie wird man (in der Meinung
der anderen und fiir sich selbst) zum Magier? Man wird Magier durch
Offenbarung, durch Weihung und durch Tradition. Diese dreifache Quali-
fikationsweise ist von auBBenstehenden Beobachtern wie von den Magiern
selbst hervorgehoben worden, und sehr hiufig fiihrt sie zur Unterscheidung
verschiedener Klassen von Zauberern. Die bereits erwahnte Sitra von
Patafijali (IV, 1) sagt, daB die »siddhi (die magischen Krifte) ihr Herkom-
men von der Geburt, aus Pflanzen, Formeln, asketischem Eifer und Ekstase
haben«.

Um Offenbarung handelt es sich immer dann, wenn der Magier glaubt,
in einer Beziehung zu stehen zu einem oder mehreren Geistern, die in seinen
Dienst treten und von denen er die Lehre empfingt. Dieser erste Initiations-
modus ist Gegenstand von Mythen und Mirchen, gleichgiiltig, ob diese ganz
einfach oder entwickelt sind. Die einfachsten malen das Thema der An-
kunft von Mephistopheles bei Faust aus, doch gibt es auch weit kompli-
ziertere Vorginge. Bei den Murring legt sich der kiinftige Zauberer (murup,
Geist) auf das Grab einer alten Frau, der er die Haut des Bauches abgelost
hat; wihrend des Schlafes tragt ihn diese Haut, also der murup der alten
Frau, iiber das Himmelszelt hinaus zu Geistern und Gottern, die ihm Riten
und Formeln mitteilen; wenn er aufwacht, ist sein Leib wie ein Medizin-
beutel mit Kristallen gefiillt, die er wihrend seiner Zeremonien aus sei-
nem Mund hervorkommen 14d8t; es sind die Gaben und Pfinder der Gei-
ster. Wihrend sich hier der Magier in die Welt der Geister versetzt, ist es
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anderswo der Geist, der in ihn eindringt, so daB die Offenbarung sich als
Besessenwerden vollzieht, wie beispielsweise bei den Sioux und Malaien.
In beiden Fillen zieht das Individuum aus der momentanen Beriihrung mit
dem Geist eine dauernde Kraft. Um die Dauerhaftigkeit des magischen
Charakters zu rechtfertigen, stellt man sich eine tiefe Verinderung der
Personlichkeit vor, iiber die wir bereits gesprochen haben. Man sagt, daf8
die Bingeweide des Magiers von den Geistern erneuert wurden, daB sie ihn
mit ihren Waffen beriihrt und in seine Zunge gebissen haben und als Be-
weis fiir die Behandlung, die er iiber sich hat ergehen lassen, kann er — bei
den Stimmen Zentralaustraliens — seine durchbohrte Zunge vorweisen.
Man sagt ausdriicklich, daB der Novize stirbt, um nach seiner Offenbarung
neu geboren zu werden.

Die Vorstellung eines momentanen Todes ist ein allgemeines Thema der
magischen und ebenso der religiosen Initiation, doch die Magier widmen
den Erzihlungen iiber diese Auferstehungen eine groBere Aufmerksamkeit
als andere. Um einmal das iibliche Gebiet unserer Untersuchung zu verlas-
sen, zitieren wir aus Erzihlungen von Eskimos aus Baffinland. Ein Mann
wollte ein angekok werden und der ihn initiierende angekok totete ithn; acht
Tage blieb er ausgestreckt liegen, erstarrt; wihrend dieser Zeit durchquerte
seine Seele die Tiefen des Meeres, den Himmel und die Erde; sie wurde mit
den Geheimnissen der Natur vertraut, und als der angekok den Mann auf-
weckte, indem er jedes seiner Glieder behauchte, war dieser selber ein
angekok geworden. Wir haben hier das Bild einer vollstandigen Offen-
barung in mehreren Akten vor uns, die eine persénliche Erneuerung, die
Versetzung in die Welt der Geister und die Aneignung der magischen Wis-
senschaft, d. h. die Erkenntnis des Universums, umfaBt.

Zwar werden die magischen Krifte in einer Folge von Verdoppelungen
erworben, doch im Gegensatz zum Schamanismus, wo die Besessenheit und
die Verdoppelungen immer erneuert werden miissen, vollziehen sich diese
Verdoppelungen bei der Initiation nur ein einziges Mal im Leben des Ma-
giers, der daraus einen dauerhaften Gewinn zieht. Allein, mindestens dieses
eine Mal sind sie notwendig und sogar obligatorisch. Diese mythischen Vor-
stellungen haben ihre Entsprechung in wirklichen Initiationsriten: das Indi-
viduum legt sich im Wald oder auf einem Grab schlafen, unterzieht sich
einer ganzen Reihe von Praktiken, widmet sich asketischen Ubungen, unter-
wirft sich Verboten und Tabus, wobei es sich immer um Riten handelt. Wei-
terhin versetzt es sich in Ekstase und traumt, und sein Traum ist kein reiner
Mythos, selbst dann nicht. wenn der Magier sich ganz allein initiiert.

Meistens jedoch sind andere Magier beteiligt: Bei den Chamen ist es ein
alter paja, der dem Initiierten die ersten Ekstasen verschafft. Im allgemeinen
gibt es ansonsten eine wirkliche Ordination des Novizen, bei welcher die
bereits praktizierenden Magier titig werden. Die Aranda kennen neben der
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Initiation durch die Geister die Initiation durch den Magier, die aus asketi-
schen Riten, Einreibungen, Salbungen und anderen einander iiberlagernden
Riten besteht, in deren Verlauf der Initiand als Zeichen der magischen
Kraft kleine Kristalle aufnimmt, die von dem ihn Einfiihrenden kom-
men. In unseren griechischen Papyri gibt es ein ausfiihrliches Handbuch
der magischen Ordination, die dydon Mwioéwg (A. Dieterich, Abraxas,
S. 166 f£.), die uns detailliert alle Phasen einer derartigen Zeremonie vor-
fiihrt — Reinigungen, Opferriten, Beschworungen und als Kronung des
Ganzen eine mythische Offenbarung, die das Geheimnis der Welt erklirt.
Ein so komplexes Ritual ist jedoch nicht immer notwendig. Es kann bereits
eine Ordination sein, wenn nur gemeinsam ein Geist angerufen wird (so bei
den pawang der malaiischen Halbinsel) oder wenn man dem Geist an
einem heiligen Ort gegeniibertritt (so z. B. in Melanesien), etc. Jedenfalls
ruft die magische Initiation dieselben Wirkungen hervor, wie die anderen
Initiationen; sie fiihrt zu einer Verdnderung der Personlichkeit, die sich
gegebenenfalls in einer Namensinderung niederschldagt. Der enge Kontakt
zwischen dem Individuum und seinen iibernatiirlichen Verbiindeten, der
dadurch hergestellt wird, ist eigentlich eine virtuelle Besessenheit in Perma-
nenz. In einigen Gesellschaften fillt die magische Initiation normalerweise
mit der religiosen Initiation zusammen. Bei den Rothiuten zum Beispiel,
den Irokesen oder Sioux, werden die Heilkrdfte in dem Augenblick der
Einfiihrung in die geheime Gesellschaft erworben, und ohne dafiir schon
den Beweis zu haben, vermuten wir, daB es sich in bestimmten melanesi-
schen Gesellschaften ebenso verhilt.

Wenn sich die Initiation vereinfacht, ndhert sie sich schlieBlich der blo-
Ben Tradition an. Die magische Tradition ist jedoch niemals eine ganz
schlichte und banale Sache gewesen, vielmehr nehmen der Lehrende, der
Novize und die ganze Umgebung, soweit sie einbezogen ist, eine auBerall-
tigliche Haltung ein. Der Adept ist ein Auserwihlter und er glaubt es zu
sein. Im allgemeinen ist es ein feierlicher Akt und sein mysteriGser Charak-
ter kann die Feierlichkeit nicht im mindesten beeintriachtigen. Er wird von
rituellen Formen, Reinigungen und verschiedenen Vorsichten begleitet,
zeitliche und ortliche Verhiltnisse werden beachtet, und in manchen Fil-
len driickt sich der Ernst der magischen Lehre darin aus, daB der Weiter-
gabe des Rezeptes eine Art kosmologische Offenbarung vorhergeht, von
welcher sie abzuhidngen scheint. Haufig ist die Weitergabe der magischen
Geheimnisse an Bedingungen gekniipft. Selbst der Kdufer eines Zauber-
mittels kann dariiber — auBerhalb der Vertragsklauseln — nicht frei verfiigen
und die unrechtmiBig iibergebenen Zaubermittel funktionieren nicht mehr
oder kehren sich gegen den, der sich ihrer bedient; die Folklore aller Lin-
der bietet zahllose Beispiele dafiir. Wir betrachten diese Uberzeugungen als
Zeichen fiir einen Geisteszustand, der jeweils dann eintritt, wenn magische
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Kenntnisse, und seien sie noch so popular, weitergegeben werden. Die Bedin-
gungen dieser Weitergabe, eine Art Vertrag, zeigen, daB die Lehre, die von
Person zu Person weitergereicht wird, zugleich in eine wirkliche geschlosse-
ne Gesellschaft einfiihrt. So gesehen, sind die Offenbarung, die Initiation und
die Tradition dquivalent; formell markieren sie in je verschiedener Weise,
daB ein neues Mitglied sich der Korperschaft der Magier anschlieBt.

Nicht nur die 6ffentliche Meinung behandelt die Magier, als bildeten sie
eine speziclle Klasse, vielmehr verstehen sie selbst sich so. Obgleich sie, wie
wir gesehen haben, isoliert sind, haben sie magische Gesellschaften bilden
konnen, die sich erblich oder durch Kooptation rekrutieren. Die griechi-
schen Schriftsteller machen auf Magierfamilien aufmerksam, wie wir sie
auch bei den Kelten, in Indien, Malaya und Melanesien antreffen; die Ma-
gie ist ein Reichtum, der sorgfiltig in einer Familie gehiitet wird. Doch
wird die Magie nicht immer in derselben Linie weitergegeben wie die ande-
ren Giiter: in Melanesien, einem Gebiet, in dem die Mutterfolge herrscht,
geht sie vom Vater an den Sohn iiber, und in Gallien scheint die Mutter sie
im allgemeinen dem Sohn und der Vater der Tochter mitgeteilt zu haben.
In den sozialen Gruppen, in denen die geheimen Gesellschaften, das heifit
die Partialgesellschaften, in welche man willentlich eintritt, eine gro8e Rolle
spielen, scheint die Korperschaft der Magier mit der geheimen Gesellschaft
zusammenzufallen. Die Magiergesellschaften, die in den griechischen Pa-
pyri nachweisbar sind, stehen den alexandrinischen mystischen Gesell-
schaften nahe. Im allgemeinen lassen sich dort, wo magische Gruppen
existieren, Unterschiede zu religiosen Zusammenschliissen nicht ausma-
chen. Wir wissen jedoch durchaus, daB man sich im Mittelalter die Magie
nur als von Kollektivititen betrieben vorstellen konnte; schon die dltesten
Texte sprechen von Versammlungen von Hexen, und wir treffen sie wieder
im Ritt im Gefolge Dianens, und dann im Hexensabbat. Dieses Bild ist
ganz offensichtlich eine Ubertreibung, obgleich die Existenz magischer
Ziinfte und magischer Epidemien gut bezeugt ist. Doch auch wenn man
bei dem, was wir liber magische Familien und Sekten horen, den Anteil
der Meinung und des Mythos in Rechnung stellt, haben wir dennoch Grund
genug zu der Annahme, daB ein Teil der Magie in ihrer Funktion immer
auf kleine Gruppen beschrinkt war, wie dies heute noch bei den letzten
Anhidngern des Okkultismus der Fall ist. Selbst dort, wo die Magier nicht
ausdriicklich miteinander verbunden auftreten, gibt es — moralisch — eine
Berufsgruppe und diese Gruppe hat unausdriickliche Statuten, die durchaus
befolgt werden. Wir stellen fest, daB im allgemeinen das Leben des Magiers
durch korporative Disziplin geregelt ist. Manchmal besteht diese Regel in
dem Streben nach moralischen Qualitdten, nach ritueller Reinheit, in einem
gewissen ernsten Habitus, oft auch in ganz etwas anderem; mit einem Wort,
diese Berufsmagier geben ihren Beruf nach auBen zu erkennen.
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Hilt man dem, was wir liber den sozialen Charakter der magischen Ak-
teure gesagt haben, entgegen, daB es eine populdre Magie gibt, die nicht
von qualifizierten Personen ausgeiibt wird, so antworten wir mit dem Hin-
weis, daB diejenigen, die diese Magie praktizieren, sich immer bemiihen,
ihrer Vorstellung vom Magier so weit wie moglich zu entsprechen. Aufer-
dem findet sich diese populire Magie nur im Stadium der Uberlebsel und
in kleinen, sehr einfachen Gruppen, Weilern oder Familien, und wir konn-
ten nicht ganz ohne Grund die These vertreten, daB diese kleinen Gruppen,
deren Mitglieder unterschiedslos dieselben traditionellen magischen Gebar-
den reproduzieren, in Wirklichkeit eigentlich Magiergesellschaften sind.

II. Die Handlungen

Die Handlungen des Magiers sind Riten, und indem wir sie beschreiben,
werden wir zeigen, daf sie all dem entsprechen, was im Begriff des Ritus
enthalten ist. Man darf nicht iibersehen, daB sie in den folkloristischen
Sammlungen oft in sehr wenig ausgebildeter und banaler Form dargestellt
werden, so daB wir eher versucht wiren, sie fiir ganz gewoShnliche Bewe-
gungen bar jedes besonderen Charakters zu halten, wenn uns nicht die
Autoren dieser Sammlungen wenigstens implizit sagen wiirden, daB es sich
um Riten handelt. Wir behaupten, daB es sich im allgemeinen nicht um ein-
fache Handlungen ohne jede Feierlichkeit handelt. Ihre scheinbare Ein-
fachheit ergibt sich daraus, daB sie schlecht beschrieben oder beobachtet
wurden oder daB sie sich abgeschliffen haben. Offensichtlich diirfen wir
die typischen Ziige des magischen Rituals nicht unter den reduzierten und
schlecht bekannten Riten suchen.

Es ist demgegeniiber eine sehr groBe Zahl von magischen Riten bekannt,
die ziemlich komplex sind. Das hinduistische Behexungsritual beispielsweise
ist auBerordentlich umfangreich (Kausikasiatra, 47—-49). Es fordert ein gan-
zes Arsenal von unheilbringenden Holzern, von Kriutern, die auf bestimmte
Weise gepfliickt wurden, von besonderem Ol und ein unheildrohendes
Feuer; die Orientierung des Ritus ist gegeniiber den Riten guter Vorzei-
chen verkehrt; man 148t sich an einem verlassenen Ort nieder, dessen Bo-
den mit Salz bestreut ist; schlieBlich muB an einem bestimmten, mit
esoterischen Ausdriicken bezeichneten Datum, das offensichtlich unheil-
verkiindend ist, der Zauber vorgenommen werden, und zwar im Dunkel
(aroka) und unter einer unheilvollen Gestirnkonstellation (47,1-11). An-
schlieBend folgt eine spezielle, sehr lange Initiation des Anwirters, eine
diksa, wie der Kommentar sagt (Kesava si 12), analog derjenigen, die der
Opfernde zu Beginn einer feierlichen Opferhandlung durchmacht. Von die-
sem Moment an wird der Brahmane zum Protagonisten des Hauptritus
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oder besser der Riten, die die eigentliche Behexung ausmachen. Es ist
unmoglich, aufgrund der Lektiire unseres Textes auszumachen, ob die
32 Typen von Riten, die wir gezihlt haben (47,23—49,27) und von denen
mehrere bis zu drei Formen haben, zu einer einzigen ungeheueren Zere-
monie gehoren oder ob sie theoretisch unterschieden werden. Immerhin
dauert einer der weniger komplizierten Riten — er wird an einer tdnernen
Puppe vorgenommen (49,23) — nicht weniger als zwolf Tage. Die Behexung
endet mit einer rituellen Reinigung (49,27). — Die Beschwdrungsriten bei den
Cherokee oder den Pitta-Pitta in Queensland sind nicht viel einfacher.
SchlieBlich haben wir auch noch in unseren griechischen Papyri und in
assyrischen Texten Exorzismen und Divinationsriten, die kaum weniger
lang sind.

1. Die Bedingungen der Riten. — Wenn wir nun zur Analyse des Ritus im
allgemeinen iibergehen, miissen wir zunichst bemerken, daB zu einer
magischen Vorschrift auBer der Bezeichnung einer oder mehrerer zentraler
Operationen die Aufzihlung efner bestimmten Anzahl von untergeordneten
Regeln gehort, ganz entsprechend denjenigen, die die religiosen Riten um-
geben. Jedesmal, wenn wir wirkliche Rituale vor uns haben, fehlt es nicht
an liturgischen Handbiichern und der genauen Aufzihlung der Umstinde.

Der Moment, in dem der Ritus vollzogen werden mu8, wird sorgfiltig
gewihlt. Einige Zeremonien miissen nachts oder zu bestimmten Stunden
der Nacht, beispielsweise um Mitternacht, vorgenommen werden, andere
zu bestimmten Stunden des Tages, bei Sonnenuntergang oder Sonnenauf-
gang; die beiden Dimmerungen sind in besonderer Weise magisch. Auch
die Wochentage sind nicht gleichgiiltig — beispielsweise hat der Freitag,
der Tag des Sabbat, seine Bedeutung, ohne daB3 damit die anderen Wochen-
tage entwertet wiirden: seit es die Woche gibt, ist der Ritus einem festen
Tag zugeordnet worden. Ebenso ist der Ritus im Monat datiert, vor allem
und vorzugsweise jedoch ist er es durch den zunehmenden und abnehmen-
den Mond. Die Mondtage sind die Daten, deren Beachtung am verbreite-
sten ist. Im alten Indien war theoretisch jeder magische Ritus an ein Opfer
bei Neu- und bei Volimond gekniipft. Schon aus den alten Texten scheint
hervorzugehen und die moderneren lassen keinen Zweifel daran, daB die
helle Monatshilfte den gliickverheiBenden Riten, die dunkle Monatshilfte
den ungliickbringenden Riten vorbehalten war. Der Lauf der Sterne, die
Konjunktionen und Oppositionen des Mondes, der Sonne und der Planeten,
sowie die Positionen der Sterne werden ebenfalls beachtet. Insofern ist die
Astrologie ein Anhang der Magie, und zwar in einem solchen MaBe, daB
ein Teil unserer griechischen magischen Texte sich in astrologischen Wer-
ken findet und in Indien das groBe astrologische und astronomische Werk
des hohen Mittelalters in seinem ganzen letzten Teil die Magie behandelt.
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Gelegentlich werden auch der Monat und die Ordnungsziffer des Jahres
in einem Zyklus in Rechnung gestellt, wahrend allgemein die Tage von
Sonnenwende oder Tag- und Nachtgleiche, vor allem aber die ihnen vor-
hergehenden Nichte, die Schalttage, die groBen Feste, bei uns die Festtage
bestimmter Heiliger und iiberhaupt alle herausgehobenen Zeitabschnitte als
auBergewohnlich giinstig gelten. Es kann vorkommen, daB alle diese Ge-
gebenheiten zusammentreffen und Bedingungen schaffen, die sehr selten
eintreten; wenn man den hinduistischen Magiern Glauben schenken wollte,
so lieBen sich bestimmte Riten mit Erfolg nur alle fiinfundvierzig Jahre
praktizieren.

Die magische Zeremonie 1d8t sich nicht an beliebigen, sondern nur an
bestimmten ausgezeichneten Plitzen vornehmen. Hiufig kennt die Magie
geradezu heilige Stitten, genau wie die Religion, und es kommt sogar vor,
daB sie gemeinsame Heiligtiimer haben, wie zum Beispiel in Melanesien,
in Malaya oder auch im modernen Indien, wo der Altar der Dorfgottheit
der Magie dient; auch im christlichen Europa miissen bestimmte magische
Riten in der Kirche und sogar auf dem Altar ausgefiihrt werden. In ande-
ren Fillen wird der Platz gewahlt, weil dort keine religiosen Zeremonien
stattfinden diirfen und weil er entweder unrein oder zumindest Objekt
besonderer Beachtung ist. Die Friedhofe, die Kreuzwege und der Wald, das
Moor und die Abfallgriben, alle Gegenden, in denen Gespenster und Déd-
monen wohnen, sind bevorzugte Plitze fiir die Magie. Man betreibt die
Magie am Rand des Dorfes und der Felder; Tiirschwelle, Herd, Dacher,
Firstbalken, StraBen, Wege und Pfade gehdren zu den Plitzen, die eine
bestimmte auszeichnende Eigenschaft besitzen. Die minimale Qualifika-
tion, mit der man sich zufriedengeben kann, besteht darin, daB8 der Platz
in hinreichender Wechselbeziehung zum Ritus steht; um einen Feind zu
behexen, bespuckt man sein Haus oder spuckt vor ihm aus. In Ermangelung
einer anderen Bestimmung des Ortes zieht der Magier einen magischen
Kreis oder ein magisches Viereck, ein templum, um sich und darin wird er
dann titig.

Wir haben gesehen, daB es beim magischen Ritus wie beim Opfer Be-
dingungen der Zeit und des Ortes gibt, doch es gibt auch noch andere Be-
dingungen. Auf dem Gebiet der Magie benutzt man bestimmte Stoffe und
Instrumente, wobei auch die letzteren nie beliebige sind. Ihre Vorbereitung
und ihre Wahl sind Gegenstand von Riten und sie sind sogar in ganz be-
sonderer Weise Bedingungen der Zeit und des Ortes unterworfen. So begibt
sich der Schamane der Cherokee bei Sonnenaufgang an einem Tage mit
bestimmter Mondstellung auf die Suche nach seinen Heilkrdutern; er
pfliickt sie in einer genau festgelegten Ordnung, mit bestimmten Fingern,
wobei er darauf achtet, daB er keinen Schatten darauf wirft, und vorher hat
er rituelle Kreise gezogen. Man verwendet Blei aus Biddern, Erde vom
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Friedhof und so weiter. Die Zubereitung oder die Herrichtung der Dinge
des Materials fiir die Rituale, ist langwierig und peinlich genau festgelegt.
In Indien war es obligatorisch, alle Bestandteile eines Amuletts oder eines
Zaubertranks zu mazerieren und schon lange vorher auf eine spezielle
Weise einzureiben. Normalerweise sind die magischen Dinge, wenn auch
nicht im religiosen Sinne geweiht, so-doch verzaubert, das heit mit einer
bestimmten Art magischer Weihe versehen.

Abgesehen von diesen vorgingigen Verzauberungen besitzt ein guter
Teil der verwendeten Dinge bereits, wie dies hdufig bei dem zum Opfer
Ausersehenen der Fall ist, eine erste Qualifikation. Einige sind durch die
Religion qualifiziert, es sind Reste von Opfern, die hitten verbraucht oder
zerstort werden miissen, Gebeine von Toten, Wasser von Reinigungsopfern,
etc. Andere sind im allgemeinen sozusagen disqualifiziert, wie beispiels-
weise die Reste der Mahlzeit, Abfallstoffe, abgeschnittene Nigel und Haare,
die Exkremente, der Foetus, der hausliche Unrat und iiberhaupt alles, was
man wegwirft und was keine normale Verwendung findet. Dann gibt es
eine bestimmte Anzahl Dinge, die man um ihrer selbst willen zu brauchen
scheint, aufgrund ihrer wirklichen oder angenommenen Eigenschaften oder
aufgrund ibrer Korrelation zum Ritus: Tiere, Pflanzen, Steine und schlieB-
lich andere Substanzen wie Wachs, Leim, Gips, Wasser, Honig, Milch, die
nur dazu dienen, eine Amalgamierung herzustellen und die anderen Dinge
verwendbar zu machen; sie scheinen die Grundlage der magischen Kiiche
zu sein. Die zuletzt genannten Substanzen haben ihrerseits hiufig ihre eige-
nen Krifte und sind Gegenstand von Vorschriften, die manchmal sehr
formell sind: in Indien ist es gewohnlich Vorschrift, die Milch einer Kuh
von bestimmter Farbe zu verwenden, wenn ihr Kalb dieselbe Farbe hat.
Die Aufzihlung all dieser Substanzen bildet die Pharmakopoiie (das Arznei-
buch) der Magie, die im magischen Unterricht einen ebenso wichtigen
Platz eingenommen haben muB, wie sie ihn in den Lehrbiichern besitzt.
Wenn sie fiir die griechisch-romische Welt so umfangreich ist, ja nahezu
unbegrenzt scheint, so hat das seinen Grund darin, daB die griechisch-
romische Magie uns kein Ritual oder praktischen magischen Code hinter-
lassen hat, die allgemein und vollstindig wéren. Es scheint uns nicht zu
bezweifeln, daB sie normalerweise fiir eine bestimmte Gruppe von Magiern
Zu einer bestimmten Zeit durchaus beschrinkt gewesen ist, so wie wir dies
in den atharvanischen Texten, im achten bis elften Kapitel der Kausikasatra
oder selbst in den cherokesischen Handschriften sehen. Die Listen der
Stoffe haben unserer Meinung nach den imperativischen Charakter eines
Arznei-Code gehabt, und im Prinzip nehmen wir an, daB die Biicher der
magischen Pharmakopoiie, die vollstindig auf uns gekommen sind, jeweils
zu ihrer Zeit als Handbiicher eines Magiers oder einer Gruppe von Ma-
giern erschopfend gewesen sind und bestimmte Grenzen gezogen haben.
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Neben der Verwendung dieser Materialien gehort zu den Zeremonien
eine Ausstattung mit einem Instrumentarium, dessen Einzelstiicke dann
schlieBlich einen ihnen eigentiimlichen magischen Wert haben. Das ein-
fachste dieser Gerite ist der Zauberstab, eines der komplexesten ist der
chinesische Wahrsage-KompaB gewesen. Die griechisch-lateinischen Ma-
gier besitzen ein ganzes Arsenal von Schalen, Ringen, Messern, Leitern,
Scheiben, Klappern, Spindeln, Schliisseln, Spiegeln, etc. Der Medizinbeutel
eines Irokesen oder Sioux, mit seinen Puppen, Federn, Kieseln, aufgezoge-
nen Perlen, Gebeinen, Gebetsstibchen, mit seinen Messern und Pfeilen ist
ebenso voller Dinge unterschiedlicher Herkunft wie das Kabinett des Dok-
tor Faustus.

Der Magier und sein Klient verhalten sich zum magischen Ritus wie der
das Opfer Spendende und der Opferpriester zum Opfer: auch sie miissen
sich vorbereitenden Riten unterwerfen, die sich manchmal nur auf sie,
manchmal aber auch auf ihre Familie und ihre ganze Gruppe erstrecken.
Zu diesen Vorschriften gehort, daB sie keusch bleiben und rein sind, sich
vorher Waschungen unterziehen und sich salben; sie haben zu fasten oder
sich bestimmter Speisen zu enthalten; sie miissen ein besonderes Kleid tragen,
entweder ganz neu oder auch vollig verschmutzt, weiB oder mit purpurnen
Streifen, etc.; sie miissen sich schminken, maskieren, verkleiden, bekranzen,
etc.; gelegentlich miissen sie nackt sein, sei es um jede Schranke zwischen
sich und den magischen Kriften zu beseitigen, sei es, um durch rituelle
AnstoBigkeit zu wirken. SchlieBlich sind bestimmte geistige Einstellungen
erforderlich, man muB den Glauben haben und ernsthaft sein.

Die Gesamtheit all dieser Observanzen hinsichtlich der Zeit und des
Ortes, der Materialien, der Instrumente und der Akteure der magischen
Zeremonie, sind wirkliche Vorbereitungen, Eingangsriten, die den Ein-
gangsriten beim Opfer entsprechen, die wir an anderer Stelle schon behan-
delt haben.* Diese Riten sind so wichtig, daB sie gegeniiber der Zeremonie,
deren Voraussetzung sie sind, selbstindige Zeremonien bilden. Nach den
atharvanischen Texten geht der Zeremonie ein Opfer voraus und oft kom-
men noch zusitzliche Riten hinzu, die jeden neuen Ritus vorbereiten; in
Griechenland trifft man fiir die ausfiihrlich beschriebene Veranstaltung
spezielle Vorkehrungen, zu denen gesprochene oder geschriebene Gebete
und verschiedene Talismane gehdren, deren Ziel es ist, den Akteur vor der
Macht, deren er sich bedient und gegen seine eigenen Irrtiimer oder die
Machenschaften seiner Gegner zu schiitzen. Von dem Standpunkt, auf den
wir uns gestellt haben, konnte man als vorbereitende Riten eine gewisse

* Henri Hubert und Marcel Mauss, »Essai sur la nature et la fonction du
sacrificee, L’Année Sociologique, Bd. 2, 1897-1898, S. 29-138. (Euvres, Bd. 1,

S. 193-307.)
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Anzahl von Zeremonien betrachten, die hdaufig eine Bedeutung annehmen,
die in keinem Verhiltnis zu der des zentralen, das heit desjenigen Ritus
steht, der dem Ziel, das man erreichen will, genau entspricht. Das gilt fiir
die magischen Tinze, die andauernde Musik, das Tamtam und auch fiir
das Riaucherwerk und die Intoxikationen. All diese Praktiken versetzen die
Offizianten und ihre Klienten in einen speziellen Zustand, der sich nicht
nur moralisch und psychologisch, sondern manchmal auch physiologisch
von ihrem Normalzustand unterscheidet, und der in der schamanistischen
Trance, sowie in willkiirlichen oder obligatorischen Triumen, die eben-
falls Riten sind, vollkommen verwirklicht wird. Anzahl und AusmaB dieser
Tatsachen beweisen, da3 der magische Ritus sich in einem ausdifferenzier-
ten magischen Milieu abspielt, ein Milieu, das durch die Gesamtheit der
Vorbereitungen der Zeremonie von anderen Milieus abgegrenzt und unter-
schieden werden soll. Streng genommen geniigen eine einfache Haltung,
ein Gemurmel, ein Wort, eine Geste oder ein Blick, um anzuzeigen, daB
dieses Milieu vorliegt.

Wie fiir das Opfer gibt es auch, wenn auch nicht immer, so doch regel-
miBig genug, Ausgangsriten, deren Aufgabe es ist, die Wirkungen des
Ritus zu begrenzen und die Straffreiheit der Akteure sicherzustellen. Man
sondert die Produkte der Zeremonie, die nicht verwendet wurden aus oder
zerstort sie; man reinigt sich und verliBt das magische Terrain, sorgfiltig
darauf bedacht, den Kopf nicht zu wenden. Dabei handelt es sich nicht um
bloB individuelle Vorsichten, sondern sie sind vorgeschrieben; es handelt
sich um Handlungsregeln, die im cherokesischen oder atharvanischen Ri-
tual ausdriicklich vorkommen und ebensowohl! Teil der griechisch-lateini-
schen magischen Rituale gewesen sein miissen. Vergil unterldBt es nicht, sie
am Ende der achten Ekloge zu erwidhnen (Vers 102):

Fer cineres, Amarylli, foras, rivoque fluenti
Transque caput jace; nec respexeris. . .*

In der Mavrteia xpovix), einer divinatorischen Zeremonie, deren Liturgie
uns im groBen Pariser Zauberpapyrus iiberliefert ist, finden wir noch ein
abschlieBendes Gebet, das ein wirklicher Ausgangsritus ist.

Allgemein gilt die Regel, daB die Magie die Bedingungen der Riten so
sehr vervielfiltigt, daB es den Anschein hat, als suchte sie Ausfliichte und
finde sie sogar. Die auf die Magie beziigliche literarische Tradition scheint
den auffallend komplexen Charakter ihrer Operationen keineswegs redu-
ziert, sondern ihn ohne Grund noch vermehrt zu haben. Daher der enge
Zusammenhang mit der Idee der Magie. Im iibrigen ist es nur natiirlich, daB
sich die Magier im Falle eines MiBlerfolges hinter der Prozedur und den

* »Trag’ die Asche, Amaryllis, hinaus und in den FluB
Wirf sie iiber das Haupt, ohne dich umzuwenden . . .«
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dabei begangenen Formfeblern verschanzt haben, und doch hat man nicht
das Recht, darin einen bloBen Kunstgriff sehen zu wollen. Die Magier
wiren seine ersten Opfer gewesen, indem sie so ihren Beruf unmdéglich ge-
macht hitten. Die Bedeutung und die unbegrenzte Verbreitung dieser Riten
bhidngt direkt mit den wesentlichen Charakteren der Magie selbst zusam-
men. Man muB sehen, daB die meisten der zu beachtenden Umstiande
anomale Umstiande sind. So banal auch der magische Ritus sein mag, man
will ihn zu einer Seltenheit machen. Nicht ohne Grund verwendet man
Kriduter, die in der Johannisnacht, der St. Martinsnacht, der Heiligen
Nacht, an Karfreitag oder bei Neumond gesammelt wurden. Es handelt
sich dabei um Dinge, die nicht gewohnlich sind, und insgesamt geht es
darum, der Zeremonie den anormalen Charakter zu geben, auf den jeder
magische Ritus abzielt. Die Gebirden sind eine Umkehrung der normalen
Gebarden, oder jedenfalls derjenigen Gebirden, die bet den religiosen Zere-
monien zugelassen sind; die zeitlichen und die anderen Bedingungen sind
offensichtlich nicht zu realisieren, das gesamte Material ist vorzugsweise
unrein und die Praktiken obszon. Das Ganze hat den Anstrich von etwas
Bizarrem, zur Schau Getragenem und Widematiirlichem, das so weit wie
moglich von jener Einfachheit entfernt ist, worauf einige der jiingsten
Theoretiker die Magie haben reduzieren wollen.

2. Die Natur der Riten. — Wir kommen jetzt zu den wesentlichen und direkt
wirksamen Zeremonien. Sie umfassen gewohnlich zugleich die manuellen
und die oralen Riten. Abgesehen von dieser groBen Unterscheidung ver-
suchen wir keine Klassifikation der magischen Riten, sondern fiir den
Zweck unserer Darstellung bilden wir einfach eine bestimmte Anzahl
Gruppen von Riten, zwischen denen es keine klar gezogene Trennlinie
gibt.

Die manuellen Riten. — Nach dem gegenwirtigen Stand der Religions-
wissenschaft ist die Gruppe der sympathetischen oder symbolischen Riten
die erste, die in besonderer Weise einen magischen Charakter hervortreten
1aBt. Diese Gruppe ist theoretisch ausreichend bearbeitet und es sind um-
fangreiche Verzeichnisse dieser Riten angelegt worden, so daB wir nicht
niher darauf einzugehen brauchen. Die Durchsicht dieser Verzeichnisse
kann zu dem Gedanken veranlassen, daB3 die Zahl der symbolischen Riten
theoretisch unbegrenzt ist und jeder symbolische Akt durch seine Natur
wirkt. Wir sind demgegeniiber der Ansicht, die wir freilich nicht beweisen
konnen, daB bei einer bestimmten Magie die Anzahl der symbolischen
Riten, die vorgeschrieben sind und aufgefiihrt werden, immer begrenzt ist.
Weiterhin glauben wir, daB sie nur aufgefiihrt werden, weil sie vorgeschrie-
ben sind und nicht weil sie logisch realisierbar sind. Gegeniiber der unend-
lichen Zahl moglicher Symbolismen, selbst solcher Symbolismen, die von
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der Gesamtheit der Menschen beachtet werden, ist die Zahl derjenigen, die
fiir eine Magie wertvoll sind, auffallend gering. Wir kGnnten sagen, daB es
immer einschrankende Codes fiir die Symbolismen gibt, wenn wir in der
Wirklichkeit Kataloge sympathetischer Riten vorfinden wiirden, doch
selbstverstandlich gibt es sie nicht, denn die Magier haben Riten nur aus-
schlieBlich nach Objekten und nicht nach Verfahren klassifizieren miissen.

Wir fiigen hinzu, daB die Tatsache, daB das sympathetische Vorgehen
allgemein in allen Magien der ganzen Menschheit angewendet wird, nicht
einschlieBt, daB die Magier im allgemeinen iiber die Sympathie frei speku-
liert hitten, vielmehr haben sie sich weniger mit dem Mechanismus ihrer
Riten beschaftigt als mit der Tradition, die sie iiberliefert, und mit ihrem
formellen und aufleralltiglichen Charakter.

Infolgedessen erscheinen uns diese Praktiken nicht als auf mechanische
Weise wirksame Gesten, sondern als feierliche Akte und Riten im eigent-
lichen Sinne. Tatsdchlich wire es sehr schwierig, aus den uns bekannten
— hinduistischen, amerikanischen oder griechischen — Ritualen eine Liste
der reinen sympathetischen Riten herauszuziehen. Die Variationen iiber
das Thema der Sympathie sind so zahlreich, daB es von ihnen gleichsam
verdeckt wird.

Im Bereich der Magie gibt es jedoch nicht nur sympathetische Riten.
Zunichst gibt es eine ganze Klasse von Riten, die den Riten der religiGsen
Weihung und Entweihung entsprechen. Das System der Reinigung ist so
wichtig, daB die hinduistische $anti als Siihnezeremonie eine Spezialitit der
Brahmanen der Atharvaveda gewesen zu sein scheint und daB bei den
Griechen das Wort xatappog [Reinigung] schlieBlich den magischen Ritus
im allgemeinen bezeichnet hat. Diese Reinigungen werden durch Réducher-
werk, Dampfbidder, Durchqueren des Feuers, des Wassers etc. vollzogen.
Ein ansehnlicher Teil der Heilungsriten und Beschworungsriten besteht aus
derartigen Praktiken.

Weiterhin gibt es Opferrituale. Es gibt sie in der Mavteia xgovixi), von
der oben die Rede war, und in der hinduistischen Behexung. In den atharva-
nischen Texten sind, auBer den obligatorischen Vorbereitungsopfern, die
Riten in ihrer Mehrzahl Opfer oder sie schlieBen Opfer ein: Der Zauber-
segen der Pfeile wird iiber einem Opferfeuer der Pfeilhdlzer vorgenom-
men; in diesem ganzen Ritual muB ein Teil von allem, was verbraucht wird,
unbedingt geopfert werden. In den griechischen Texten gibt es zahlreiche
Hinweise auf Opfer. Die Vorstellung des Opfers ist derart zwingend, daB
sie in der Magie zu einer Leitvorstellung wird, nach welcher sich die Ge-
samtheit der Operationen im Denken ordnet; so finden wir in den griechi-
schen Alchemiebiichern wiederholt die Verwandlung des Kupfers in Gold
durch eine Opferallegorie erkldrt. Das Thema des Opfers, insbesondere des
Kinderopfers, ist in dem, was wir von der antiken und mittelalterlichen
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Magie wissen, allgemein verbreitet und man findet iiberall Beispiele dafiir,
die gleichwohl eher dem Mythos entstammen als der magischen Praktik.
Wir betrachten alle diese Riten als Opfer, weil sie uns tatsiachlich in dieser
Form entgegentreten; im Vokabular sind sie ebensowenig vom religiésen
Opfer abgehoben wie die magischen Reinigungen von den religiosen Reini-
gungen unterschieden werden. AuBerdem haben sie dieselben Wirkungen
wie die der religiosen Opfer, sie setzen Einfliisse, Machte frei und sind das
Mittel, mit diesen zu kommunizieren. In der Mavteia xgovix) ist der Gott
bei der Zeremonie wirklich gegenwirtig, und die Texte belehren uns auch,
daB die in diesen magischen Riten behandelten Stoffe wirklich verwandelt
und vergottlicht werden. In einer Beschwdrung, die unserer Meinung nach
ansonsten keinen christlichen EinfluB zeigt, heif3t es: TV &l ofvoc otw el
ofvoc, AN’ 1) xeqadiy Ths Adnvas, ob &l olvog odx el olvog, GAAd 1& oxhayyva
100 "Ootiorog, ta ankdyyva tob Taw (Papyrus, CXXI, B. M,, 710).*

Es gibt in der Magie also Opfer, doch treffen wir sie nicht in allen Ma-
gien an, bei den Cherokee etwa oder in Australien fehlen sie, in Malaya
sind sie sehr reduziert: die Weihrauchopfer und Blumengaben sind dort
wahrscheinlich buddhistischen oder hinduistischen Ursprungs und die, sehr
seltenen, Opfer von Ziegen und Hihnen scheinen hidufig mohammedani-
schen Ursprungs. Im Prinzip 1aBt sich sagen, daB dort, wo das magische
Opfer fehlt, ebenso das religiose Opfer fehlt. Jedenfalls ist die spezielle
Untersuchung des magischen Opfers fiir das Studium der Magie nicht eben-
so notwendig wie die des sympathetischen Ritus, und wir behalten sie einer
anderen Arbeit vor, in der wir speziell den magischen Ritus und den reli-
gidsen Ritus miteinander vergleichen werden. Indessen kann man bereits
die allgemeine These aufstellen, daB die Opfer in der Magie nicht wie in
der Religion eine abgeschlossene Klasse von Riten bilden, die hochspeziali-
siert sind. Einerseits sind sie wie in dem oben zitierten Beispiel des Opfers
der Pfeilholzer und definitionsgemiB in allen Fillen magischer Siihneopfer
nur die Umkleidung des sympathetischen Ritus und streng genommen nur
dessen Form. Andererseits grenzen sie an die magische Kiiche und sind
nur eine von tausenderlei Arten ihrer Ausiibung. In der griechischen Magie
beispielsweise unterscheidet sich die Zubereitung der xoAloloia [Salben]
nicht von den Opfern, und die Papyri geben den magischen Mischungen,
die fiir Riucherwerk oder irgend etwas anderes bestimmt sind, den Namen
¢mdipara [das, was verbrannt wird, und allgemein das Opfer].

Wir haben hier eine groBe Klasse ungenau definierter Praktiken vor uns,
die in der Magie und in den magischen Lehrbiichern eine enorme Rolle

* »Du bist Wein, du bist nicht Wein, sondern das Haupt Athenes, du bist
Wein, du bist nicht Wein, sondern die Eingeweide von Osiris, die Eingeweide
Jahus.«
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spielen, weil sie mit der Verwendung von Substanzen zu tun haben, deren
Krifte durch Beriihrung tibermittelt werden miissen; mit anderen Worten,
sie bieten ein Mittel, sich der sympathetischen Assoziationen oder auf sym-
pathetische Weise der Dinge zu bedienen. Da sie ebenso fremdartig wie
allgemein sind, iibertragt sich ihr bizarrer Charakter auf die Gesamtheit
der Magie und sie sind einer der wesentlichen Ziige der populdren Vor-
stellung von der Magie. Der Altar des Magiers ist sein magischer Kessel:
Die Magie ist eine Kunst der Behandlung und Zubereitung von Mi-
schungen, Girungen und Speisen. Ihre Produkte werden zerrieben, zer-
stampft, geknetet, verdiinnt, in Diifte, Getrinke, Aufgiisse, Teig, in Gebick
bestimmter Form und in Bilder verwandelt, um geraucht, getrunken, geges-
sen oder als Amulett verwahrt zu werden. Diese Kiiche, Chemie oder Phar-
mazie, hat nicht nur die Aufgabe, die magischen Dinge verwendbar zu
machen, sie dient vielmehr dazu, ihnen eine rituelle Form zu geben, die
ein, nicht unerheblicher, Teil ihrer Wirksamkeit ist. Sie selbst ist rituell und
in hohem MaBe formell und traditionsgebunden; die zu ihr gehorigen Akte
sind Riten. Diese Riten diirfen nicht unterschiedslos zu den vorbereitenden
oder begleitenden Riten einer magischen Zeremonie gezihlt werden. Die
Vorbereitung der Stoffe und die Zubereitung der Produkte ist hauptsdch-
licher und zentraler Gegenstand vollstindiger Zeremonien, mit Eingangs-
und Ausgangsriten. Was die Zuriistung des Opfers beim Opfer ist, ist diese
Kiiche fiir den magischen Ritus. Sie ist ein Moment des Ritus.

Die Kunst, die Dinge zu behandeln, kompliziert sich durch das Hinzu-
treten anderer Fertigkeiten. Die Magie stellt Bilder her aus Teig, aus Ton,
Wachs, Honig, Gips, aus Metall oder Papiermaché, Papyrus oder Perga-
ment, Sand oder Holz, etc. Die Magie skulptiert, modelliert, malt, zeichnet,
stickt, strickt, webt und schnitzt; sie verfertigt Schmucksachen, Einlege-
arbeiten und was es dergleichen sonst noch geben mag. Diese verschiedenen
Handwerke versorgen sie mit ihren Gotter- oder Damonenfiguren, ihren
Puppen fiir die Behexung und ihren Symbolen. Sie stellt Skapuliere, Talis-
mane und Amulette her, Gegenstdande, die alle nichts anderes sind als fort-
gesetzte Riten.

Die oralen Riten. - Gewdhnlich bezeichnet man die oralen magischen
Riten mit dem Gattungsnamen der Inkantation, und wir sehen keinen
Grund, diesem Gebrauch nicht methodisch zu folgen, was jedoch nicht
heiBt, daB es in der Magie nur eine einzige Spezies von oralen Riten gibe.
Ganz im Gegenteil, das System der Inkantation hat in der Magie eine der-
artige Bedeutung, daB es in bestimmten Magien extrem differenziert ist. Es
sieht nicht so aus, als hitte man jemals die Rolle, die ihm zukommt, genau
bestimmt. Liest man einige moderne Aufstellungen, so kdnnte man glauben,
die Magie bestiinde nur aus manuellen Riten, denn die oralen Riten werden
dort nur der Vollstindigkeit halber erwdhnt und kommen im weiteren in
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der ausfiihrlichen Aufzihlung nicht vor. Andere Sammlungen dagegen, wie
die von Lonnrot iiber die finnische Magie, enthalten ausschlieBlich Inkan-
tationen. Nur selten erhilt man eine hinreichende Vorstellung von dem
Gleichgewicht der beiden groBen Klassen von Riten, wie bei Skeat fiir die
malayische oder bei Mooney fiir die cherokesische Magie. Die Rituale oder
die Biicher der Magier zeigen, daB gewdhnlich die eine nicht ohne die
andere vorkommt, vielmehr sind sie so eng miteinander verbunden, daB
man sie parallel zueinander untersuchen miiite, wenn man eine genaue
Vorstellung von den magischen Zeremonien vermitteln wollte. Sollte eine
der beiden Klassen das Ubergewicht haben, so wire dies eher die der In-
kantationen, denn es ist zweifelhaft, ob es wirkliche Riten gegeben hat, die
stumm gewesen sind, wihrend es mit Sicherheit eine groBe Zahl von aus-
schlieBlich oralen Riten gibt.

In der Magie finden wir nahezu alle Formen oraler Riten, die wir von
der Religion her kennen: Eide, Geliibde, Wiinsche, Gebete, Hymnen, In-
terjektionen und einfache Formeln. Doch ebensowenig wie wir versucht
haben, die manuellen Riten zu klassifizieren, werden wir die oralen Riten
unter diese Rubriken zu bringen versuchen. Ihnen korrespondieren hier
keine wohldefinierten Tatsachen; das Chaos der Magie sorgt dafiir, daB die
Form der Riten nicht genau ihrem Gegenstand entspricht. Es gibt erstaun-
liche Unstimmigkeiten; wir sehen beispielsweise Hymnen von groBter Er-
habenheit mit den niedrigsten Zwecken verbunden.

Es gibt eine Gruppe von Inkantationen, die dem entspricht, was wir
sympathetische Riten genannt haben. Zum Teil wirken sie selbst auf sympa-
thetische Weise, indem es sich darum handelt, die Akte oder die Dinge zu
nennen und sie so durch Sympathie hervorzurufen. Bei einem medizini-
schen Zauber oder bei einem Exorzismus spielt man mit den Worten, die
»beseitigen« oder »ausstofen« bedeuten, oder mit den Worten, die die
Krankheit oder den Dimon, die Ursache des Ubels, bezeichnen. Wortspiele
und Lautmalereien gehoren zu den Mitteln, die eingesetzt werden, um mit
Worten, durch Sympathie, die Krankheit zu bekdmpfen. Ein anderes Verfah-
ren, das so etwas wie eine besondere Klasse der sympathetischen Inkantatio-
nen begriindet, ist die Beschreibung des korrespondierenden manuellen Ritus:
nboo’ Gpa xol Aéye Tabto- ‘ta Aéhgidog dotio mdoow’ (Theokrit, II, 21).*
Anscheinend hat man oft angenommen, daB8 die Beschreibung oder Er-
wihnung des Aktes ausreiche, um ihn selbst und seine Wirkung hervor-
zubringen.

Ebenso wie die Magie Opfer einschlie8t, gehGren zu ihr auch Gebete,
Hymnen und in besonderer Weise Gebete an die Gétter. Hier ein vedisches

* »Streu und sage dazu: Hier streu’ ich Delphis’ Gebeine.«
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Gebet, das im Verlauf eines einfachen sympathetischen Ritus gegen die
Wassersucht gesprochen wird (KauSikasatra 25, 37ff.): »Diese Asura
herrscht liber die Gotter; gewiB, der Wille des Konigs Varuna ist Wahrheit
(verwirklicht sich restlos); von diesem (von dieser Krankheit) ziehe ich, der
ich allseits tiberlegen bin durch meinen Zauber, vom Zorn des schrecklichen
(Gottes) ziehe ich diesen Menschen fort. Ehre sei Dir (erwiesen), oh Konig
Varuna, Deinem Zorn; denn, oh Schrecklicher, Du kennst jegliche Tau-
schung. Tausend andere Menschen, ich tiberlasse sie Dir alle; damit durch
Deine Giite (?) dieser Mensch hundert Herbste lebt«, etc. Natiirlich ist es
Varuna, der Gott des Wassers, der Siinden mit Wassersucht bestraft, der
im Lauf dieser Hymne (Atharvaveda 1, 10) oder genauer mit dieser Formel
(brahman, Vers 4) angerufen wird. In den an Artemis und an die Sonne
gerichteten Gebeten, die man in den griechischen Zauberpapyn aufgezeich-
net hat, wird der schone lyrische Tenor der Anrufung durch den Einbruch
des ganzen magischen Plunders denaturiert und erstickt. Die Gebete und
Hymnen, die, kaum daB man ibnen diese fremdartige Einkleidung
nimmt, sehr stark an das erinnern, was wir als religids anzusehen gewohnt
sind, stammen hdufig aus religiosen Ritualen, insbesondere auBer Gebrauch
gekommenen oder fremden Ritualen. So hat Dieterich aus dem groB8en
Pariser Papyrus ein ganzes Stiick Mithrasliturgie herauslosen konnen.
Ebenso konnen heilige Texte und religiose Gegenstinde aus bestimmtem
AnlaB zu magischen Gegenstinden werden. Die heiligen Biicher, Bibel,
Koran, Vedas, Tripitakas, haben einen groBen Teil der Menschheit mit In-
kantationen versorgt. Dafl das System der oralen Riten religiosen Charak-
ters sich in den modernen Magien so weit ausgedehnt hat, braucht uns
nicht zu erstaunen; diese Tatsache entspricht der Ausdehnung dieses Sy-
stems in der Praxis der Religion, ebenso wie die magische Anwendung des
Opfermechanismus seiner religiosen Anwendung entspricht. Es gibt fiir
eine bestimmte Gesellschaft immer nur eine begrenzte Anzahl von rituellen
Formen, die iiberhaupt konzipiert werden konnen.

Was die manuellen Riten in der Magie normalerweise nicht bewirken,
ist eine Vergegenwirtigung der Mythen. Wir haben jedoch eine dritte
Gruppe von verbalen Riten, die wir mythische Inkantationen nennen. Eine
erste Art dieser Inkantationen besteht darin, daB ein Vorgang beschrieben
wird, der dem, den man hervorrufen will, dhnlich ist. Die Beschreibung
hat die Form eines Mirchens oder einer epischen Erzihlung, und die Per-
sonen sind Heroen oder Gotter. Der vorliegende Fall wird dem beschrie-
benen wie einem Prototyp angedhnelt und es wird folgendermaBen argu-
mentiert: Wenn einer (Gott, Heiliger oder Heros) diese oder jene (oft
schwierigere) Sache unter solchen Umstinden hat tun kénnen, so kann er
dieselbe Sache ebensogut oder mit mehr Grund auch im vorliegenden Fall
tun, der analog ist. Eine zweite Klasse mythischer Zaubermittel bilden die
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Ursprungsriten, wie man sie genannt hat; sie beschreiben die Genese, zih-
len die Eigenschaften und die Namen des Wesens, der Sache oder des Da-
monen auf, auf welche der Ritus zielt; es handelt sich um eine Art Anzeige,
die das Objekt des Zaubers enthiillt; der Magier leitet einen magischen
ProzeB gegen sie ein, stellt ihre Identitit fest, traktiert sie, zwingt sie, macht
sie passiv und erteilt ihr Befehle.

All diese Inkantationen konnen beachtliche AusmaBe erreichen, hiufi-
ger jedoch verlieren sie an Umfang. Das Gestammel einer Lautmalerei,
eines Wortes, das das Objekt des Ritus bezeichnet oder des Namens der
gemeinten Person hat dann zur Folge, daB3 der orale Ritus nichts anderes
mehr ist als eine ganz mechanische Handlung. Die Gebete reduzieren sich
ohne weiteres auf die einfache Erwidhnung des gottlichen oder Didmonen-
namens oder eines fast inhaltsleeren religiosen Wortes, wie trisagion oder
godesch, etc. Die mythischen Zaubermittel beschrinken sich schlieBlich auf
die bloBe Nennung eines Eigen- oder Gattungsnamens. Die Namen selbst
zerfallen; man ersetzt sie durch Buchstaben: das Trisagion durch seinen
Anfangsbuchstaben, die Namen der Planeten durch die entsprechenden
Vokale, und so kommt man schlieBlich zu Ritseln wie den *Egéota yoappota
oder zu falschen algebraischen Formeln, zu denen die Zusammenfassungen
alchemistischer Operationen gefiihrt haben.

DaB alle diese oralen Riten zu denselben Formen tendieren, erklirt sich
daraus, daB sie alle dieselbe Funktion haben. Zumindest besteht ihre Wir-
kung darin, eine Kraft hervorzurufen und einen Ritus zu spezialisieren.
Man ruft, nennt, vergegenwirtigt die geistige Kraft, die den Ritus wirksam
machen muB, oder zumindest bekundet man das Bediirfnis, zu sagen, auf
welche Macht man rechnet; dies ist der Fall bei Exorzismen, die im Namen
des einen oder anderen Gottes vorgenommen werden, und im Falle der
mythischen Zauber bestitigt man eine Autoritdt. Andererseits sagt man,
wozu der manuelle Ritus dient und fiir wen er vollzogen wird. Bei der Be-
hexung schreibt man den Namen dessen, der behext werden soll, iiber den
Puppen oder spricht ihn tiber ihnen aus: Wenn man bestimmte Heilpflan-
zen pfliickt, muB man sagen, wozu und fiir wen sie bestimmt sind. Der
orale Zauber vervollstindigt also den manuellen Ritus, den er auch verdrin-
gen kann. Zu jeder rituellen Gebdarde gehort auBerdem eine Redewen-
dung, denn immer gibt es wenigstens eine minimale Vorstellung, in der die
Natur und der Zweck des Ritus ausgedriickt werden, und sei dies auch nur
im inneren Sprechen. Daher unsere Behauptung, daB es keinen wirklich
stummen Ritus gibt, da das scheinbare Schweigen jene unausdriickliche
Beschworung nicht ausschlieBt, welche das BewuBtsein des Verlangens ist.
So gesehen ist der manuelle Ritus nichts anderes als die Ubersetzung dieser
stummen Inkantation; die Geste ist ein Zeichen und ein Sprechen. Worte
und Handlungen sind einander absolut dquivalent und daher sehen wir,
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daB die Aussagen manueller Riten uns wie Inkantationen entgegentreten.
Ohne einen formellen physischen Akt, durch seine Stimme, seinen Atem
oder sein bloBes Verlangen kann ein Magier erschaffen, ausldschen, len-
ken, verjagen, kurz: alle Dinge tun.

Die Tatsache, daf3 jede Inkantation eine Formel ist und daB zu jedem
manuellen Ritus virtuell eine Formel gehort, beweist bereits den formali-
stischen Charakter der ganzen Magie. Bei den Inkantationen ist nie bezwei-
felt worden, daB es sich einmal um Riten gehandelt hat, die traditional,
formell und mit einer Wirksamkeit sui generis ausgestattet waren; man hat
nie gedacht, daB Worte die gewiinschten Wirkungen physisch hervorge-
bracht haben. Im Falle der manuellen Riten ist dieser Sachverhalt weniger
offenkundig, denn es gibt eine nihere, manchmal logische, manchmal sogar
experimentelle Entsprechung zwischen dem Ritus und dem gewiinschten
Effekt; es ist sicher, daB die Dampfbader oder die magischen Abreibungen
den Kranken wirklich geholfen haben. Tatsdchlich haben jedoch beide
Reihen von Riten dieselben Merkmale und geben zu denselben Beobach-
tungen AnlaB. Beide spielen sich in einer anormalen Welt ab.

Die Inkantationen bedienen sich einer Spezialsprache, die die Sprache
der Gotter ist, der Geister, der Magie. Die beiden, vielleicht durch ihre
GroBe am meisten frappierenden Tatsachen dieser Art, sind in Malaya die
Verwendung des bhasahantu (Sprache der Geister) und bei den Eskimo die
Angekoksprache. Fiir Griechenland bezeugt uns Jamblich, daB die *Egéowa
vodppato die Sprache der Gotter sind. Im Indien des Prakrit hat die
Magie Sanskrit gesprochen, in der griechischen Welt dgyptisch und he-
briisch, griechisch in der romischen Welt, lateinisch bei uns. Uberall sucht
sie den Archaismus, die fremdartigen, unbegreiflichen Ausdriicke. Seit
ihrer Geburt, wie man in Australien sieht, wo wir dieser Geburt vielleicht
beiwohnen, trifft man die Magie ihr Abrakadabra murmelnd.

Der Fremdartigkeit und dem bizarren Charakter der manuellen Riten
korrespondieren die Rétsel und das Gestammel der oralen Riten. Die Magie
ist alles andere als ein einfacher Ausdruck der individuellen Emotion, sie
iibt in jedem Augenblick auf die Gebirden und Reden Zwang aus. Hier ist
alles festgelegt und sehr genau bestimmt, Metrum und Singsang sind von
ihr vorgeschrieben. Die magischen Formeln miissen in spezieller Tonlage
und Rhythmus gemurmelt oder gesungen werden. In der Satapatha brah-
mana wie bei Origenes konnen wir sehen, daB die Intonation eine griBere
Bedeutung haben kann als das Wort. Die Gebirde ist nicht mit geringerer
Prizision geregelt. Der Magier verleiht ihr einen Rhythmus wie bei einem
Tanz: das Ritual sagt ihm, mit welcher Hand, mit welchem Finger er etwas
tun und welchen FuB er vorsetzen muB; wann er sich setzen, aufstehen,
sich niederlegen, springen, schreien und in welche Richtung er gehen mu8.
Wire er auch ganz mit sich allein, so wire er nicht freier als der Priester
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am Altar. AuBlerdem gibt es allgemeine kanonische Bestimmungen, die den
manuellen und den oralen Riten gemeinsam sind: die der Zahl und der
Orientierung. Gebirden und Worte miissen eine bestimmte Anzahl von
Malen wiederholt werden, und diese Zahlen sind nicht beliebig, sondern es
sind die magisch oder heilig genannten Zahlen: 3, 4, 5, 7, 9, 11, 13, 20, etc.
Andererseits miissen die Worte oder Akte mit einem einer der vier Him-
melsgegenden zugewandten Gesicht formuliert oder vollzogen werden; die
minimale Orientierungsvorschrift ist die Zuwendung des Zauberers zum
verzauberten Gegenstand. Kurz, die magischen Riten sind auBerordentlich
formell und tendieren nicht zur Einfachheit der Laiengebairde, sondern zur
auBersten Raffinierung mystischer Feinheit.

Die einfachsten magischen Riten gleichen in ihrer Form denjenigen, die
Objekt der zahlreichsten Bestimmungen sind. Bisher haben wir von der
Magie nur so gesprochen, als bestiinde sie nur aus positiven Akten. Doch
sie enthdlt auch negative Riten, welche eben die einfachen Riten sind, von
denen gerade die Rede ist. Wir sind ihnen bereits bei der Aufzihlung der
Zuriistungen der magischen Zeremonie begegnet, als wir die Enthaltsam-
keit erwdhnten, die Magier und Beteiligte auf sich nehmen. Diese Riten
werden jedoch auch fiir sich genommen empfohlen oder praktiziert. Sie
machen die groBe Masse der Tatsachen aus, die man Aberglauben nennt.
Vor allem bestehen sie darin, eine bestimmte Sache nicht zu tun, um eine
bestimmte magische Wirkung zu vermeiden. Diese Riten sind jedoch nicht
nur formell, sondern sie sind dies im hochsten Grade, weil sie einen fast
vollkommenen Gebotscharakter haben. Die Art der an sie gekniipften
Verpflichtung zeigt noch besser, als wir dies anhand ihres traditionalen,
anormalen und formalistischen Charakters zeigen konnten, daB sie das
Werk von sozialen Kriften sind. Uber die wichtige Frage des sympathetischen
Tabus, der negativen Magie, wie wir sie zu nennen vorschlagen, sind wir
durch unsere Vorginger und durch eigene Forschungen viel zu wenig
unterrichtet, als da wir uns zu mehr als zu dem Hinweis auf einen For-
schungsgegenstand imstande sihen. Vorldufig finden wir in diesen Tat-
sachen nur einen weiteren Beweis dafiir, daB das Element der Magie, wel-
ches der Ritus ist, Gegenstand einer kollektiven Pradetermination ist.

Bei den positiven Riten haben wir bemerkt, da8 sie fiir jede Magie auf
eine bestimmte Anzahl beschrinkt waren. Die Zahl ihrer Bestandteile, zu
denen die Inkantationen, die positiven Riten, Opfer, kulinarischen Riten, etc.,
miteinander vermischt, gehoren, ist nicht weniger begrenzt. Meist besteht
die Tendenz zur Bildung von stabilen complexus in hinreichend geringer
Anzahl; wir konnten sie als Typen von Zeremonien bezeichnen, unmittelbar
vergleichbar den Typen von Werkzeugen oder dem, was man Typus nennt,
wenn man davon in der Kunst spricht. Jede Magie trifft unter den méglichen
Formen eine Wahl, eine Auslese; sind die complexus einmal gebildet, so

92



trifft man sie immer wieder und im Dienst aller moglichen Zwecke, unge-
achtet der Logik ihrer Zusammensetzung. So steht es mit den Variationen
iiber das Thema der Herbeirufung der Hexe mittels der durch sie verzau-
berten Gegenstande; handelte es sich um Milch, die keine Butter mehr gab,
so stach man auf die Milch im ButterfaB ein, doch fuhr man fort, die
Milch zu schlagen, um alle anderen Behexungen abzuwenden. Wir haben
hier einen Typus magischer Zeremonien vor uns, und es ist nicht der einzige
dieses selben Themas. Ebenso zitiert man Behexungen mit zwei oder drei
Puppen, die sich nicht anders als durch eine dhnliche Wucherung erkliren
lassen. In ihrer Bestandigkeit und ihrem Formalismus sind diese Tatsachen
den religiosen Festen vergleichbar.

Andererseits lieBe sich, so wie die Kiinste und die Techniken ethnische
oder genauer nationale Typen kennen, jeder Magie ein besonderer, erkenn-
barer und durch die Vorherrschaft bestimmter Riten gekennzeichneter
Typus zuordnen: die Verwendung der Gebeine von Toten bei den austra-
lischen Behexungen, Tabakrducherwerk in den amerikanischen Magien,
Segnungen und Credos, mohammedanisch oder jiidisch, in den durch das
Judentum oder den Islam beeinfiluBten Magien. Allein die Malaien schei-
nen als Ritus das merkwiirdige Thema der Versammlung zu kennen.

Wie es eine Spezifikation der Formen der Magie nach den jeweiligen Ge-
sellschaften gibt, so gibt es innerhalb jeder Magie oder, von einem anderen
Standpunkt gesehen, innerhalb jeder der groBen Gruppen von Riten, die
wir fiir sich besprochen haben, vorherrschende Varietiten. Die Auslese der
Typen ist zum Teil das Werk von spezialisierten Magiern, die einen einzi-
gen Ritus oder eine kleine Anzahl Riten auf die Gesamtheit der Fille an-
wenden, fiir die sie qualifiziert sind. Jeder Magier ist der Mann eines
bestimmten Rezeptes, eines Werkzeugs, eines Medizinbeutels, deren er sich
zwangsldufig aus jedem AnlaB bedient. Die Magier spezialisieren sich hiu-
figer nach den Riten, die sie praktizieren, als nach den Kriften, die sie
besitzen. Fiigen wir hinzu, daB diejenigen Magier, die wir Gelegenheits-
magier genannt haben, noch weniger Riten kennen als die Magier im eigent-
lichen Sinne, und daB sie dazu neigen, diese Riten endlos zu reproduzieren.
So kommt es, daB3 die ungenau und ohne Sinn und Verstand angewandten
Rezepte oft vollkommen unverstindlich werden. Wir sehen also nochmals,
wie sehr sich die Form beherrschend vom Grund abzuheben neigt.

Was wir iiber die Bildung von Varietiten in den magischen Riten gesagt
haben, beweist nicht, daB sie tatsichlich klassifizierbar sind. Es bleibt eine
Menge schwankender Riten drauBen, und in dieser amorphen Masse ist die
Entstehung von Varietiten ganzlich akzidentell und korrespondiert keiner
realen Verschiedenheit der Funktionen; in der Magie gibt es nichts, was
sich im strengen Sinne den religidsen Institutionen vergleichen lieBe.
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III.  Die Vorstellungen

Die magischen Praktiken sind nicht sinnleer. Sie stehen in Korrespondenz
zu oft sehr reichen -Vorstellungen, die das dritte Element der Magie aus-
machen. Wir haben gesehen, daB jeder Ritus eine Art Sprache ist, daB er
also eine Idee iibersetzt.

Das Vorstellungsminimum, welches jeder magische Akt enthilt, ist die
Vorstellung seiner Wirkung. Diese Vorstellung ist jedoch, so rudimentér
man sie sich auch denken mag, bereits sehr komplex. Sie umfaBt verschie-
dene Zeiten und hat verschiedene Komponenten. Auf einige von ihnen
konnen wir wenigstens hinweisen und die Analyse, der wir sie unterziehen,
wird nicht nur theoretisch sein, da es Magien gegeben hat, die ein BewuBt-
sein ihrer Verschiedenheiten besaBen und diese mit Worten oder durch
klar voneinander abgehobene Metaphern markiert haben.

Zunichst nehmen wir an, daB die Magier und ihre Anhinger sich die
besonderen Wirkungen ihrer Riten niemals vorgestellt haben, ohne zu-
mindest implizit an die allgemeinen Wirkungen der Magie zu denken.
Jeder magische Akt scheint von einer Art syllogistischem SchluB auszuge-
hen, dessen Obersatz oft klar, das heiBt ausdriicklich in der Inkantation
formuliert ist: Venenum veneno vincitur, natura naturam vincit.* »Wir ken-
nen Deinen Ursprung... Wie kannst Du hier toten?« (Atharvaveda, VII,
76, 5, vidma vai te ... janam ... Kathdm ha tdtra tvdm hano...) So sehr die
Resultate, die von den Riten hervorgebracht werden, besondere sein maogen,
im Moment der Handlung selbst werden sie so begriffen, als hitten sie alle
gemeinsame Merkmale. Immer wird ein Merkmal oder eine Bedingung auf-
gezwungen oder unterdriickt: zum Beispiel Bezauberung oder Losung, Be-
sessenheit und Zu-sich-kommen, mit einem Wort, Zustandsverinderung.
Wir mochten behaupten, daB jeder magische Akt so vorgestellt wird, als
hiitte er entweder die Wirkung, lebende Wesen oder Dinge in einen solchen
Zustand zu versetzen, dal bestimmte Gebidrden, Vorkommnisse oder Phi-
nomene unvermeidlich folgen miissen, oder als bestiinde seine Wirkung
darin, daB sie sich aus einem schiddlichen Zustand 16sen. Die Handlungen
unterscheiden sich jeweils nach dem Ausgangszustand und den Umsténden,
die die Richtung der Veranderung bestimmen, und nach den ihnen zuge-
schriebenen besonderen Zielsetzungen, doch gleichen sie einander in dem,
was ihre unmittelbare und wesentliche Wirkung ist, nimlich einen ge-
gebenen Zustand zu dndern. Der Magier weill sehr wohl und spiirt, da
seine Magie dadurch immer ihr selbst gleich bleibt, und die' Idee ist ihm
immer gegenwiirtig, daB die Magie die Kunst der Verinderungen ist, maja,
wie die Hindus sagen.

* »Gift wird durch Gift besiegt, die Natur besiegt die Natur.«
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Doch abgesehen von dieser ganz formellen Auffasung enthilt die Idee
eines magischen Ritus andere Elemente, die bereits konkret sind. Die Dinge
kommen und gehen: die Seele kehrt zuriick, das Fieber wird vertrieben.
Man versucht, von der hervorgerufenen Wirkung durch Anhidufungen von
Bildern Rechenschaft zu geben. Der Behexte ist ein Kranker, ein Kriippel,
ein Gefangener. Man hat ihm die Knochen gebrochen, das Mark ausge-
saugt, man zieht ihm die Haut ab. Das beliebteste Bild ist das des Bandes,
welches man knlipft oder 16st: »Band der Behexung, das boshaft gekniipft
worden ist«, »Verkettung, die dem Boden eingezeichnet ist®, etc. Bei den
Griechen ist das Zaubermittel ein xatddeopog [Band], ein giktooxavadeopog
[Liebeszauberband]. Abstrakter wird dieselbe Idee im Lateinischen durch
das Wort religio ausgedriickt, das im iibrigen denselben Sinn hat. In einer
Beschworungsformel gegen eine Reihe von Ubeln des Halses heifit es im
AnschluB an eine Aufzihlung technischer und deskriptiver Ausdriicke:
Hanc religionem evoco, educo, excanto de istis membris, medullis * (Mar-
cellus, XV, 11); die religio wird hier behandelt wie eine Art fliichtigen
Wesens von diffuser Personlichkeit, das man fangen und vertreiben kann.
Daneben sind es moralische Bilder, das Bild des Friedens, der Liebe, Ver-
fiihrung, Furcht, Gerechtigkeit oder des Eigentums, mit denen die Wir-
kungen des Ritus ausgedriickt werden. Der Vorstellungszusammenhang,
dessen ungenaue Umrisse wir auf diese Weise hier und dort zu fassen
bekommen, hat sich manchmal in einem besonderen Begriff, der von einem
speziellen Wort bezeichnet wird, verdichtet. Einen derartigen Begriff ha-
ben die Assyrer durch das Wort mdmit ausgedriickt. In Melanesien ist das
Aquivalent des mdmit das mana, welches man aus dem Ritus hervorgehen
sieht; bei den Irokesen (Huronen) ist es das orenda, welches der Magier ins
Spiel bringt; im alten Indien war das (neutrale) brahman das Wirksame; bei
uns ist es der Zauber, das Los, das Bezaubernde, und die Worte, durch
welche diese Ideen bestimmt werden, zeigen selbst, wie wenig theoretisch
diese Ideen gewesen sind. Man spricht davon wie von konkreten Dingen
und materiellen Gegenstinden, man wirft einen Bann, eine Rune; man
wascht einen Zauber ab, man ertrinkt und verbrenat ihn.

Ein drittes Moment unserer Gesamtvorstellung besteht in dem Gedan-
ken, daB zwischen den an dem Ritus beteiligten Wesen und den Dingen
eine bestimmte Beziehung bestiinde. Diese Beziehung wird haufig als eine
sexuelle gedacht. Eine assyrisch-babylonische Beschworung schafft eine
Art mystischer Vereinigung zwischen den Diamonen und den Bildern, die
sie darstellen sollen: »Alles Ubel, alles Schlechte, das sich N.’s, des Sohnes
von N., bemichtigt hat, und ihn verfolgt: Wenn Du minnlich bist, so sei dies

* »Diesen Zauber rufe ich hinaus, fiihre ich hinaus, zaubere ich hinaus aus
diesen Gliedern, aus diesem Mark.«
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Deine Frau, wenn Du weiblich bist, so sei dies Dein Mann« (Fossey, La
magie assyrienne, 1903, S. 133). Es gibt tausend andere Formen, dieses
Verhiltnis zu fassen. Man kann es als ein wechselseitiges Besessensein von
Zauberer und Verzauberten vorstellen, daB die Zauberer von dem Zauber
erfaBt werden im Gefolge ihrer Opfer, die insofern einen EinfluB auf sie
ausiiben konnen. Auf dieselbe Weise kann man einen Zauber dadurch
aufheben, daB man den Zauberer, der natiirlich EinfluB auf seinen Zauber
hat, seinerseits behext. Man sagt auch, daB es der Zauberer oder seine
Seele oder da3 es der Ddmon des Zauberers ist, von dem der Behexte be-
sessen ist; auf diese Weise bemichtigt er sich seines Opfers. Die Damonen-
besessenheit ist der stiarkste Ausdruck, die einfachste Faszination der
schwichste Ausdruck der Beziehung, die sich zwischen dem Magier und
dem Gegenstand seines Ritus herstellt. Immer, und zwar genau vonein-
ander abgehoben, wird eine Art Kontinuitdt zwischen den Agenten, den
Patienten, Stoffen, Geistern und Zielen eines magischen Ritus angenom-
men. Alles in allem finden wir in der Magie wieder, was wir bereits beim
Opfer angetroffen hatten.* Die Magie impliziert ein Gewirr von Bildern,
ohne welches nach unserer Auffassung selbst der Ritus nicht zu denken ist.
Wie der Opfernde, das Opfer, der Gott und die Opferhandlung miteinan-
der verschmelzen, so lassen der Magier, der Ritus und die Wirkungen des
Ritus ein Bildergemisch entstehen, das unauflslich ist und das im iibrigen
auch noch selbst Gegenstand einer Vorstellung ist. So unterschieden die
verschiedenen Momente der Vorstellungen eines magischen Ritus an sich
auch sein mogen, so sind sie doch in eine synthetische Vorstellung einge-
schlossen, in der die Ursachen und die Wirkungen verschmelzen. Es ist die
Idee der Magie selbst, der Gedanke der unmittelbaren und grenzenlosen
Wirksamkeit der direkten Schopfung; es ist die absolute Illusion, das
mayd, wie die Hindus es eigens benannt haben. Zwischen dem Wunsch und
seiner Verwirklichung gibt es in der Magie keinen Zwischenraum. Das ist
eines der unterscheidenden Kennzeichen der Magie, vor allem in den Mir-
chen. All diese Vorstellungen, die wir beschrieben haben, sind nichts an-
deres als die verschiedenen Formen, oder wenn man so will, die verschie-
denen Momente der Idee der Magie selbst. Dariiber hinaus enthilt sie
noch Vorstellungen, die bestimmter sind und die wir jetzt zu beschreiben
versuchen wollen.

Wir werden diese Vorstellungen in unpersonliche und personliche klas-
sifizieren, je nachdem, ob der Gedanke individueller Wesen anzutreffen ist
oder nicht. Die unpersonlichen Vorstellungen konnen in abstrakte und
konkrete unterteilt werden, die anderen sind natiirlicherweise konkret.

* Vgl. H. Hubert und M. Mauss, »Essai sur 1a nature et la fonction du sacri-
ficee, a. a. O. Siehe auch die Zusammenfassung hier S. 176 {f.
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1. Abstrakte nnpersonliche Vorstellungen. Die Gesetze der Magie. — Die
unpersonlichen Vorstellungen der Magie sind die Gesetze, die sie implizit
oder explizit, wenigstens durch das Organ der Alchemisten und Arzte auf-
gestellt hat. In den letzten Jahren hat man diesem Vorstellungszusammen-
hang eine duBerst groBe Wichtigkeit beigemessen. Man hat geglaubt, da8
die Magie einzig von ihnen beherrscht werde und man hat daraus ganz
natiirlich geschlossen, da die Magie eine Art Wissenschaft sei; denn wer
Gesetz sagt, sagt Wissenschaft. Tatsidchlich hat es den Anschein, als wire
die Magie eine gigantische Variation iiber das Thema des Kausalprinzips.
Doch diese Auffassung lehrt uns nicht das mindeste, denn es wire ganz
erstaunlich, wenn die Magie etwas anderes sein konnte, da es doch ihr aus-
schlieBliches Ziel ist, Wirkungen hervorzubringen. Wir konnen lediglich
zugestehen, daB es, wenn man ihre Formeln vereinfacht, unmaglich ist, die
Magie nicht als eine wissenschaftliche Disziplin zu betrachten, eine primi-
tive Wissenschaft, und dies haben Frazer und Jevons getan. Fiigen wir
hinzu, daB die Magie die Aufgabe der Wissenschaft erfiillt und Platzhalter
der entstehenden Wissenschaften ist. Der wissenschaftliche Charakter der
Magie ist allgemein bemerkt und von den Magiern absichtlich gepflegt wor-
den. Das Streben nach der Wissenschaft, von der wir reden, ist in den ho-
heren Formen der Magie, die erworbene Kenntnisse und eine verfeinerte
Praxis voraussetzen, und die in einer Umgebung ausgeiibt werden, in wel-
cher die Idee der positiven Wissenschaft bereits prisent ist, natiirlich deut-
licher zu erkennen.

Aus dem Gewirr verschwommener Formulierungen lassen sich drei be-
herrschende Gesetze herauslosen. Man kann sie alle als Gesetze der Sym-
pathie bezeichnen, wenn man das Wort Sympathie auch die Antipathie mit
umfassen ldBt. Es sind dies die Gesetze der Kontiguitit, der Ahnlichkeit
und des Kontrastes: die Dinge, die einander beriihren, sind oder bleiben
eine Einheit, Ahnliches bringt Ahnliches hervor, Gegensitze wirken auf-
einander. Tylor und andere nach ihm haben bemerkt, daB diese Gesetze
von denen der Assoziation verschieden sind (wir erginzen: beim Erwachse-
nen), und zwar etwa so, daB hier die subjektive Assoziation der Ideen auf
die objektive Verkniipfung der Tatsachen schlieBen 14B8t, mit anderen Wor-
ten, daB die absichtslosen Verkniipfungen von Gedanken den kausalen Ver-
kniipfungen der Dinge dquivalent sind. Man konnte die drei Formeln in
einer einzigen zusammenfassen und sagen: Kontiguitdt, Ahnlichkeit und
Kontrast bedeuten im Denken und in der Wirklichkeit soviel wie Simulta-
neitat, Identitdit und Gegensatz. Hier ist die Frage am Platze, ob diese
Formeln davon genau Rechenschaft geben, wie diese sogenannten Ge-
setze in Wirklichkeit konzipiert worden sind.

Nehmen wir zuerst das Gesetz der Kontiguitit. Die einfachste Form des
Begriffs sympathetischer Kontiguitit ist die Identifikation des Teils mit
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dem Ganzen. Der Teil gilt fiir die ganze Sache. Die Zihne, der Speichel,
der SchweiB, die Nigel, die Haare repriasentieren die Person im ganzen,
und zwar so, daB man durch sie direkt auf die Person einwirken kann, sei
es, um sie zu verfiihren, oder um sie zu verzaubern. Die Trennung zerreiSt
die Kontinuitit nicht, sondern man kann sogar ein Ganzes mit Hilfe eines
seiner Teile wiederherstellen oder entstehen lassen: Toturn ex parte. Bei-
spiele fiir diese, heute wohlbekannte Uberzeugung zu geben, eriibrigt sich.
Dasselbe Gesetz kann auch anders ausgedriickt werden: die Personlichkeit
eines Wesens ist ungeteilt und sitzt als ganze in jedem seiner Teile.

Diese Formel gilt nicht nur fiir die Personen, sondern auch fiir die Dinge.
In der Magie gehort das Wesen eines Dinges ebensogut zu seinen Teilen
wie zu seinem Ganzen. Kurz, das Gesetz gilt ganz allgemein und sagt eine-
Eigenschaft nicht nur der Seele von Individuen, sondern ebenso des spiri-
tuellen Wesens der Dinge aus. Das ist nicht alles. Jeder Gegenstand schlieBt
das Gesetz der Art, welcher er angehort, vollkommen in sich: Jede Flamme
enthilt das Feuer, jeder Knochen eines Toten den Tod, so wie ein einziges
Haar das vitale Prinzip eines Menschen zu enthalten vermag. Diese Be-
obachtungen deuten darauf hin, daB es sich nicht nur um Konzeptionen
der individuellen Seele handelt und daB das Gesetz infolgedessen nicht
durch Eigenschaften erklart werden kann, die implizit der Seele zuge-
schrieben werden. Auch ist es kein Korollarium zur Theorie des Lebens-
pfandes; der Glaube an ein Lebenspfand ist im Gegenteil nur ein Sonderfall
des totum ex parte.

Das Gesetz der Kontiguitdt schlieBt weitere Entwicklungen ein. Alles,
was im unmittelbaren Kontakt mit der Person steht, die Kleider, die FuB-
abdriicke, Abdruck des Korpers im Gras oder im Bett, das Bett, der Sitz-
platz, die Gegenstinde, deren man sich gewohnheitsméBig bedient, Spiel-
zeug und anderes werden den abgetrennten Teilen angedhnelt. Es ist dabei
nicht notig, daB die Berithrung habituell oder hiufig ist oder eigens zu-
standegebracht wird, wie es bei Kleidern und alltaglichen Gegenstianden der
Fall ist: man verzaubert den Weg, die zufillig beriihrten Gegenstinde,
das Badewasser, eine angebissene Frucht, etc. Die Magie, die iiberall ohne
Ausnahme mit den Resten der Mahlzeiten ausgeiibt wird, geht von der
Idee aus, daB es eine Kontiguitit oder absolute Identitit zwischen den
Speiseresten, den eingenommenen Speisen und dem Essenden gibt, der mit
dem, was er gegessen hat, substanziell identisch geworden ist. Eine ganz
ibnliche Kontiguititsbeziehung besteht zwischen einem Mann und seiner
Familie; indem man auf seine Eltern einwirkt, wirkt man unfehlbar auf
ihn, und es ist niitzlich, sie in den Formeln zu nennen und ihren Namen
auf magische Gegenstinde zu schreiben, die ihm schaden sollen. Dieselbe
Bezichung besteht zwischen einem Mann und seinen Haustieren, seinem
Haus, dem Dach seines Hauses, seinem Feld, etc. Zwischen einer Wunde
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und der Waffe, die sie geschlagen hat, stellt sich durch Kontiguitit eine
sympathetische Beziehung her, die man verwenden kann, um erstere mittels
der zweiten zu behandeln. Dasselbe Band eint den Morder und sein Opfer;
die Idee der sympathetischen Kontiguitit fiihrt zu dem Glauben, daB der
Leichnam blutet, wenn der Mdorder sich ihm nihert; er kehrt sofort in den
Zustand zuriick, der unmittelbar aus dem Mord resultiert. Die Erklarung
dieser Tatsache 148t sich an zahlreichen, noch deutlicheren Beispielen fiir
diese Art der Kontiguitiit bestédtigen; sie holt den Schuldigen ein: Beispiels-
weise hat man geglaubt, daB die Kiihe rote Milch geben, wenn einer ein
Rotkehlchen plagt oder ausnimmt (Simmenthal, Schweiz).

Die Individuen und die Dinge sind also an eine, theoretisch unbegrenzt
erscheinende, Zahl von sympathetischen Genossen gebunden, die so eng
miteinander verbunden sind und in solcher Kontiguitiat miteinander stehen,
daB es fiir die erstrebte Wirkung gleichgiiltig ist, ob man auf das eine oder
das andere Kettenglied einwirkt. Sidney Hartland nimmt an, daB ein sitzen-
gelassenes Middchen denken kann, seinen Geliebten — durch Sympathie —
leiden zu lassen, indem es seine eigenen Haare um die Beine einer Krote
wickelt oder in eine Zigarre dreht (Lucques). In Melanesien (offenbar auf
den Neuen Hebriden und auf den Salomoninseln) werden die Freunde
eines Mannes, der einem anderen eine Verletzung beigebracht hat, durch
den Schlag selbst instandgesetzt, die Wunde des Gegners auf magische
Weise zu vergiften.

Gleichgiiltig, ob die magische Kontiguitat durch eine vorgingige Be-
ziechung des Ganzen zum Teil oder durch direkte Beriihrung realisiert wird,
impliziert ihre Idee die Idee einer Ansteckung. Die Eigenschaften, die
Krankheiten, das Leben, der Zufall und jede Art magischen Einflusses
werden so aufgefaBt, als wiirden sie entlang dieser sympathetischen Ketten
weitergegeben. Die Idee der Ansteckung ist im magischen und religiésen
Ideenkreis bereits bestens bekannt. Das soll uns nicht hindern, einen Augen-
blick innezuhalten. In Fillen imaginarer Ansteckung vollzieht sich, wie
wir beim Opfer gesehen haben, eine Verschmelzung von Bildern, aus wel-
cher die relative Identifikation der Dinge und der Wesen, die miteinan-
der in Berithrung stehen, resultiert. Das Bild dessen, was wegzuschaffen
ist, durchlduft sozusagen die sympathetische Kette. Diese wird hiufig
im Ritus selber dargestellt, sei es, daB der Magier (wie beispielsweise in
Indien) in einem bestimmten Moment des zentralen Ritus von den Teil-
nehmenden beriihrt wird, sei es, daBl er an dem Individuum, das er be-
handeln muB, ein Band oder eine Kette anbringt, entlang derer die ausge-
triebene Krankheit abwandert. Doch die magische Ansteckung ist nicht
allein ideal und auf die Welt des Unsichtbaren beschrinkt, sie ist vielmehr
konkret und materiell und gleicht in allen Punkten der physischen Anstek-
kung. Marcellus von Bordeaux gibt fiir die Diagnose innerer Krankheiten
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den Rat, den Kranken wihrend rund drei Tagen mit einem kleinen Hund
an der Brust schlafen zu lassen; der Patient soll dem Hund mehrfach sel-
ber, mit seinem Mund, Milch geben (ut aeger ei lac de ore suo frequenter
infundat); anschlieBend brauche man nur noch den Bauch des Tieres zu
offnen (Marcellus, XXVIII, 132); Marcellus fiigt hinzu, daB der Tod des
Hundes den Mann heilt. Ein damit ganz identischer Ritus wird bei den
Baganda in Zentralafrika praktiziert. In derartigen Fillen ist die Ver-
schmelzung der Bilder vollkommen, es ist mehr als eine Illusion, es ist eine
Halluzination; man sieht die Krankheit wirklich abgehen und auf etwas
anderes iibertragen werden. Es handelt sich dabei eher um eine Ideeniiber-
tragung als um eine Ideenassoziation.

Diese Ideeniibertragung kompliziert sich noch durch eine Gefiihlsiiber-
tragung. Denn vom einen Ende einer magischen Zeremonie zum anderen
findet sich ein identisches Gefiihl, welches ihr Sinn und eine bestimmte
Tonlage verleiht, und tatsdchlich alle Ideenassoziationen lenkt und be-
herrscht. Dieser Sachverhalt vermag uns sogar zu erkldren, wie das Gesetz
der Kontiguitat in den magischen Riten in Wirklichkeit funktioniert.

In der Mehrzahl der Anwendungsfille der Sympathie durch Kontiguitat
handelt es sich nicht schlicht und einfach um eine Ausdehnung einer Eigen-
schaft oder eines Zustandes, eines Gegenstandes oder einer Person, auf
einen anderen Gegenstand oder eine andere Person. Wenn das Gesetz, so
wie wir es formuliert haben, absolut giiltig wére, oder wenn es bei den magi-
schen Akten, in welchen es funktioniert, lediglich impliziert wire, und zwar
in seiner verstandesmiBigen Form, kurz, wenn es allein assoziierte Ideen
giabe, so wiirde man zunichst feststellen, daB alle Elemente einer durch eine
unendliche Anzahl mdglicher, notwendiger oder zufilliger, Beriihrungen
gebildeten magischen Kette gleichermaBen durch jene Qualitit affiziert
wiren, die gerade weitergeleitet werden soll, und daB infolgedessen alle
Eigenschaften eines der Elemente der Kette vollstindig auf alle anderen
iibertragen werden miiBten. Die Dinge liegen jedoch nicht so, denn sonst
wire die Magie unmoglich. Die Wirkungen der Sympathie werden immer
auf eine gewollte Wirkung beschrankt. Einerseits durchbricht man in einem
genau bestimmten Augenblick den sympathetischen Strom, andererseits
iibermittelt man nur eine kleine Anzahl iibertragbarer Eigenschaften. Da-
her wird der Magier von der Krankheit seines Klienten, die er in sich auf-
saugt, nicht befallen. Entsprechend teilt er nichts weiter mit als die im
Mumienpulver, das zur Verlingerung des Lebens benutzt wird, enthaltene
Dauer, den Wert des Goldes und des Diamanten, die Unempfindlichkeit
des Zahnes eines Toten; die Ansteckung ist auf diese durch Abstraktion
losgelosten Eigenschaften begrenzt.

Weiter postuliert man, daB die fraglichen Eigenschaften von solcher
Natur sind, daB sie sich lokalisieren; beispielsweise lokalisiert man das
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Gliick eines Mannes in einem Halm seines Strohdaches. Von der Lokali-
sierung schlieBt man auf die Abtrennbarkeit der Eigenschaften. Die Alten,
Griechen wie Romer, haben geglaubt, die Augenkrankheiten dadurch
heilen zu konnen, daB sie das Sehvermdgen einer Eidechse auf den Kran-
ken iibertrugen; die Eidechse wurde getotet und danach mit Steinen in
Beriihrung gebracht, aus denen Amulette gemacht wurden, so daB die ge-
meinte Eigenschaft, von ihrer Wurzel geldst, ganz und gar dorthin iiber-
gehen muBte, wohin man sie schicken wollte. Die Trennung oder die Ab-
straktion wird in diesem Gesamtzusammenhang durch Riten dargestellt;
doch diese Vorsicht ist nicht absolut notwendig.

Diese Eingrenzung der theoretisch méglichen Wirkungen des Gesetzes
ist die eigentliche Bedingung seiner Anwendung. Dasselbe Bediirfnis, das
den Ritus schafft und auf die Assoziation der Ideen dringt, bestimmt
ihre Einhaltung und ihre Auswahl. In allen Fillen, in denen der abstrakte
Begriff magischer Kontiguitdt eine Rolle spielt, treten zu den Ideenasso-
ziationen Gefiihlsiibertragungen, Phinomene von Abstraktion und aus-
schlieBlicher Aufmerksamkeit, sowie der Intentionsrichtung hinzu, Vor-
ginge, die sich innerhalb des BewuBtseins abspielen, die jedoch mit dem-
selben Recht objektiviert werden wie die Ideenassoziationen selbst.

Das zweite Gesetz, das Gesetz der Ahnlichkeit, ist weniger direkt als das
erste ein Ausdruck des Begriffs der Sympathie und wir meinen, daB Frazer
recht hatte, mit Sidney Hartland den Namen der Sympathie im eigentlichen
Verstande fiir Phinomene der Ansteckung zu reservieren, wihrend er
Phinomene, wie sie uns jetzt beschiftigen, mit dem Namen der mimeti-
schen Sympathie versehen hat. Man kennt zwei hauptsichliche Formeln des
Gesetzes der Ahnlichkeit und es ist wichtig, sie zu unterscheiden: das
Ahnliche ruft das Ahnliche hervor, similia similibus evocantur; das Ahn-
liche wirkt auf das Ahnliche und vor allem heilt das Ahnliche, similia
similibus curantur.

Zunichst behandeln wir die erste Formel; sie l14uft darauf hinaus, daf
Ahnlichkeit gleichwertig ist mit Kontiguitit. Das Bild verhilt sich zur
Sache wie der Teil zum Ganzen. Anders gesagt, eine bloBe Gestalt ist ohne
jede Beriihrung und ohne direkte Verbindung vollstindig reprisentativ.
Diese Formel verwendet man offenbar bei den Behexungszeremonien. Wie
immer das aussehen mag, jedenfalls spielt hier nicht bloB der einfache Be-
griff des Bildes eine Rolle. Die Ahnlichkeit, um die es geht, ist in Wirklich-
keit ganz konventionell, sie hat nichts von der Ahnlichkeit eines Portrits.
Das Bild und sein Gegenstand haben bloB die Konvention gemeinsam, die
sie verkniipft. Dieses Bild, Puppe oder Zeichung, ist ein sehr reduziertes
Schema, ein deformiertes Ideogramm; Ahnlichkeit besitzt es nur theoretisch
und abstrakt. Das Spiel des Gesetzes der Ahnlichkeit setzt also genau wie
das des vorher behandelten Gesetzes Phinomene der Abstraktion und der
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Aufmerksamkeit voraus. Die Andhnelung kommt nicht durch eine Illusion
zustande. Man kann dann auch ohne Bilder im eigentlichen Sinne auskom-
men: Die bloBe Erwdhnung des Namens oder auch nur der Gedanke des
Namens, eine auch nur rudimentire geistige Andhnelung geniigen, um aus
einem arbitrar gewahlten Stellvertreter, Vogel, Tier, Zweig, Bogensehne,
Nadel, Ring, etc. den Reprisentanten des gemeinten Wesens zu machen.
Uberhaupt wird das Bild einzig durch seine Funktion definiert, eine Person
zu vergegenwirtigen. Wesentlich ist, daB die Funktion der Reprisentation
erfiillt wird. Es folgt daraus, daB der Gegenstand, dem diese Funktion zu-
gewiesen wird, sich im Verlauf einer Zeremonie wandeln kann oder daB
die Funktion selbst sich aufspaiten kann. Wenn man einen Feind blind
machen will, indem man zunichst eines seiner Haare in ein Nadelor fadelt,
nachdem mit der Nadel drei Leichentiicher geniht wurden, und wenn
man dann mit Hilfe dieser Nadel die Augen einer Krote aussticht, so dienen
das Haar und die Kréte nacheinander als volt. Wie Victor Henry ausfiihrt,
reprédsentiert in einem brahmanischen Behexungsritus eine bestimmte Ei-
dechse im Laufe ein und derselben Zeremonie zugleich die Behexung, das
Behexende und, méchten wir ergiinzen, die Schaden stiftende Substanz.

Ebenso wie das Gesetz der Kontiguitit, gilt auch das Gesetz der Ahn-
lichkeit nicht nur fiir Personen und ihre Seele, sondern auch fiir die Dinge,
und die Welt der Dinge, fiir das Mdgliche wie fiir das Wirkliche, fiir das
Moralische wie fiir das Materielle. Der Begriff des Bildes wird — durch Er-
weiterung — zu dem des Symbols. Symbolisch reprisentieren kann man den
Regen, den Donner, die Sonne, das Fieber, ungeborene Kinder durch Mohn-
kopfe, die Vereinigung eines Dorfes durch einen Topf Wasser, die Liebe
durch einen Knoten, etc., und man bringt durch diese Reprisentationen
etwas hervor. Die Verschmelzung der Bilder ist, hier wie oben, vollkom-
men, und nicht auf ideale, sondern auf reale Weise findet sich der Wind in
einer Flasche oder in einem Schiauch eingeschlossen, in Knoten verknotet
oder von Ringen eingefaft.

Bei der Anwendung des Gesetzes wird jedoch auch eine Interpretations-
arbeit geleistet, die sehr bemerkenswert ist. Bei der Bestimmung der Sym-
bole, bei ihrer Verwendung treten dieselben Phinomene der ausschlieB-
lichen Aufmerksamkeit und der Abstraktion auf, ohne die wir weder die
Anwendung des Gesetzes der Ahnlichkeit im Falle der Bilder bei der Be-
hexung begreifen konnten, noch das Funktionieren des Gesetzes der Kon-
tiguitdt. Von den als Symbole ausgewidhlten Gegenstinden halten die Ma-
gier immer nur einen einzigen Zug fest: die Frische, die Schwere, die Farbe
des Bleis, das Hartwerden oder die Weichheit der Tonerde, etc. Das Be-
diirfnis und der Drang, die den Ritus prigen, wihlen nicht nur die Symbole
aus und lenken ihre Anwendung, sondern sie begrenzen auch noch die Fol-
gen der Andhnelungen, die theoretisch ebenso unbegrenzt sein miiBten wie
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die Reihen der Kontiguitdtsassoziation. Weiterhin werden nicht alle Eigen-
schaften des Symbols an das Symbolisierte weitergegeben. Der Magier
glaubt, daB es in seiner Macht steht, die Reichweite seiner Gebdrden wil-
lentlich zu reduzieren und zum Beispiel die Wirkungen, die mittels der
Begriabnissymbole hervorgerufen werden, auf den Schlaf oder die Erblin-
dung einzuschrinken; der Magier, der Regen macht, gibt sich mit dem
Regenschauer zufrieden, weil er die Sintflut fiirchtet; der einem Frosch,
den man blendet, angedhnelte Mann wird nicht auf magische Weise zu
einem Frosch.

Diese Arbeit der Abstraktion und der Interp;retation, die arbitrar scheint,
fithrt keineswegs dazu, die Zah! mdglicher Symbolismen unendlich zu ver-
vielfaltigen; im Gegenteil, angesichts der Moglichkeiten der Ausschweifung
der Einbildungskraft, die damit gegeben sind, erscheint die Zahl der Sym-
bolismen der jeweiligen Magie auf befremdliche Weise beschriankt. Fiir ein
Ding bat man nur ein Symbol oder eine geringe Zahl von Symbolen. Die
magische Einbildungskraft ist sogar so arm an Erfindungen, daB die kleine
Zahl von ihr entworfener Symbole zu ganz verschiedenen Zwecken einge-
setzt wurde: Knotenzauber wird fiir die Liebe, den Regen, den Wind, die
Behexung, den Krieg, das Sprechen und tausend anderen Dingen eingesetzt.
Diese Armut des Symbolismus verdankt sich nicht den Individuen, das in
seinem Traum — psychologisch gesehen — frei sein miifite. Das Individuum
sieht sich jedoch Riten gegeniiber, traditionellen Ideen, die zu erneuern es
nicht versucht ist, weil es ausschlieBlich an die Tradition glaubt und weil
es auBerhalb der Tradition weder Glauben noch Ritus gibt. So gesehen, ist
es ganz natiirlich, daB die Tradition arm bleibt.

Die zweite Form des Gesetzes der Ahnlichkeit — Ahnliches wirkt auf
Ahnliches, similia similibus curantur — unterscheidet sich von der ersten
genau darin, daB in der Formulierung selbst eben diese Phinomene der
Abstraktion und der Aufmerksamkeit beriicksichtigt werden, die, wie wir
gesagt haben, durchweg eine Bedingung der Anwendung des anderen Ge-
setzes sind. Wihrend die erste Formel nur die Beschworung im allgemei-
nen beriicksichtigt, konstatiert die zweite Formel, da3 die Anniherung
eine Wirkung mit bestimmter Richtung hervorruft. Der Sinn der Handlung
wird also vom Ritus angezeigt. Nehmen wir als Beispiel die Legende von
der Heilung des Iphiklos: Sein Vater Phylakos hatte ihn eines Tages, als er
Bocke verschnitt, mit seinem blutigen Messer bedroht; auf sympathetische
Weise impotent geworden, konnte er keine Kinder zeugen; der Wahrsager
Melampos lieB ihn, um Rat befragt, zehn Tage hintereinander Wein trinken,
gemischt mit dem Rost des besagten Messers, das in einem Baum, wo-
hinein Phylakos es getrieben hatte, wiedergefunden worden war. Das Mes-
ser wire noch immer — durch Sympathie — in der Lage, das Ubel des Iphi-
klos zu vermehren, doch gleichfalls durch Sympathie miiten die Eigen-
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schaften des Iphiklos auf das Messer iibergehen; Melampos hielt nur diese
zweite Wirkung fest, die somit auf das fragliche Ubel begrenzt blieb; die
Impotenz des Konigs wurde durch die sterilisierende Kraft des Werkzeugs
aufgesogen. Ganz entsprechend gab in Indien der Brahmane, der die Was-
sersucht mit Waschungen behandelte, dem Kranken keine zu groe Menge
Wasser, namlich gerade so viel, daB das Wasser, mit dem er ihn in Beriih-
rung brachte, jenes absorbierte, das sein Leiden ausmachte.

Wenngleich diese Tatsachen sehr wohl unter das Gesetz der Ahnlichkeit
fallen und sehr wohl zum abstrakten Begriff mimetischer Sympathie — at-
tractio similium [Anziehung des Ahnlichen] — gehoren, so bilden sie doch
unter den von diesem Gesetz beherrschten Tatsachen eine gesonderte Klasse.
Es handelt sich hier um mehr als ein bloBles Korollarium des Gesetzes, nim-
lich um eine Art konkurrierenden Begriff, der durch die Zahl der bei jedem
Ritual von ihm bestimmter Riten vielleicht nicht weniger bedeutsam ist.

Ohne die Exposition dieser letzten Form des Gesetzes der Ahnlichkeit zu
verlassen, kommen wir damit bereits zum Gesetz des Kontrastes. Wenn
nimlich Ahnliches Ahnliches heilt, so dadurch, daB es ein Gegenteil er-
zeugt. Das kastrierende Messer erzeugt die Fruchtbarkeit, Wasser bringt
die Wassersucht zum Verschwinden, etc. Die vollstindige Formel solcher
Riten wiirde folgendermaBen lauten: Ahbnliches vertreibt Ahnliches, um
Gegenteiliges hervorzurufen. Umgekehrt 148t in der ersten Reihe von
Tatsachen mimetischer Sympathie das Ahnliche, welches ein Ahnliches
hervorruft, ein Gegenteiliges verschwinden: wenn ich den Regen rufe,
indem ich Wasser vergieBe, bringe ich Trockenheit zum Verschwinden. Der
abstrakte Begriff der Ahnlichkeit ist also untrennbar von dem abstrakten
Begriff des Kontriaren; die Formeln der Ahnlichkeit konnten sich also in
der Formel zusammenfassen lassen: »Gegensitzliches wird durch Gegen-
sitzliches vertrieben«; mit anderen Worten: sie wiren im Gesetz der Ge-
gensitzlichkeit enthalten.

Die Magier haben dieses Gesetz der Gegensitzlichkeit jedoch als ein
selbstindiges Gesetz gedacht. Die Sympathien sind den Antipathien #dquiva-
lent, aber dennoch werden die einen sehr genau von den anderen unter-
schieden. Bin Beweis dafiir ist, daB das Altertum beispielsweise Schriften
mit dem Titel ITepl ovpnaBeiov xal dvrwnadeiwv [Ober Sympathien und
Antipathien] gekannt hat. Ganze Systeme von Riten, wie die magische
Heilkunde und wie der Gegenzauber sind unter den Begriff der Antipathie
rubriziert worden. Alle Magien haben iiber Gegenteil und Gegensatz spe-
kuliert: Gliick und Ungliick, Kalt und Warm, Wasser und Feuer, Freiheit
und Zwang etc. Eine gro8e Zahl von Dingen schlieBlich sind nach Gegen-
sitzen gruppiert worden und man bedient sich ihrer Gegensitzlichkeit.
Demnach betrachten wir den Begriff des Kontrastes als einen in der Magie
klar umrissenen Begriff.
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Es ist nicht zu leugnen, daB ebensowenig wie es Ahnlichkeit ohne Ge-
gensitzlichkeit gibt, Gegensitzlichkeit nicht ohne Ahnlichkeit vorkommen
kann. Nach atharvanischem Ritual brachte man den Regen dadurch zum
Stillstand, daB man sein Gegenteil, die Sonne, mittels des arka-Holzes,
dessen Name Licht, Blitz und Sonne bedeutet, hervorrief; doch schon in
diesem Gegensitzlichkeitsritus sehen wir Mechanismen der Sympathie im
eigentlichen Sinne wirksam werden. Wie wenig diese Mechanismen aus-
geschlossen sind, erweist sich noch deutlicher daran, daB mit Hilfe des-
selben Holzes das Gewitter, der Donner und der Blitz direkt vertrieben
werden konnen. In beiden Fillen ist der Ritus stofflich derselbe, allein
die Anordnung wird leicht variiert: auf der einen Seite breitet man die Glut
aus, auf der anderen vergribt man die gliilhenden Kohlen; diese einfache
Modifikation des Ritus ist Ausdruck des Willens, der ihn leitet. Wir werden
also sagen, daBl das Gegenteil sein Gegenteil vertreibt, indem es sein Glei-
ches hervorruft.

Die verschiedenen Formeln der Ahnlichkeit entsprechen exakt der For-
mel der Gegensitzlichkeit. Wenn wir hier die Idee des rituellen Schemas
wiederaufnehmen, die wir in unserer Arbeit iiber das Opfer * verwendet
haben, werden wir sagen, daB8 die Symbolismen sich in drei schematischen
Formen darbieten, die jeweils den drei Formeln entsprechen: Ahnliches
erzeugt Ahnliches, Ahnliches wirkt auf Ahnliches, Kontriares wirkt auf
Kontrires, und diese Formeln unterscheiden sich voneinander nur in der
Anordnung ihrer Elemente. Im ersten Fall denkt man zunichst an das
Fehlen eines Zustandes; im zweiten zunichst an die Anwesenheit eines
Zustandes; im dritten vor allem an das Vorliegen eines Zustandes, der
demjenigen entgegengesetzt ist, den man zu erzeugen wiinscht. Im einen
Fall denkt man an die Abwesenheit des Regens, den es mittels eines Sym-
bols zu realisieren gilt; im anderen Fall denkt man an den strdmenden Re-
gen, dem es mit dem Mittel eines Symbols Einhalt zu gebieten gilt; auch
im dritten Fall denkt man an den Regen, den man dadurch zu bekampfen
hat, daB man mittels eines Symbols sein Gegenteil hervorruft. Auf diese
Weise gehen die beiden abstrakten Begriffe von Ahnlichkeit und Gegen-
sdtzlichkeit gemeinsam in den allgemeineren Begriff des traditionalen Sym-
bolismus ein.

Desgleichen tendieren die Gesetze von Ahnlichkeit und Kontiguitit zu
einer gegenseitigen Anniherung. J. G. Frazer hat dies bereits ausgesprochen
und er hitte es mit Leichtigkeit beweisen konnen. Die Riten der Ahnlichkeit
bedienen sich normalerweise der Beriihrung; Beriihrung zwischen der Hexe
und ihren Kleidern, dem Zauberer und seinem Stab, der Waffe und der

* H. Hubert und M. Mauss, »Essai sur la nature et la fonction du sacrifice«,
a. a. 0.
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Wunde etc. Die sympathetischen Wirkungen der Substanzen werden nicht
anders als durch Absorption, Infusion, Beriihren etc. weitergegeben. Um-
gekehrt haben die Beriihrungen gewdhnlich kein anderes Ziel, als Eigen-
schaften symbolischen Ursprungs weiterzuleiten. Bei den an einem Pferd
vorgenommenen Behexungsriten ist das Pferd das verbindende Element
zwischen der dargestellten Zerstérung und dem Opfer der Zerstorung. In
einer unendlichen Zahl vergleichbarer Fille haben wir es nicht einmal
mehr mit klar voneinander abgehobenen Schemata von Begriffen und
Riten zu tun, sondern mit Uberkreuzungen; der Akt wird komplizierter
und kann nur noch unter Schwierigkeiten einer der fraglichen Rubriken
untergeordnet werden. Tatsdchlich enthalten ganze Serien von Behexungs-
riten Kontiguititen, Ahnlichkeiten und Gegensitze, die neutralisierend wir-
ken neben reinen Ahnlichkeiten, ohne daB es den die Riten Ausfiihrenden
um diese Unterscheidung zu tun wire und ohne daB sie in Wirklichkeit
jemals etwas anderes klar konzipiert hitten als den Endzweck ihres Ritus.

Betrachten wir nun die beiden Gesetze und abstrahieren dabei von ihren
komplexen Anwendungsweisen, so sehen wir zunichst, daB man nicht im-
mer der Ansicht war, daB8 die eine Entfernung iiberbriickenden sympathe-
tischen (mimetischen) Handlungen ohne weiteres vollziehbar sind. Man
stellt sich vor, daB sich von den Korpern ein Fluidum ablst, daB magische
Bilder hin und her treiben, daB Fiden, Binder und Ketten den Zauberer
und seine Handlung aneinanderbinden; sogar die Seele des Magier macht
sich auf, um den Akt auszufiihren, den er erzeugt hat. So erwihnt der
Malleus maleficarum [Der Hexenhammer, StraBburg 1487] eine Hexe, die
ihren Besen in eine Wasserlache taucht, um es regnen zu lassen, anschlie-
Bend aber durch die Liifte fliegt, um den Regen zu suchen. Zahireiche
Piktogramme der Ojibwa zeigen uns den Zauberer-Priester, der nach sei-
nem Ritus mit zum Himmel ethobenen Armen und den Himmel durchfah-
rend, die Wolken herbeiholt. Solcherart versucht man die Ahnlichkeit als
Kontiguitit zu fassen. Umgekehrt ist die Kontiguitit der Ahnlichkeit dqui-
valent, und zwar aus guten Griinden: Das Gesetz ist namlich allein dann
wahr, wenn in den Teilen, in den miteinander in Beriihrung stehenden Din-
gen und in dem Ganzen eine identische Substanz zirkuliert und ihren Sitz
hat, die sie dhnlich macht. Alle diese abstrakten und unpersonlichen Vor-
stellungen der Ahnlichkeit, der Kontiguitidt und der Gegensitzlichkeit sind
also unweigerlich verworren und vertauschen sich miteinander, obwohl sie,
jede zu ihrer Zeit, getrennt voneinander im BewuBtsein sind. Ganz offen-
sichtlich sind es drei Facetten eines einzigen Begriffs, die wir voneinander
abzuheben haben.

Von den Magiern haben diejenigen, die iiber ihre Riten am meisten nach-
gedacht haben, ein absolut sicheres Gespiir fiir diese Verwirrung gehabt.
Die Alchemisten kennen ein allgemeines Prinzip, das ihre theoretischen Re-
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flexionen in eine vollkommene Formel faBt und das sie gerne ihren Rezep-
ten voranstellen: »Eins ist Alles und Alles ist in Einem.« Es sei eine will-
kiirlich ausgewihlte Passage zitiert, in der dieses Prinzip in besonders
gegliickter Weise zum Ausdruck kommt: »Eins ist das All, und durch sich
ist das All geworden. Bins ist das All, und wenn das All nicht das All ent-
hielte, wire das All nicht entstanden.« “Ev ydp 16 ndv, xat 8¢’ adtod 10 név
véyove. "Ev 10 ndv xai el un tavexy 10 ndv, o yéyove 10 miv. Dieses Alles
in Allem ist die Welt. Und gelegentlich sagt man auch, da8 die Welt als
ein einziges Tier gedacht wird, dessen Teile, soweit sie auch voneinan-
der entfernt sein mogen, auf eine notwendige Weise miteinander verbun-
den sind. Alles dhnelt einander und alles beriihrt sich. Diese Art ma-
gischer Pantheismus wiirde die Synthese unserer verschiedenen Gesetze
bilden. Doch die Alchemisten haben auf dieser Formel nicht insistiert,
hochstens vielleicht, um sie mit einem metaphysischen und philosophischen
Kommentar zu versehen, der uns nur in Bruchstiicken erhalten ist. Dem-
gegeniiber betonen sie die Formel, die sie danebenstellen, sehr stark: Na-
tura naturam vincit, etc. Die Natur ist definitionsgemiB das, was sich zu-
gleich in dem Ding und seinen Teilen findet, also das, was das Gesetz der
Kontiguitiat begriindet; es ist auBerdem das, was zugleich in allen Wesen
einer selben Art vorliegt und dadurch das Gesetz der Ahnlichkeit begriin-
det; es ist das, aufgrund dessen ein Ding auf ein anderes entgegengesetztes
Ding — freilich derselben Gattung — wirken kann, und das so das Gesetz der
Gegensitzlichkeit begriindet.

Die Alchemisten bleiben nicht auf diesem Gebiet abstrakter Erwidgun-
gen stehen, und gerade dies zeigt, daB diese Ideen in der Magie eine wirk-
liche Funktion gehabt haben. Unter der quoig, der Natur, versteht man
das verborgene und einheitliche Wesen ihres magischen Wassers, welches
das Gold hervorbringt. Der von diesen letzten Formeln implizierte Begriff,
den die Alchemisten durchaus nicht zu verhiillen suchen, ist der einer Sub-
stanz, die auf eine andere Substanz durch ihre Eigenschaften ganz unab-
hingig von deren Wirkungsweise einwirkt. Der Vorgang ist sympathetischer
Natur, er vollzieht sich zwischen sympathetischen Substanzen, und man
kann ihn folgendermaBen ausdriicken: Ahnliches wirkt auf Ahnliches, mit
unseren Alchemisten gesprochen, Ahnliches zieht Ahnliches an oder Ahn-
liches herrscht iiber Ahnliches (§Axe. odeo xpatei). Man kann nimlich,
sagen sie, nicht auf Alles mit Allem einwirken, sondern da die Natur (piog)
in Formen (i6n) eingehiillt ist, bedarf es einer angemessenen Relation zwi-
schen den ¢idv, das heiit den Formen der Dinge, die wechselseitig aufeinan-
der einwirken. Wenn sie also sagen: »Die Natur triumphiert iiber die Na-
ture, so verstehen sie das so, daB es Dinge gibt, die in einem so engen Ab-
hingigkeitsverhiltnis zu anderen Dingen stehen, daB sie sich zwangsldufig
anziehen. In diesem Sinne sprechen sie der Natur einen zerstdrerischen
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Charakter zu, und in der Tat ist sie dissoziierend, das heif3t, durch ihren
EinfluB zerstort sie die instabilen Zusammensetzungen und ruft infolge-
dessen neue Phinomene oder Formen hervor, indem sie das stabile und
identische Element, welches sie enthalten, an sich zieht.

Haben wir es hier iiberhaupt mit einem allgemeinen Begriff der Magie
und nicht einem speziellen Begriff eines Zweiges der griechischen Magie zu
tun? Man kann annehmen, daB die Alchemisten diesen Begriff nicht erfun-
den haben. Wir finden die entsprechende Auffassung bei den Philosophen
und wir sehen sie in der Medizin angewandt. Es scheint, daB sie auch in der
hinduistischen Medizin eine Rolle gespielt hat. Jedenfalls wiirde die An-
nahme, daB diese Idee — in dieser bewuf3ten Form — anderswo keinen Aus-
druck gefunden hat, fiir uns so gut wie bedeutungslos sein. Wir wissen
jedenfalls, und das ist alles, was wir aus diesen Uberlegungen festhalten
wollen, daB die abstrakten Vorstellungen von Ahnlichkeit, Kontiguitiat, Ge-
gensitzlichkeit untrennbar sind von dem Begriff von Dingen, Naturen,
Eigenschaften, die von einem Wesen oder Gegenstand auf ein anderes
iibertragen werden sollen. Weiterhin wissen wir, daB es eine Stufenleiter
von Eigenschaften, von Formen gibt, die man notwendig durchlaufen mus,
um auf die Natur einwirken zu konnen: die Erfindung des Magiers ist nicht
frei und die Mittel seines Handelns sind wesentlich begrenzt.

2. Konkrete unpersonliche Vorstellungen. — Das magische Denken kann
also nicht von der Abstraktion leben. Wir haben genau gesehen, daB8 die
Alchemisten, wenn sie von der Natur im allgemeinen sprachen, darunter
eine sehr besondere Natur verstanden. Fiir sie war die Natur nicht eine
reine Idee, die die Gesetze der Sympathie umfaBte, sondern eine klar um-
rissene Vorstellung von wirkenden Eigenschaften. Wir miissen also iiber
diese konkreten unpersonlichen Vorstellungen sprechen, die die Eigen-
schaften, die Qualititen sind. Die magischen Riten lassen sich viel weniger
leicht durch die Anwendung abstrakter Gesetze erkliren, denn als Uber-
tragungen von Eigenschaften, deren Wirkungen und Gegenwirkungen vor-
weg bekannt sind. Bei Riten handelt es sich definitionsgemiB blo8 um
Ubertragungen von Eigenschaften; auf das Kind, das nicht sprechen kann,
iibertrigt man die Beredsamkeit des Papageien; auf den, der unter Zahn-
schmerzen leidet, die Hirte der M#usezihne. Die Riten der Gegensitzlich-
keit sind nichts als Kimpfe von Eigenschaften derselben Gattung, jedoch
der gegensitzlichen Art: Das Feuer ist das eigentliche Gegenteil des Was-
sers, und aus diesem Grunde kann es den Regen vertreiben. SchlieBlich
sind die Riten der Ahnlichkeit letztlich darauf zu reduzieren, da8 sie eine
einzige Eigenschaft sozusagen zur ausschlieBlichen und absorbierenden
Anschauung bringen: Das Feuer des Magier erzeugt die Sonne, weil die
Sonne eben Feuer ist.
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Doch diese so deutliche Idee der Eigenschaften ist gleichzeitig wesen-
miBig dunkel, wie dies iibrigens alle magischen und religidsen Ideen sind.
Ebensowenig wie in der Religion vollzieht der einzelne in der Magie Ver-
standesoperationen oder diese sind unbewufBt. Ebensowenig wie der ein-
zelne der Reflexion iiber die Struktur des Ritus bedarf, um ihn zu prakti-
zieren, oder wie er sein Gebet oder sein Opfer begreifen muB, oder das
Bediirfnis hat, daB der Ritus logisch ist, ebensowenig beunruhigt ihn die
Frage, aus welchem Grunde die Eigenschaften wirken, die er verwendet,
und er macht sich keine Gedanken iiber die rationale Rechtfertigung der
Wahl und der Verwendung der Substanzen. Gelegentlich konnen wir den
verschiitteten Weg zuriickverfolgen, den die Ideen genommen haben, doch
wer die Magie praktiziert, ist dazu im allgemeinen fiir sich nicht in der
Lage. In seinem Denken gibt es nur die unbestimmte Idee einer méglichen
Handlung, fiir die die Tradition die fertigen Mittel bereitstellt, um das ge-
danklich auBerordentlich prizise bezeichnete Ziel zu erreichen. Wenn man
empfiehlt, die Fliegen nicht um eine Frau herumschwirren zu lassen, die
ein Kind austriigt, weil man befiirchtet, daB sie dann nur von einer Tochter
entbinden wird, so liegt dem die Annahme zugrunde, daB die Fliegen eine
sexuelle Eigenschaft besitzen, deren Folgen es in diesem Fall zu meiden gilt.
Wenn man die Schiirhaken aus dem Haus wirft, um schones Wetter zu
haben, so stattet man den Schiirhaken mit Eigenschaften bestimmter Art
aus. Doch die Assoziationskette, die die Griinder der Riten zu diesen Be-
griffen gefiibhrt hat, wird nicht zuriickverfolgt.

In der Magie sind Vorstellungen dieser Art vielleicht die wichtigsten der
konkreten unpersonlichen Vorstellungen. Die so allgemeine Verwendung
von Amuletten kann ihre Ausdehnung bezeugen. Ein groBer Teil der magi-
schen Riten hat die Aufgabe, Amulette herzustellen, die auch ohne Ritus
verwendet werden konnen, wenn sie nur rituell hergestellt sind. AuBerdem
besteht eine gewisse Anzahl von Amuletten aus Substanzen und Zusam-
mensetzungen, die nicht notwendig auf rituelle Weise gewonnen werden
muBten; dies ist der Fall bei kostbaren Steinen, Diamanten, Perlen, etc.,
denen man magische Eigenschaften zuspricht. Gleichgiiltig jedoch, ob sie
ihre Wirksamkeit aus einem Ritus oder aus Qualititen beziehen, die den
Stoffen, aus denen sie bestehen, innewohnen, jedenfalls denkt man bei ihrer
Benutzung deutlich nur an ihre dauernde Wirksamkeit.

Eine andere Tatsache, die die Wichtigkeit dieses Begriffs der Eigenschaft
in der Magie beweist, ist, daB es eine der hauptsdchlichen Aufgaben der
Magie gewesen ist, die spezifische, generische oder universelle Verwen-
dungsweise und Macht der Wesen, der Dinge und selbst der Gedanken zu
bestimmen. Der Magier ist derjenige, der durch Gabe, Erfahrung oder
Offenbarung die Natur und die wesentlichen Charaktere der Dinge kennt,
und dessen Praxis durch diese Kenntnisse bestimmt ist. An diesem Punkt
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kommt die Magie der Wissenschaft am nichsten, und gelegentlich ist sie in
dieser Hinsicht geradezu gelehrt, wenn nicht gar wirklich wissenschaftlich.
Ein groBer Teil der Kenntnisse, von denen hier die Rede ist, ist erworben
und experimentell verifiziert worden. Die Zauberer sind die ersten Gift-
mischer gewesen, die ersten Chirurgen, und bekanntlich ist die Chirurgie
der primitiven Volker sehr entwickelt. Man weiB auBerdem, daB die Magier
in der Metallurgie wirkliche Entdeckungen gemacht haben. Genau umge-
kehrt wie die Theoretiker, die die Magie wegen der abstrakten Vorstellung
der Sympathie, die man gelegentlich antrifft, mit der Wissenschaft ver-
glichen haben, gestehen wir ihr einen wissenschaftlichen Charakter zu we-
gen dieser Spekulationen iiber und Beobachtungen von konkreten Eigen-
schaften der Dinge. Die Gesetze der Magie, von denen zuvor die Rede war,
waren lediglich eine Art magischer Philosophie, eine Reihe von leeren und
hohlen, dazu noch falsch formulierten Formen des Gesetzes der Kausalitat.
Dank des Begriffs der Eigenschaft haben wir jetzt wirkliche Rudimente
von wissenschaftlichen Gesetzen vor uns, das heit notwendige und positive
Zusammenhinge, die man als zwischen bestimmten Dingen bestehend an-
nimmt. Dadurch, daB8 die Magier begonnen haben, sich mit Ansteckungen,
Harmonien, Gegensdtzen zu beschiftigen, sind sie auf die Idee der Kausa-
litdt gekommen, die selbst dann nicht mehr mystisch ist, wenn es sich um
Eigenschaften handelt, die nicht in der Erfahrung gegeben sind. Sogar in
diesem Falle sind die Magier schlieSlich dazu gekommen, die Krifte von
Worten oder Symbolen auf eine mechanische Weise vorzustellen.

Einerseits stellen wir fest, daB jede Magie fiir sich einen Katalog der Pflan-
zen, Minerale, Tiere, Korperteile, etc. aufgestellt hat, um deren spezielle
oder nicht spezielle, experimentell faBbare oder nicht faBbare Eigenschaf-
ten zu verzeichnen. Andererseits hat jede Magie eine Kodifizierung der
Eigenschaften abstrakter Dinge unternommen: geometrische Figuren, Zah-
len, moralische Qualititen, Tod, Leben, Zufall, etc., und schlieBlich hat
jede Magie diese verschiedenen Kataloge in Ubereinstimmung gebracht.

Wir wollen hier den Einwand zu Wort kommen lassen, daB3 es, wie man
sagen wird, die Gesetze der Sympathie seien, die die Natur dieser Eigen-
schaften bestimmen. Beispielsweise ergebe sich die Eigenschaft dieser
Pflanze oder jenes Dinges aus der Farbe, die identisch mit oder kontrar zu
der Eigenschaft desjenigen farbigen Dinges oder Wesens sei, auf welches
sie wirken soll. Unsere Antwort lautet, daB wir es in diesem Fall nicht mit
einer Ideenassoziation zwischen zwei Gegenstinden aufgrund ihrer Farbe
zu tun haben, sondern, im Gegenteil, mit einer ausdriicklichen, quasi legis-
lativen, Konvention, durch die man aus einer ganzen Reihe moglicher
Merkmale die Farbe auswihlt, um die Beziehungen zwischen den Dingen
festzustellen; dabei wiahlt man nur ein Objekt oder einige Objekte der ge-
nannten Farbe aus, um diese Beziechung zu realisieren. Eben dies tun die
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Cherokee, wenn sie ihre »gelbe Wurzel« nehmen, um die Gelbsucht zu
heilen. Die Uberlegung, die wir im Falle der Farbe angestellt haben, gilt
auch fiir die Form, die Festigkeit und alle anderen moglichen Eigenschaften.

Wenn wir andererseits der Auffassung durchaus zustimmen, daB es Dinge
gibt, die aufgrund ihres Namens mit bestimmten Kriften ausgestattet sind
(reseda morbos reseda*), so halten wir fest, daf3 diese Dinge eher in der Art
von Inkantationen als wie Gegenstinde mit Eigenschaften wirken, denn sie
sind so etwas wie wirklich gewordene Worte. AuBerdem ist in derartigen
Fillen die Konvention, von der wir gesprochen haben, noch offenkundiger,
weil es sich hier um jene vollkommene Konvention handelt, wie sie bei
Worten gegeben ist, wo Laut, Bedeutung und ihre Verbindung definitions-
gemidB das Produkt der Ubereinkunft eines Stammes oder einer Nation
sind. Man konnte dabei noch weiter differenzieren und darauf hinweisen,
daB die magischen Schliissel die Eigenschaften der Dinge durch ihr Ver-
hidltnis zu bestimmten Gottern oder zu bestimmten Dingen zu definieren
scheinen (Beispiele: Haare der Venus, Finger Jupiters, Bart Ammons, Urin
der Jungfrau, Fliissigkeit Sivas, Hirn eines Initiierten, Substanz Pedus),
und ihre Macht représentieren. Denn in diesem neuen Fall ist die Konven-
tion, die die Sympathiebeziehung festlegt, zweifach: zunichst gibt es die
Konvention, die die Wahl des Namens, des ersten Zeichens, bestimmt (Urin
= Fliissigkeit Sivas), und dann die, die den Zusammenhang zwischen der
benannten Sache, dem zweiten Zeichen, und der Wirkung herstellt (Fliis-
sigkeit Sivas = Heilung des Fiebers, denn Siva ist der Gott des Fiebers).

Die Beziehung der Sympathie ist vielleicht wieder offenkundiger im
Falle paralleler Reihen von Pflanzen, Geriichen und Mineralien, die den
Planeten entsprechen. Doch ohne schon vom konventionellen Charakter
der Zuordnung dieser Substanzen zu ihrem jeweiligen Planeten zu sprechen,
mufl man wenigstens diejenige Konvention beriicksichtigen, die die — zum
groften Teil moralischen — Krifte der jeweiligen Planeten bestimmt (Mars
= Krieg, etc.). Zusammenfassend ldBt sich sagen, daB keineswegs die Idee
der Sympathie fiir die Bildung von Begriffen von Eigenschaften verant-
wortlich gewesen ist, sondern daB es die Idee der Eigenschaft und die da-
durch mit einem Objekt versehenen sozialen Konventionen sind, die es
dem Kollektivgeist ermdglicht haben, die betreffenden sympathetischen
Bande zu kniipfen.

Diese Antwort auf einen Einwand, den wir uns selbst gemacht haben,
bedeutet nicht, daB unserer Meinung nach die Eigenschaften der Dinge
picht Teil von Systemen sympathetischer Beziehungen sind. Im Gegenteil,
wir messen den Tatsachen, von denen gerade die Rede war, eine duBerst
groBe Bedeutung zu. Gewohnlich kennt man sie unter dem Namen der

* Die Reseda heilt (resedare) die Krankheiten.
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Signaturen, das heiSt der symbolischen Korrespondenzen. Wir glauben,
daB es sich um Fille von Klassifikation handelt, die denen nahestehen, die
im vergangenen Jahr in L’Année Sociologique * untersucht wurden. Die
Dinge, die diesem oder jenem Stern unterstehen, gehdren einer identischen
Klasse, oder eher derselben Familie, an wie dieser Stern, seine Region,
seine Hauser, etc. Die Dinge derselben Farbe, derselben Form, etc. gelten als
verwandt aufgrund ihrer Farbe, ihrer Form, ihres Geschlechts, etc. Auch die
Gruppierung der Dinge nach Gegensitzen ist eine Form der Klassifikation;
es ist sogar eine Denkform, die aller Magie wesentlich ist, die Dinge min-
destens in zwei Gruppen, aufzuteilen: schlechte und gute, Leben und Tod.
Wir fiihren also das System der Sympathien und der Antipathien auf das
der Klassifikationen kollektiver Vorstellungen zuriick. Die Dinge wirken
nur deswegen aufeinander, weil sie in dieselbe Klasse eingeordnet oder in
derselben Gattung einander entgegengesetzt werden. Weil sie Mitglieder
ein und derselben Familie sind, konnen Gegenstinde, Bewegungen, Wesen
Zahlen, Ereignisse, Qualitidten fiir dhnlich gehalten werden. Auch weil sie
Mitglieder einer und derselben Klasse sind, kann eines aufs andere wirken,
und zwar weil man glaubt, daB eine identische Natur der ganzen Klasse in
der Weise gemeinsam ist, wie dasselbe Blut durch den ganzen Clan zirku-
liert. Dadurch also besteht zwischen ihnen Ahnlichkeit und Kontinuitat.
Andererseits muf3 es von einer Klasse zur anderen Gegensitze geben. Die
Magie ist im iibrigen allein deswegen mdoglich, weil sie mit klassifikatori-
schen Arten operiert. Arten und Klassifikationen sind selber kollektive
Phinomene, was sowohl durch ihren arbitraren Charakter als auch durch
die geringe Anzahl der gewihlten Objekte, auf die sie beschrinkt sind, be-
wiesen wird. Sobald wir zur Vorstellung der magischen Eigenschaften
kommen, haben wir also Phinomene vor uns, die denen der Sprache glei-
chen. Ebenso wie es fiir ein Ding keine unendliche Zahl von Namen gibt,
gibt es fiir die Dinge auch nur eine kleine Zahl von Zeichen, und ebenso
wie die Worte nur einen sehr entfernten oder gar keinen Zusammenhang
mit den Dingen haben, die sie bezeichnen, so bestehen zwischen dem ma-
gischen Zeichen und der bezeichneten Sache zwar sehr enge, jedoch sehr
irreale Zusammenhidnge von Zahl, Geschlecht, Bild und im allgemeinen
von vollig imagindren Qualitédten, die freilich von der Gesellschaft imagi-
niert werden.

Neben den Vorstellungen der Eigenschaften gibt es in der Magie andere,
zugleich unpersonliche und konkrete Vorstellungen. Es sind dies die Vor-
stellungen von der Macht des Ritus und von seiner Wirkungsweise; wir

* E. Durkheim und M. Mauss, »De quelques formes primitives de classifi-
cation. Contribution 2 I'étude des représentations collectivese, L’Année Sociolo-
gique, Bd. 6, 1901-1902. (Marcel Mauss, Euvres, Bd. 2, S. 13-89).
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haben von ihnen weiter oben im Zusammenhang mit den allgemeinen Wir-
kungen der Magie gesprochen und die konkreten Formen, Begriffe — mdmit,
mana, Fluidum, Ketten, Faden, Strahlen, etc. — angezeigt. Dazu gehoren
auch die Vorstellungen von der Macht der Magier und von ihrer Hand-
lungsweise, wovon wir ebenfalls bereits gesprochen haben, als wir den
Magier selbst behandelten: Macht des Blicks, Kraft, Gewicht, Unsicht-
barkeit, Unversenkbarkeit, die Fahigkeit, sich an einen anderen Ort zu
versetzen und iiber bestimmte Entfernung direkt zu wirken etc.

Diese konkreten, mit abstrakten Vorsteilungen gemischten Vorstellungen
erlauben es, fiir sich allein genommen, einen magischen Ritus zu konzipie-
ren. Tatsdchlich gibt es zahlreiche Riten, denen keine anderen bestimmten
Vorstellungen entsprechen. Die Tatsache, daBl die genannten Vorstellungen
ausreichen, wiirde diejenigen vielleicht rechtfertigen, die in der Magie nur
die direkte Aktion von Riten gesehen und die dimonologischen Vorstellun-
gen vernachldssigt haben, die gleichwohl in allen bekannten Magien vor-
kommen und unserer Auffassung nach notwendig dazu gehoren.

3. Personliche Vorstellungen. Dimonologie. — Zwischen den Begriffen
von Geistern und den konkreten oder abstrakten Ideen, von denen wir ge-
rade gesprochen haben, besteht keine wirkliche Diskontinuitit. Zwischen
der Idee der Spiritualitdt der magischen Handlung und der Idee des Geistes
gibt es nur einen geringfiigigen und leicht zu iiberbriickenden Unterschied.
Die Idee eines personlichen Agens kann unter diesem Gesichtspunkt sogar
als das Ziel angesehen werden, auf das sich notwendig alle Bemiihungen
richten, sich die magische Wirksamkeit der Riten und der Qualititen auf
eine konkrete Weise vorzustellen. Tatsdchlich ist es vorgekommen, daB
man die Damonologie als ein Mittel angesehen hat, die magischen Phino-
mene darzustellen: die Fluiden sind Dimonen, af dyadai drépooion Tdv
dotéowv elolv daipoves xai TyoL xal potpar. * So betrachtet, steht der Begriff
des Damonen nicht im Gegensatz zu anderen Begriffen, er ist in gewisser
Weise ein zusitzlicher Begriff, der das Spiel der Gesetze und der Qualitdten
zu erkldaren bestimmt ist. Er setzt einfach die Idee einer als Ursache wirk-
samen Person an die Stelle der Idee magischer Kausalitit.

Alle Vorstellungen der Magie konnen zu persdnlichen Vorstellungen
fiihren. Der Doppelgidnger des Magiers, das Tier, das sein Gehilfe ist, sind
personifizierte Vorstellungen seiner Macht und der Wirkungsweise dieser
Macht an einigen Piktogrammen der Ojibwa lieBe sich dies fiir die
manitu des jossakid, erweisen, ebenso wie der wunderbare Sperber, der die
Befehle des Nectanebo iibermittelt, dessen magische Macht ist. In all diesen

* »Die guten Emanationen der Gestirne sind Dimonen und Gliicks- und
Schicksalsgenien«.
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Fillen sind das Tier und der Dimon, die als Gehilfen fungieren, eigentlich
die personlichen Beauftragten des Magiers. Durch sie agiert er auf Distanz.
Entsprechend personalisiert sich die Macht des Ritus. In Assyrien kommt
das mdmit dem Dimon nahe. In Griechenland hat die vyg, die magische
Scheibe, Dimonen erzeugt, ebenso wie einige magische Formeln, die Ephe-
sia grammata, dies getan haben. Die Idee der Eigenschaft fiihrt zum selben
Punkt. Den Pflanzen mit bestimmten Kridften korrespondieren Diamonen,
die die Krankheiten heilen oder sie verursachen; diese Pflanzendimonen
sind uns aus Melanesien bekannt, und wir finden sie bei den Cherokee
ebenso wie in Europa (Balkan, Finnland etc.). Die Badeddmonen der grie-
chischen Magie sind dadurch entstanden, daB bestimmte, den Badern ent-
nommene Objekte fiir die Zauberei verwendet wurden. An diesem zweiten
Beispiel sieht man, daB die Personifikation ebenso an den geringfiigigen
Details des Ritus ansetzen wie auch auf dem aligemeinsten Element der
Idee magischer Krifte beruhen kann. Indien hat die Sakti, die Macht, ver-
gottlicht. Ebenso vergéttlichte man die Gewinnung von Macht, siddhi, die
man mit gleichem Recht als Siddhi anruft wie als Siddha, als diejenigen
nimlich, die sie erlangt haben.

Die Reihe der Personifikationen macht hier nicht halt; der Gegenstand
des Ritus selbst wird unter seinem gewohnlichen Eigennamen personifiziert.
In erster Linie gilt dies fiir die Krankheiten: Fieber, Erschopfung, Tod,
Verfall, kurz bei allem, was man exorzisiert; es wire interessant, die Ge-
schichte jener zweifelhaften Gottheit des atharvanischen Rituals zu erzih-
len, die als die Gottin der Diarrhde auftritt. Natiirlich begegnet dieses Phi-
nomen eher im System der Inkantationen, zumal der Beschworungen, als
im System der manuellen Riten oder es kann dort leichter unbemerkt blei-
ben. Bei den Inkantationen wendet man sich ja tatsidchlich an die Krankheit,
die man vertreiben will, und das bedeutet ja schon, daB sie wie eine Person
behandelt wird. Aus diesem Grunde werden all die schwierigen Formeln
in die Form von Invokationen gekleidet und an Prinzen oder Prinzessinnen
gerichtet, die nichts anderes sind als die gemeinten Dinge oder Phinomene.
Wie das Beispiel der Atharvaveda zeigt, wird iiberhaupt alles, was behext
wird, wirklich personifiziert, wie die Bogen, die Trommeln, der Urin, etc.
Sicherlich gibt es hierbei mehr als nur eine Form des Sprechens und diese
Personen sind mehr als bloBe Vokative. Sie existierten vor und existieren
nach der Inkantation. Das gilt fiir die griechischen g6foi, die Krankheits-
geister in der balkanischen Folklore, sowie laksmi (Gliick) und nirrti (Zer-
storung in Indien. Zu den Letztgenannten gehdren sogar Mythen, wie im
iibrigen in der Mehrzahl der Magien zu fast allen personifizierten Krank-
heiten.

Die Einfiihrung dieses Begriffs des Geistes braucht das magische Ritual
nicht notwendig zu modifizieren, denn der Geist ist in der Magie im Prinzip
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keine freie Macht, sondern er gehorcht bloB dem Ritus, der ihm die Rich-
tung seines Handelns weist. Daher kann es vorkommen, daB nichts, nicht
einmal eine Erwahnung in der Inkantation, seine Anwesenheit verrit. Es
kann aber auch vorkommen, daB der spirituelle Gehilfe in den magischen
Zeremonien einen eigenen Part, und zwar einen groBen, beansprucht. Das
ist dort der Fall, wo man das Bild eines Hilfsgeistes oder -tieres verfertigt.
Die Rituale enthalten Gebete, Ankiindigungen von Opfergaben, Opfer, die
keinen anderen Zweck haben, als die personlichen Geister zu beschworen
und zufriedenzustellen. In Wahrheit sind diese Riten oft im Verhiltnis zum
zentralen Ritus, dessen Schema in seinen groBen Linien immer symbolisch
und sympathetisch bleibt, eine bloBe Zutat, doch hiufig sind sie so wichtig,
daB sie die ganze Zeremonie absorbieren. Dann kann es vorkommen, da
das Opfer oder Gebet, die an den auszutreibenden Dimon oder an den
Gott, der ihn entfernen soll, gerichtet sind, ganze Exorzismen enthalten.

Bei derartigen Riten kann man die Idee des Geistes als den Angelpunkt
betrachten, um den sie sich drehen. Beispielsweise hat die Idee des Dimo-
nen, bei dem, der den Ritus auffiihrt, offensichtlich den Vorrang vor jeder
anderen Idee, wenn er sich, wie in der griechisch-igyptischen Magie an
einen Gott wendet und ihn bittet, ihm einen Dimonen zu schicken, der fiir
ihn handelt. In einem solchen Fall wird die Idee des Ritus ausgeldscht und
mit ihr alles, was sie an mechanischer Notwendigkeit enthielt; der Geist ist
ein selbstdndiger Diener und er reprisentiert in der magischen Operation
den Anteil des Zufalls. Am Ende gibt der Magier zu, daB seine Wissenschaft
nicht unfehlbar ist und daB sein Verlangen auch unerfiillt bleiben kann.
Ihm gegeniiber richtet sich eine Macht auf. So ist der Geist einmal unter-
worfen, einmal frei, einmal mit dem Ritus verschmolzen, dann wieder vom
Ritus unterschieden. Es sieht so aus, als hitten wir hier eine dieser anti-
nomischen Konfusionen vor uns, an denen die Geschichte der Magie, wie
die der Religion, so reich ist. Die Losung dieses offenkundigen Wider-
spruches liegt in einer Theorie der Beziehungen von Magie und Religion,
doch liBt sich jetzt schon sagen, daB die hierhergehtrigen Fille in der
Magie am zahlreichsten sind, wo der Ritus einen zwingenden Charakter
hat, ohne daB wir damit die Existenz anderer Tatsachen leugnen, deren
Erklirung wir anderswo finden werden.

Eine erste Kategorie magischer Geister bilden die Seelen der Verstorbe-
nen. Es gibt sogar Magien, die urspriinglich oder durch Reduktion iiber-
haupt keine anderen Geister kennen. In West-Melanesien greift man in der
magischen Zeremonie wie in der Religion auf Geister zuriick, die tindalo
genannt werden umd Seelen sind. Jeder Tote kann tindalo werden, wenn
er nur seine Macht durch ein Wunder, eine Untat, etc. manifestiert. In der
Regel werden jedoch nur die tindalo, die zu ihren Lebzeiten magische oder
religiose Krifte besessen haben. Hier konnen also die Toten Geister her-
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vorbringen. Dasselbe findet sich in Australien und in Amerika bei den
Cherokee und Ojibwa. — Im alten und modernen Indien werden in der
Magie die Verstorbenen, die vergottlichten Ahnen, angerufen, doch be-
schwdrt man bei dem bdsen Zauber eher die Geister von Verstorbenen, fiir
die die Bestattungsriten noch nicht vollig abgeschlossen sind (preta), die,
die noch nicht eingesargt sind, die eines gewaltsamen Todes Gestorbenen,
Frauen, die im Kindbett gestorben sind, totgeborene Kinder (bhuta, chu-
rels, etc.). — Dasselbe ist in der griechischen Magie geschehen, wo die §ai-
poves, das heilit die magischen Geister, Beinamen erhalten haben, die sie
als Seelen ausweisen: gelegentlich findet man vexvdaipoves [Totenddmo-
nen] erwihnt, daipoves pnrodor xai nate@or [miitterliche und viterliche
Dimonen], doch am haufigsten Ddmonen von gewaltsam zu Tode Ge-
kommenen (Biaiofdvavol), nicht Bestatteten (&ropor tagic), etc. In Grie-
chenland gibt es noch eine andere Klasse Verstorbener, aus der magische
Gehilfen hervorgehen, und zwar ist dies die der Heroen, jener Toten
also, die anderswo Gegenstand offentlichen Kultes sind; jedenfalls ist es
nicht sicher, daB alle magischen Heroen einmal offizielle Heroen gewesen
sind. Sogar in diesem Punkt ist der melanesische tindalo dem griechischen
Heros sehr gut vergleichbar, denn er kann nie ein vergéttlichter Verstor-
bener gewesen sein, und dennoch wird er obligatorisch in dieser Gestalt
begriffen. — Im Christentum haben alle Toten Eigenschaften, die verwendet
werden konnen, Todesqualititen: doch kaum einmal agiert die Magie mit
den Seelen von ungetauften Kindern oder von gewaltsam zu Tode Gekom-
menen und Verbrechern. — Diese knappe Ubersicht zeigt, daB die Toten
magische Geister sind, sei es wegen des allgemeinen Glaubens an ihre gott-
liche Macht, sei es aufgrund einer speziellen Qualifikation, die ihnen in der
Welt der Phantome gegeniiber den religitsen Wesen einen bestimmten
Platz zuweist.

Eine zweite Kategorie magischer Wesen ist die der Dimonen. Das Wort
»Didmonc« ist fiir uns wohlgemerkt kein Synonym des Wortes »Teufelx,
sondern der Worte »Genius«, djinn, etc. Es sind dies einerseits Geister, die
nur wenig von den Seelen der Toten verschieden sind, und die andererseits
noch nicht die Gottlichkeit der Gotter erlangt haben. So schwach ausgebil-
det ihre Personlichkeit sein mag, so sind sie oft doch schon etwas mehr als
die bloBe Personifikation der magischen Riten, Qualititen oder Objekte.
In Australien hat man sie anscheinend iiberall in einer einigermaBen klar
umrissenen Form begriffen, und wo wir hinreichende Informationen iiber
sie besitzen, sehen wir, daB sie ziemlich spezialisiert sind. Bei den Aranda
gibt es magische Geister, die orunchas und die iruntarinias, die wirkliche
lokale Genien sind, deren vergleichsweise komplexer Charakter ihre Un-
abhingigkeit beweist. Im Ostlichen Melanesien beschwort man Geister, die
nicht Seelen Verstorbener sind und von denen einige auch keine Gotter im
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eigentlichen Sinne sind; diese Geister spielen eine betrichtliche Rolle, vor
allen Dingen in den Heilungsriten: vui auf den Salomon-Inseln, vigona in
Florida. In Indien sind den Gottern, den devas, die pisacas, yaksasas, rak-
sasas, etc. entgegengesetzt, deren Gesamtheit — sobald die Klassifikation
existiert — die Kategorie der Asuras bildet, deren hauptsichliche Person-
lichkeiten Vrtra (der Rivale Indras), Namuci (desgleichen), etc. sind. Es ist
allseits bekannt, daB der Mazdeismus demgegeniiber die daevas, die Gehil-
fen Ahrimans, als die Gegner von Ahura Mazda bezeichnet. In beiden
genannten Fillen haben wir es hier und dort mit spezialisierten magischen
Wesen, eigentlich mit bosen Geistern zu tun; und doch zeigen sogar ihre
Namen, daB es zwischen ihnen und den Gottern, zumindest urspriinglich,
keinen radikalen Unterschied gegeben hat. Bei den Griechen sind die ma-
gischen Wesen die daipovec und, wie wir gesehen haben, stehen sie den
Seelen der Toten nahe. Die Spezialisierung dieser Geister ist so stark, daB
die Magie in Griechenland durch ihre Beziehungen zu den Dimonen defi-
niert worden ist. Es gibt Dimonen jeden Geschlechts, jeder Art und jeder
Zusammensetzung, einige haben eine feste Lokalitiat, andere bevilkern die
Atmosphire. Einige von ihnen haben Eigennamen, die jedoch magische
Namen sind. Es ist das Los der daipoveg gewesen, zu bosen Geistern zu
werden und zusammen mit den Kerkopes, Empusen, Koren, etc. die Klasse
der schadenstiftenden Geister zu bilden. Die griechische Magie hat auBer-
dem eine auffillige Vorliebe fiir die jiidischen Engel, zumal die Erzengel,
ganz wie die schadenstiftende Magie. SchlieBlich errichtet sie mit ihren
Erzengeln, Engeln, Archonten, Damonen, Aonen ein wirkliches magisches
Pantheon, das streng hierarchisch aufgebaut ist. Dessen Erbe hat die Magie
des Mittelalters angetreten, ebenso wie der ganze Ferne Osten das magische
Pantheon des Hinduismus iibernommen hat. Die Dimonen wurden jedoch
in Teufel verwandelt und in das Gefolge von Satan-Luzifer versetzt, dem
die Magie untersteht. Dessen ungeachtet gibt es jedoch in der Magie des
Mittelalters und auch heute noch in Lindern, in denen sich die alten Tra-
ditionen besser bewahrt haben als bei uns, auch andere Geister, Feen, Ko-
bolde, Irrwische, etc.

Die Magie wendet sich jedoch nicht notwendigerweise an spezialisierte
Geister. In Wirklichkeit sind die verschiedenen Klassen von spezialisierten
Geistern, von denen wir gesprochen haben, nicht immer ausschlieBlich
magisch gewesen, und selbst als sie magisch geworden waren, haben sieihren
Platz in der Religion behalten: man wird niemals sagen kdnnen, daB die
Héollenvorstellung eine magische Vorstellung sei. Andererseits gibt es Lin-
der, wo die Funktionen von Gott und Dimon sich noch nicht voneinander
getrennt haben. Das gilt fiir ganz Nordamerika; die manitu der Algonkin
beispielsweise schwanken bestindig zwischen beiden, und ebenso ist dies
in Melanesien der Fall, wo sich die tindalo ganz genauso verhalten. In
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Assyrien gibt es ganze Reihen von Damonen, bei denen wir nicht genau
wissen, ob es nicht Gotter sind; in der Schrift trigt ihr Name gewohnlich
den Affix fiir Gotter, und die wichtigsten dieser Damonen, die Igigi und
die Annunnaki, deren Identitit immer noch mysterids ist, sind wohl Gotter.
Uberblickt man dies alles, so zeigt sich, daB die dimonischen Funktionen
mit den gottlichen Funktionen nicht unvertraglich sind, und auBerdem ver-
bietet es die Existenz spezialisierter Dimonen der Magie nicht, auf andere
Geister zuriickzugreifen, um sie momentan eine Damonenrolle spielen zu
lassen. Auch bemerken wir, daB in allen Magien Gétter und in der christ-
lichen Magie Heilige zu den spirituellen Helfern zahlen. In Indien treten
die Gotter gar im Bereich des bosen Zaubers auf, und dies trotz aller in-
zwischen eingetretener Spezialisierung, und sie sind die entscheidenden
Personen fiir das gesamte iibrige magische Ritual. In Lindern, die friiher
hinduisiert waren, in Malaysia und Cdmpa (Kambodscha), kommt in der
Magie das ganze brahmanische Pantheon vor. Die griechischen magischen
Texte erwidhnen in erster Linie eine Unzahl dgyptischer Gotter, sei es unter
ihrem 4gyptischen, sei es unter ihrem griechischen Namen, assyrische oder
persische Gottheiten, Jahwe und den ganzen TroB von Engeln und jiidi-
schen Propheten, also alles Gotter, die der griechischen Zivilisation fremd
waren. GleichermaBen siecht man dort aber auch die »groBen Gotter« mit
ihrem Namen und in ihrer griechischen Gestalt, Zeus, Apollon, Asklepios,
und sogar mit den lokalen Bestimmtheiten, die sie besondern. In Europa
figurieren in einer sehr groBen Zahl von Inkantationen, insbesondere in den
mythischen Zaubermitteln, nur dic Jungfrau, Christus und die Heiligen.

In der Magie waren die personlichen Vorstellungen konsistent genug,
um mythenbildend sein zu konnen. Die mythischen Zauber, von denen wir
gerade gesprochen haben, enthalten Mythen, die der Magie eigentiimlich
sind. Es gibt andere, die den Ursprung der magischen Tradition, der sym-
pathetischen Beziehungen, der Riten, etc. erzihlen. Doch wenn iiberhaupt,
so kennt die Magie nur rudimentidre Mythen, die sehr objektiv, einzig auf
die Dinge, nicht aber auf die spirituellen Personen ausgerichtet sind. Die
Magie ist wenig poetisch, sie hat die Geschichte ihrer Dimonen nicht lie-
fern wollen. Wie die Soldaten einer Armee rotten sich diese Dimonen zu
ganas, zu Jagerhorden und Kavalkaden zusammen; sie haben keine wirk-
liche Individualitit. Dariiber hinaus verlieren die Gotter, wenn sie in die
Magie eintreten, ihre Personlichkeit und lassen ihren Mythos sozusagen an
der Pforte zuriick. Die Magie sieht in ihnen nicht das Individuum, sondern
die — generische oder spezifische — Qualitdt und Kraft, und ist gleichgiiltig
dagegen, daB sie sie willkiirlich deformiert und oft auf wenig mehr als
einen bloBen Namen reduziert. Ebenso wie wir gesehen haben, daB die In-
kantationen Diamonen aus sich heraussetzen, so reduzieren sich schlieBlich
die Gotter auf Inkantationen.
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Die Tatsache, daB die Magie den Gottern Platz gemacht hat, zeigt, daB
sie sich auf obligatorische Uberzeugungen der Gesellschaft zu berufen
vermochte. Weil sie fiir die Gesellschaft Gegenstand der Uberzeugung
waren, hat sie sie ihren Absichten dienstbar gemacht. Doch die Dimonen
sind, ebenso wie die Gotter und die Seelen der Toten, Gegenstand kollek-
tiver Vorstellungen, die haufig obligatorisch sind, hdufig ~ zumindest durch
Riten - sanktioniert, und weil sie dies sind, sind es magische Krifte. Fak-
tisch hitte jede Magie Kataloge aufstellen kdnnen, die sie, wenn nicht der
Zahl nach, so doch nach Typen begrenzt hdtten. Diese hypothetische und
theoretische Begrenzung wire ein erstes Zeichen des kollektiven Charakters
der Ddmonenvorstellung. Zweitens gibt es Damonen, die in derselben Weise
wie Gotter benannt werden; da sie konventionellerweise fiir alle Zwecke
eingesetzt werden, haben sie durch die Vielzahl der Dienste, die sie leisten,
eine Art Individualitdt erhalten und sind als Individuen Gegenstand einer
Tradition. Dariiber hinaus setzt der gemeinsame Glaube an die magische
Kraft eines spirituellen Wesens immer voraus, daB es vor den Augen der
Offentlichkeit Proben geliefert, Wunder oder wirksame Akte vollbracht
hat. Eine kollektive Erfahrung, mindestens aber eine kollektive Illusion ist
notig, um einen Dimon im eigentlichen Sinne zu schaffen. SchlieBlich
wollen wir, der Vollstindigkeit halber, festhalten, daB die Mehrzahl der
magischen Geister ausschlieBlich im Ritus und in der Tradition gegeben
ist; ihre Existenz 138t sich niemals anders als im nachhinein verifizieren, im
Gefolge des Glaubens, der sie verordnet. Ebenso wie die unpersénlichen
Vorstellungen der Magie keine andere Realitdt zu haben scheinen als den
kollektiven, das heiBt traditionellen und einer ganzen Gruppe gemeinsamen
Glauben, dessen Gegenstand sie sind, sind also nach unserer Auffassung
auch die personlichen Vorstellungen kollektiv; wir denken sogar, daB man
es in diesem Falle noch eher zugestehen wird.

IV.  Allgemeine Beobachtungen

Der unbestimmte und vielgestaltige Charakter der spirituellen Michte, mit
denen die Magier in Beziehungen stehen, eignet der Magie im ganzen. Die
Tatsachen, die wir zusammengestellt haben, sind auf den ersten Blick dis-
parat. Die einen bringen die Magie mit den Techniken und den Wissen-
schaften zusammen, die andern mit den Religionen. Die Magie ist irgend
etwas zwischen diesen Polen, und sie definiert sich weder durch ihre Ziele,
noch durch ihre Verfahrensweisen, noch durch ihre Begriffe. Unsere ganze
Untersuchung 148t sie schlieBlich noch zweideutiger und noch unbestimmter
erscheinen als je zuvor. Den profanen Techniken dhnelt sie in ihren prak-
tischen Zwecken, durch den mechanischen Charakter einer groBen Zahl
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ihrer Anwendungen, durch die falsche experimentelle Ténung einiger ihrer
Hauptbegriffe. Von dem allen unterscheidet sie sich zutiefst, wenn sie an
spezielle Agenten und spirituelle Mittler appelliert, wenn sie sich kultischen
Handlungen widmet und sich der Religion durch eine Reihe von Entleh-
nungen annahert. Es gibt kaum einen religiosen Ritus, der nicht seine Ent-
sprechungen in der Magie hitte; es gibt sogar den Begriff der Orthodoxie,
wie dies die dwafolai, die magischen Anklagen gegen unreine Riten der
griechisch-igyptischen Magie, bezeugen. Doch unabhingig von dem Wider-
stand der Religionen gegen sie und von ihrem Gegensatz zur Religion (der
iibrigens weder universell, noch konstant ist), ist die Magie durch ihre In-
kohirenz und den groBen Spielraum, den sie der Phantasie 148t, weit von
dem Bilde entfernt, welches wir uns gewohalich von der Religion machen.

Und doch scheint uns die Einheit des ganzen magischen Systems jetat
viel evidenter; dies ist ein erster Gewinn, den wir uns durch unseren Umweg
und die langen Beschreibungen sichergestellt haben. Mit Grund kénnen wir
behaupten, daB die Magie ein reales Ganzes bildet. Die Magier haben ge-
meinsame Merkmale; die von den magischen Operationen erzeugten Wir-
kungen haben trotz ihrer unendlichen Verschiedenheit etwas Gemeinsa-
mes; die divergierenden Vorgehensweisen haben sich zu Typen und kom-
plexen Zeremonien zusammengeschlossen; die unterschiedlichsten Begriffe
erginzen sich und harmonieren miteinander, ohne daB das Ganze etwas
von seinem inkoharenten Aussehen verliert. Die Teile bilden durchaus ein
Ganzes.

Die Einheit des Ganzen ist jedoch viel realer als jedes der Teile. Denn
ihre Elemente, die wir sukzessiv betrachtet haben, sind uns simultan gege-
ben. Unsere Analyse abstrahiert sie, doch sie sind eng und auf notwendige
Weise miteinander verbunden. Wir glaubten, die Magier und die Vorstel-
lungen der Magie hinreichend definiert zu haben, als wir sagten, daB die
einen die Akteure magischer Riten seien und die anderen die ihnen kor-
respondierenden Vorstellungen, so daB wir sie zu den magischen Riten in
Beziehung gesetzt hatten; es ist fiir uns also nicht erstaunlich, daB einige
unserer Vorginger in der Magie nichts als Handlungen gesehen haben.
Doch ebensogut hitten wir die Elemente der Magie im Verhiltnis zu den
Magiern definieren konnen: Eines setzt das andere voraus. Es gibt keinen
Magier, der es ehrenhalber ist und der nicht handelt. Um Magier zu sein,
muB man die Magie betreiben, und umgekehrt ist jeder, der magische
Handlungen volizicht, eben in diesem Augenblick Magier; es gibt Gele-
genheitsmagier, die nach AbschluB der Handlung ohne weiteres in das
normale Leben zuriickkehren. Was die Vorstellungen angeht, so sind sie
nicht auBerhalb der Riten lebendig. Meistens haben sie fiir den Magier
keinerlei theoretisches Interesse und nur selten formuliert er sie ausdriick-
lich. Die Magier haben ein bloB praktisches Interesse und sie driicken sich
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in der Magie fast nur in ihren Handlungen aus. Es sind Philosophen und
nicht Magier gewesen, die die Magie zuerst systematisiert haben; die Theo-
rie der magischen Vorstellungen stammt aus der esoterischen Philosophie.
Nicht einmal ihre Diamonologie hat die Magie selbst entworfen: Im christ-
lichen Europa wie in Indien ist der Katalog der Ddmonen von der Religion
angelegt worden. AuBerhalb der Riten leben die Dimonen nur in den Mir-
chen oder in der Dogmatik. Es gibt demnach in der Magie keine reine
Vorstellung, und die magische Mythologie ist unfertig und blaB. Wihrend
in der Religion einerseits das Ritual und seine Arten, andererseits die My-
thologie und Dogmatik wirklich autonom sind, sind von der Natur der
Sache her die Elemente der Magie untrennbar.

Die Magie ist eine lebende, formlose und unorganische Masse, deren
Bestandteile weder eine feste Position noch eine eindeutige Funktion haben.
Man kann sogar sehen, wie sie sich vermengen; die gleichwohl tiefreichende
Unterscheidung von Vorstellungen und Riten verwischt sich gelegentlich
so sehr, daB das einfache Aussprechen einer Vorstellung ein Ritus werden
kann: das venenum veneno vincitur ist eine Beschworung. Der Geist, der
vom Zauberer oder von dem der Zauberer besessen ist, verschmilzt mit
seiner Seele und seiner magischen Kraft; Zauberer und Geister tragen oft
denselben Namen. Die Energie des Ritus, die des Geistes und die des Ma-
giers, bilden normalerweise eine Einheit. Der regulire Zustand des magi-
schen Systems ist eine fast vollige Vermischung von Kriften und Rollen.
Es kommt auch vor, daB das eine der Elemente scheinbar verschwindet,
ohne daB der Charakter des Ganzen verdndert wiirde. Es gibt magische
Riten, die keinerlei bewuBBtem Begriff entsprechen, wie etwa die Gebirden
der Bannung und eine ganze Reihe von Verwiinschungen. Umgekehrt gibt
es auch Fille, wo die Vorstellung den Ritus absorbiert: Beim genealogi-
schen Zauber ist das Aussprechen der Natur und der Ursachen bereits der
ganze Ritus. Kurz, die Funktionen der Magie sind nicht spezialisiert. Das
magische Leben ist nicht in Abschnitte gegliedert wie das religitse Leben.
Es hat keine autonomen Institutionen hervorgebracht wie das Opfer und
das Priesteramt. Auch war es uns nicht moglich, Kategorien fiir die magi-
schen Tatsachen zu finden und die Magie in ihre abstrakten Elemente zu
zerlegen. Uberall verharrt sie in einem diffusen Zustand. In jedem Einzel-
fall sieht man sich einem Ganzen gegeniiber, das, wie gesagt, realer ist als
seine Teile. Wir haben also bewiesen, daB die Magie, wie alles, eine objek-
tive Realitit hat und ein Ding ist, doch zu welcher Gattung von Dingen
gehort sie?

Wir waren iiber unsere vorlaufige Definition bereits hinausgegangen, als
wir die Feststellung trafen, daB die verschiedenen Elemente der Magie von
der Kollektivitdt geschaffen werden und von ihr ihre Eigenschaften erhal-
ten. Diese Feststellung ist ein weiterer wirklicher Gewinn, den wir zu ver-
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zeichnen haben. Der Magier erhilt seine Qualifikation hiufig von der ma-
gischen Gesellschaft, der er angehort, immer jedoch von der Gesellschaft
im allgemeinen. Die Handlungen sind rituell und sie wiederholen sich nach
Mafgabe der Tradition. Was die Vorstellungen betrifft, so sind sie zum
Teil, wie die Idee spiritueller Wesen, anderen Bereichen des sozialen Lebens
entlehnt, und es wire die Aufgabe von direkt mit der Religion befaten
Untersuchungen, nachzuweisen, daB3 dieser Begriff das Produkt der indivi-
duellen Erfahrung ist oder daB er es nicht ist; die iibrigen Vorstellungen
jedenfalls gehen nicht aus Beobachtungen oder Reflexionen des Einzelnen
hervor und in ihrer Anwendung geben sie seiner eigenen Initiative keinen
Raum, da er Rezepte und Formeln vorfindet, die von der Tradition iiber-
nommen werden und die man ohne Priifung anwendet.

Wenn die Elemente der Magie kollektiv sind, ist es dann auch das Ganze?
Anders gesagt, gibt es irgend etwas Wesentliches in der Magie, das nicht
Gegenstand kollektiver Vorstellungen oder Frucht kollektiver Handlungen
ist? Doch ist es nicht absurd und widerspriichlich, anzunehmen, die Magie
konne ihrem Wesen nach ein kollektives Phinomen sein, wo wir doch
unter allen Merkmalen, die sie aufweist, gerade diejenigen ausgewihlt
haben, die sie in Gegensatz zur Religion bringen und die sie deshalb aufler-
halb des reguliren Lebens der Gesellschaften stellen? Wir haben gesagt,
daB sie von Individuen praktiziert werde, isoliert, geheimnisvoll und un-
greifbar sei, zerstreut und zerstiickelt, und schlieBlich arbitrdar und unver-
bindlich. Sie scheint so wenig sozial wie nur mdglich zu sein, wenn das
soziale Phinomen sich vor allem an seiner Allgemeinheit, der Verpflichtung
und dem Zwang zu erkennen gibt. Wire sie demnach in der Weise sozial
wie das Verbrechen, weil sie geheim, illegitim und verboten ist? Es kann
sich deswegen nicht ganz so verhalten, weil die Magie nicht die genaue
Kehrseite der Religion ist, wie das Verbrechen die Kehrseite des Rechts ist.
Die Magie muB sozial sein in der Weise einer speziellen Funktion der Ge-
sellschaft. Doch wie wire sie demnach aufzufassen? Wie 148t sich der Ge-
danke eines kollektiven Phinomens festhalten, wenn die Individuen so voll-
kommen unabhingig voneinander bleiben?

Es gibt zwei Ordnungen spezieller Funktionen in der Gesellschaft, denen
wir die Magie bereits angenidhert haben. Einerseits sind dies die Techniken
und die Wissenschaften, andererseits ist es die Religion. Ist die Magie eine
Art Universalkunst oder bildet sie eine Klasse von Phinomenen, die der
Religion analog sind? In einer Kunst oder in einer Wissenschaft werden die
Grundsitze und Mittel des Handelns kollektiv erarbeitet und durch Tradi-
tion weitergegeben. In diesem Sinne sind die Wissenschaften und Kiinste
durchaus kollektive Phinomene. AuBerdem befriedigen die Kunst und die
Wissenschaft Bediirfnisse, die gemeinsame sind. Doch sind die Elemente
einmal gegeben, so steht das Individuum auf seinen eigenen FiiBen. Seine
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individuelle Logik geniigt ihm, um von einem Element zum anderen, und
von da zur Anwendung iiberzugehen. Es ist frei; es kann sogar theoretisch
bis zum Anfangspunkt seiner Technik oder seiner Wissenschaft zuriickge-
hen, sie rechtfertigen oder zurechtriicken, und dies bei jedem Schritt, auf
sein eigenes Risiko und auf eigene Gefahr. Nichts ist seiner Kontrolle ent-
zogen. Wenn die Magie also der Ordnung der Wissenschaften und Kiinste
angehorte, wire die von uns bemerkte Schwierigkeit behoben, denn die
Wissenschaften und Techniken sind nicht in allen ihren wesentlichen Teilen
kollektiv, und obgleich sie soziale Funktionen sind und die Gesellschaft sie
stiitzt und tragt, werden sie doch allein von den Individuen befordert. Es
fillt uns jedoch schwer, die Magie den Wissenschaften und Kiinsten anzu-
gleichen, denn wir konnten sie beschreiben, ohne dabei irgendwo eine ver-
gleichbare schopferische oder kritische Aktivitit von Individuen festzu-
stellen.

Es bleibt uns also, sie mit der Religion zu vergleichen, und in diesem Fall
ist die Schwierigkeit unbehoben. In der Tat postulieren wir unverindert,
daB die Religion in allen ihren Teilen wesentlich ein kollektives Phinomen
ist. Alles ist hier Produkt der Gruppe oder unter dem Druck der Gruppe
entstanden. Die Uberzeugungen und die Praktiken sind hier von ihrer Na-
tur her obligatorisch. Bei der Analyse eines Ritus, den wir als Typus ge-
nommen haben, des Opfers nimlich, haben wir feststellen konnen, daf8 die
Gesellschaft dort allseits immanent und gegenwirtig und der eigentliche
Akteur hinter der zeremoniellen Komddie war. Wir sind soweit gegangen,
zu sagen, daB die heiligen Dinge des Opfers soziale Dinge par excellence
waren. Das religiose Leben 148t nicht mehr individuelle Initiative als das
Opfer zu: Neuerungen sind dort nur in Form von Offenbarungen moglich.
Der Einzelne fiihlt sich stindig Kriften unterworfen, die iiber ihn hinaus-
reichen und ihn zum Handeln anstoBen. Wenn wir zeigen konnen, daB in
der Magie in ihrer ganzen Ausdehnung Krifte regieren, die denen gleichen,
die in der Religion wirksam sind, dann werden wir bewiesen haben, daB
die Magie denselben kollektiven Charakter besitzt wie die Religion. Es
bleibt uns dann nur noch zu sehen, wie die kollektiven Krifte trotz der
Isolierung, in der die Magier sich zu halten scheinen, zustandegekommen
sind, und es dringt sich uns der Gedanke auf, daB diese Individuen nichts
anderes getan haben, als sich kollektive Krifte anzueignen.
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Kapitel IV

Analyse und Erklarung der Magie

Wir reduzieren die Untersuchung der Magie also Schritt fiir Schritt auf
eine Erforschung der kollektiven Krifte, die in ihr ebenso wie in der Reli-
gion wirksam sind. Wir glauben uns sogar zu dem Gedanken berechtigt,
daB wir, wenn wir diese Krifte aufdecken konnen, zugleich das Ganze und
die Teile erkliren werden. In der Tat braucht man nur daran zu denken,
wie sehr die Magie ein Kontinuum bildet und in welchem MaBe ihre Ele-
mente in ihrem engen Zusammenhalt nichts anderes zu sein scheinen als
Reflexe ein und derselben Sache. Handlungen und Vorstellungen sind hier
derart untrennbar, da8 man sehr wohl von einer praktischen Idee sprechen
konnte. Selbst wenn man sich der Monotonie ihrer Handlungen erinnert,
des geringen Variationsspielraums ihrer Vorstellungen und ihrer Einfor-
migkeit in der ganzen Geschichte der Zivilisation, kann man von vornher-
ein annehmen, daB sie eine praktische Idee der einfachsten Ordnung bildet.
Wir konnen also damit rechnen, daB die kollektiven Krifte, die in ihr ge-
genwirtig sind, nicht zu komplex sind, und daB die Methode, deren sich der
Magier bedient hat, um ihrer Herr zu werden, nicht allzu kompliziert ist.

Wir wollen versuchen, diese Krifte zu bestimmen, indem wir uns zu-
nichst fragen, welcher Art der Glaube gewesen ist, dessen Gegenstand die
Magie war; anschlieBend werden wir die Idee magischer Wirksamkeit
analysieren.

I. Der Glaube

Die Magie ist definitionsgemidf3 Gegenstand des Glaubens. Die Elemente
der Magie jedoch, die voneinander nicht abtrennbar sind und sogar mit-
einander verschmelzen, konnen nicht Gegenstand unterschiedlicher Glau-
bensvorstellungen sein. Sie sind alle auf einmal Gegenstand einer einzigen
Behauptung, die sich nicht nur auf die Macht eines Magiers oder den Wert
eines Ritus bezieht, sondern auf die Magie in ihrer Gesamtheit oder auf ihr
Prinzip. Ebenso wie die Magie realer ist als ihre Teile, ist auch der Glaube
an die Magie iiberhaupt tiefer verwurzelt als der, dessen Gegenstand ihre
Elemente sind. Wie die Religion ist die Magie ein Block, entweder man
glaubt an sie oder nicht. Man kann dies an den Fillen verifizieren, in
denen die Magie in Zweifel gezogen wurde. Wo solche Debatten zu Beginn
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des Mittelalters und im 17. Jahrhundert aufkamen oder sich unterschwellig
noch in unseren Tagen fortsetzen, sehen wir die Diskussion immer auf eine
einzige Tatsache gerichtet. Bei Agobard zum Beispiel geht es eher um Leute,
die schlechtes Wetter machen; spater um durch bosen Zauber verursachte
Impotenz oder um die Hexenfahrt des Gefolges der Diana; bei Bekker
(De betoverde wereld, Amsterdam 1693) um die Existenz der Dimonen
und des Teufels; bei uns um den Astralleib, Materialisationen, die Realitit
der vierten Dimension. Uberall jedoch werden die SchluBfolgerungen un-
mittelbar verallgemeinert und der Glaube an einen einzigen Fall von Zau-
berei zieht den Glauben an alle mdglichen Fille nach sich. Umgekehrt
bringt eine Verneinung das ganze Gebaude zum Einsturz. In der Tat ist es
die Magie selbst, die in Frage gestellt wird. Es gibt Fille unnachgiebiger
Ungldubigkeit oder eines tiefverwurzelten Glaubens, die ganz plotzlich
durch eine einzige Erfahrung ins Wanken geraten.

Was ist die Natur dieses Glaubens an die Magie? Ahnelt er den wissen-
schaftlichen Uberzeugungen? Diese sind aposteriorisch, bestindig der Kon-
trolle des Einzelnen unterworfen, und sie hdngen nur von rationalen Be-
weisen ab. Verhalt es sich bei der Magie ebenso? Offensichtlich nicht. Wir
kennen sogar einen Fall, der wirklich ganz auBergewohnlich ist, nimlich
den der katholischen Kirche, wo der Glaube an die Magie ein Dogma ge-
wesen ist und durch Strafen sanktioniert war. Im allgemeinen wird dieser
Glaube in der ganzen Gesellschaft nur mechanisch verbreitet und man hat
an ihm teil durch Geburt. Darin unterscheidet sich der Glaube an die Magie
nicht sehr von den wissenschaftlichen Uberzeugungen, denn jede Gesell-
schaft hat ihre Wissenschaft, die gleichfalls verbreitet wird und deren Prin-
zipien manchmal zu religiosen Dogmen gemacht worden sind. Doch wah-
rend jede Wissenschaft, sei sie auch noch so traditional, immer als positiv
und erfahrungsbezogen begriffen wird, ist der Glaube an die Magie immer
apriorisch. Der Glaube an die Magie geht notwendig der Erfahrung voraus:
man wird den Magier nur finden, weil man bereits an ihn glaubt, und man
fiihrt ein Rezept nur deswegen aus, weil man darauf vertraut. Auch in un-
seren Tagen lassen die Spiritisten bei ihren Sitzungen keinen Ungldubigen zu,
dessen Anwesenheit, wie sie meinen, das Gelingen ihrer Operationen be-
hindern wiirde.

Die Magie hat eine solche Autoritit, daB eine widersprechende Erfah-
rung den Glauben im Prinzip nicht erschiittern kann. In Wirklichkeit ist sie
jeder Kontrolle entzogen. Selbst Tatsachen, die gegen sie sprechen, schla-
gen zu ihren Gunsten aus, da man sie immer fiir die Wirkung eines Gegen-
zaubers halt, auf Fehler bei der Durchfiihrung des Rituals oder allgemein
darauf zuriickfiihrt, daB die notwendigen Bedingungen der Praktiken nicht
realisiert wurden. Aus den ProzeBakten des Zauberers Jean Michel, eines
Tischlers, der in Bourges im Jahre 1623 verbraant wurde, konnen wir ent-
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nehmen, daB er zeit seines Lebens mit seinen Experimenten scheiterte; nur
einmal kam er seinem Ziel nahe, doch von Angst gepackt rettete er sich.
Bei den Cherokee erschiittert eine miBlungene Behexung keineswegs das
Vertrauen in den Zauberer, vielmehr stirkt sie noch seine Autoritit. Denn
seine Dienste werden unentbehrlich, um die Wirkungen einer schrecklichen
Macht einzudimmen, die sich gegen den Ungeschickten wenden kann, der
sie zur Unzeit entfesselt hat. Bei jedem magischen Experiment geschieht
also folgendes: Die zufélligen Koinzidenzen werden als normale Tatsachen
angesehen und die widersprechenden Tatsachen werden geleugnet.

Nichtsdestoweniger hat man sich immer sehr eifrig der Aufgabe gewid-
met, zur Unterstiitzung des Glaubens an die Magie prizise, datierte und
lokalisierte Beispiele anzufiihren. Wo es jedoch eine umfangreiche Literatur
zu dieser Frage gibt — in China oder im Europa des Mittelalters —, stellt
man fest, daB es dieselben Geschichten sind, die immer und immer wieder
in allen Texten vorkommen. Es sind traditionelle Beweise, anekdotische
magische Erzihlungen, die sich von denen nicht unterscheiden, mit denen
sich der Glaube an die Magie auf der ganzen Welt nahrt. Zu bemerken ist
noch, daB diese sogenannten Anekdoten eigentiimlich monoton sind, was
bedeutet, daB in all dem kein bewufBter Sophismus enthalten ist, sondern
bloB Voreingenommenheit. Die traditionellen Beweise reichen aus und die
magischen Geschichten werden wie Mythen geglaubt. Selbst in Fillen, in
denen die magische Geschichte ein Scherz ist, kann dieser immer zum B6-
sen ausschlagen. Der magische Glaube ist demnach obligatorisch, a priori,
und vollkommen dem analog, der sich an die Religion heftet.

Dieser Glaube ist zugleich beim Zauberer und in der Gesellschaft gege-
ben. Wie ist es jedoch moglich, daB der Magier an eine Magie glaubt, deren
Mittel und Wirkungen er stindig nach ihrem wirklichen Wert einzuschiit-
zen in der Lage ist? Damit kommen wir zu der wichtigen Frage von Betrug
und Tduschung in der Magie.

Nehmen wir uns zu ihrer Beantwortung das Beispiel der australischen
Zauberer. Von denen, die die Magie betrieben haben, scheinen wenige
mehr als sie von der Wirksamkeit ihrer Riten iiberzeugt gewesen zu sein.
Doch die verldBlichsten Autoren bezeugen auch, da8 der Zauberer bei
keinem der unter normalen Umstinden praktizierten Riten die mechanische
Wirkung seiner Handlungen gesehen hat oder zu sehen glaubte. Nehmen
wir die Methoden der schwarzen Magie. Sie konnen in Australien eigentlich
auf drei Typen reduziert werden, die konkurrierend oder isoliert voneinan-
der bei den verschiedenen Stimmen praktiziert werden. Der erste Typus,
der am verbreitetsten ist, ist die Behexung im strengen Sinne, bei der nim-
lich ein Ding zerstort wird, das man fiir einen Teil einer Person hilt oder
das sie repriasentiert, Speisereste, organische Abfille, Abdriicke und Bilder.
Man kann sich unméglich vorstellen, daB der Magier jemals durch Erfah-
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rung zu der Uberzeugung hat kommen konnen, daB er totet, indem er mit
Wachs oder Fett vermischte Speisereste verbrennt oder ein Bild durchbohrt.
DaB die Illusion immer eine partielle ist, beweist der von Spencer und Gil-
len erwidhnte Ritus, der darin besteht, daBl zunichst ein die Seele des be-
hexten Wesens reprisentierender Gegenstand durchbohrt wird und daf
anschlieBend dieser selbe Gegenstand in Richtung seines Wohnplatzes ge-
schleudert wird. Den zweiten Typus dieser Riten, der insbesondere in den
Gesellschaften Siid-, Mittel- und Westaustraliens praktiziert wird, konnte
man die Beseitigung des Leberfettes nennen. Man glaubt, daf8 der Zauberer
sich dem eingeschlafenen Opfer ndhert, ihm die Seite mit einem Steinmes-
ser offnet, das Leberfett herausnimmt und die Wunde schlieBt; er entfernt
sich und der andere stirbt langsam, ohne das geringste gemerkt zu haben.
Es ist offenkundig, daBB dies ein Ritus ist, der niemals wirklich praktiziert
werden konnte. Beim dritten Typus, der in Nord- und Mittelaustralien
gebrauchlich ist, werden die Gebeine von Toten geschleudert. Man glaubt,
daB der Zauberer sein Opfer mit einer todbringenden Substanz trifft. Doch
in Wirklichkeit, wie aus einigen von Roth zitierten Fillen hervorgeht,
wird die Waffe nicht einmal geschleudert, und in anderen Fillen geschieht
dies aus einer so groen Entfernung, da man unmdglich denken kann, daB
sie liberhaupt an ihr Ziel gelangt und durch Beriihrung den Tod iibertrigt.
Oft sieht man sie nicht einmal wegfliegen und niemals hat man sie gleich
nach dem Abwurf ankommen sehen. Obgleich eine gewisse Zahl dieser
Riten niemals vollkommen hat realisiert werden konnen und obgleich die
Wirksamkeit der iibrigen niemals verifiziert werden konnte, sind sie den-
noch, wie wir wissen, weit verbreitet, durch die besten Zeugnisse belegt,
und durch die Existenz zahlreicher Gegenstinde, die ihnen als Werkzeuge
gedient haben, nachgewiesen. Was kann dies anderes heiBen, als daB die
Gebirden von den Zauberern in aller Aufrichtigkeit und bewuBt fiir Reali-
taten und die Einleitungen von Handlungen fiir chirurgische Operationen
genommen werden? Die Priliminarien des Ritus, die Wiirde der Haltung,
die Intensitdt der Gefahr, die man eingeht (denn man nihert sich ja einer
Stitte, wo gesehen zu werden, zu sterben bedeutet) und der Ernst all dieser
Handlungen beweisen einen wirklichen Willen zum Glauben. Man kann sich
jedoch unmoglich vorstellen, daB jemals ein australischer Zauberer die
Leber eines Behexten gedffnet hat, ohne ihn damit sofort zu téten.

Neben diesem Willen zum Glauben 148t sich jedoch ein wirklicher Glaube
belegen. Die besten Ethnographen versichern uns, daB der Magier zutiefst
der Uberzeugung ist, diese Behexungen vollbracht zu haben. Es gelingt
ihm, sich in nervose kataleptische Zustinde zu versetzen, in denen er allen
Illusionen wirklich zum Opfer fallen kann. Der Zauberer jedenfalls, der
vielleicht nur ein miBiges Vertrauen in seine eigenen Riten hat und der
ohne jeden Zweifel weiB, daB die sogenannten verzauberten Pfeilspitzen,
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die aus dem Leib von Rheumatikern gewonnen sind, nichts anderes sind
als Kristalle, die er aus seinem Munde holt, dieser selbe Zauberer wird ganz
gewiB auf die Dienste eines anderen Medizinmannes zuriickgreifen, wenn
er krank ist, und er wird genesen oder sterben, je nachdem ob sein Arzt ihn
aufgibt oder ihn zu retten behauptet. Kurz, den Pfeil, den die einen nicht
fortfliegen sehen, sehen die anderen ankommen. Er kommt in Gestalt eines
Wirbels oder von Flammen, die die Luft durchzucken, in Gestalt kleiner
Kristalle, die der Zauberer sieht, wenn sie aus seinem Leib herausgezogen
werden, wihrend er selber sie nicht aus dem Korper seiner Kranken geholt
hat. Das Minimum an Aufrichtigkeit, das man dem Magier zubilligen
kann, ist, daB er wenigstens an die Magie der anderen glaubt.

Was fiir die australischen Magien gilt, gilt auch fiir die iibrigen. Im ka-
tholischen Europa hat es mindestens einen Fall gegeben, wo das Gestindnis
der Zauberer nicht in dem Verdacht steht, durch die Inquisition der Rich-
ter erzwungen worden zu sein. Zu Beginn des Mittelalters weigerten sich
kanonische Richter und Theologen, die Realitit der Hexenfahrt im Gefolge
Dianas zuzugestehen; die Hexen jedoch, als Opfer ihrer Illusion, lieBen
nicht nach, sich der Hexenfahrt so lange auf ihre Kosten zu riihmen, bis sie
ihren Glauben schlieBlich der Kirche aufgezwungen hatten. Der aufrichtige
Glaube dieser zugleich ungehobelten, nervosen, intelligenten und leicht
verwirrten Menschen, die die Zauberer iiberall gewesen sind, ist von einer
beachtlichen Zihigkeit und einer unglaublichen Entschlossenheit.

Trotzdem miissen wir zugeben, daB es bis zu einem gewissen Grade bei
ihnen immer Verstellung gegeben hat. Fiir uns besteht nicht der leiseste
Zweifel, daB die Tatsachen der Magie einem bestindig auch »blauen
Dunst« vormachen und daB selbst die aufrichtigen Illusionen des Magiers
immer bis zu einem bestimmten Grade auch willentlich herbeigefiihrt sind.
A. W. Howitt berichtet zu den Kristallen, die die Zauberer aus ihrem Mund
holen und mit denen der Geist ihnen bei der Initiation den Leib vollstopfen
soll, daB einer der Zauberer ihm sagte: »Ich wei3, was ich davon zu halten
habe, ich weiB}, wo man sie findet«; es gibt andere Bekenntnisse, die nicht
weniger zynisch sind.

In all diesen Fillen handelt es sich jedoch nicht einfach um Betrug. Im
allgemeinen gehort die Simulation des Magiers zu den Erscheinungen, wie
man sie bei nervosen Zustinden feststellt, und dementsprechend ist sie zu-
gleich willkiirlich wie unwillkiirlich. War sie urspriinglich willkiirlich, so
wird sie ganz allmihlich unbewuBt und schlieBlich bringt sie Zustinde
vollkommener Halluzination hervor; der Magier diipiert sich selbst, wie der
Schauspieler, der vergiBt, dafl er eine Rolle spielt. Jedenfalls miissen wir
uns aber fragen, warum er auf eine bestimmte Weise simuliert. Man mufB
sich dabei hiiten, den wirklichen Magier mit den Gauklern auf unseren
Jahrmirkten oder mit den taschenspielerischen Brahmanen zu verwechseln,
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die uns von den Spiritisten geriihmt werden. Der Magier simuliert, weil
man von ihm verlangt, daB er simuliert, weil man sich aufmacht, ihn zu
finden, und weil man ihn zu agieren nétigt: er ist nicht frei, sondern er
wird gezwungen zu spielen, sei es eine traditionelle Rolle, sei es eine Rolle,
die die Erwartung seines Publikums befriedigt. Es kann vorkommen, daB
der Magier sich freiwillig rithmt, doch gibt er dann einer unwiderstehlichen
Versuchung durch die Leichtgldubigkeit seines Publikums nach. Spencer
und Gillen haben bei den Aranda zahlreiche Leute getroffen, die sagten,
daB sie auf magischen Expeditionen gewesen seien, den kurdaitchas, auf
denen man gleichsam das Leberfett seines Feindes raubt. Bin gutes Drittel
der Krieger hatte sich deshalb die Zehen aus den Gelenken gelGst, weil
dies eine der Voraussetzungen fiir den Vollzug des Ritus ist. Andererseits
hatte der ganze Stamm gesehen, und zwar wirklich gesehen, daB kurdait-
chas um das Lager herumstrichen. In Wirklichkeit hatten die meisten nicht
bei der Prahlerei und den Abenteuern hintanstehen wollen; einander »blauen
Dunst« vorzumachen, war in der ganzen sozialen Gruppe verbreitet und
beruhte auf Gegenseitigkeit, weil die Leichtgldubigkeit allgemein war. In
derartigen Fillen kann man den Magier nicht als ein Individuum begreifen,
das aus Interesse handelt, fiir sich und mit seinen eigenen Mitteln, sondern
als eine Art Funktionir, der von der Gesellschaft mit einer Autoritit aus-
gestattet ist, an die er selbst zu glauben gebunden ist. In der Tat haben wir
gesehen, daB der Magier von der Gesellschaft ernannt oder von einer be-
grenzten Gruppe, der die Gesellschaft ihre Macht, Magier zu schaffen, de-
legiert hat, initiiert wird. Ganz naturgemiB hat er dann den Geist seiner
Funktion und die Wiirde eines Amtstriagers; er ist ernst, weil er ernstgenom-
men wird, und er wird ernstgenommen, weil man ihn braucht.

Der Glaube des Magiers und des Publikums sind also nicht zwei ver-
schiedene Dinge; ersterer ist der Reflex des zweiten, denn die Simulation
des Magiers ist nur durch die Leichtgldubigkeit des Publikums moglich.
Dieser Glaube, den der Magier mit all den Seinen teilt, bewirkt, da weder
seine eigenen Gaukeleien, noch seine unersprieSlichen Erfahrungen einen
Zweifel an der Magie aufkommen lassen. Immer besitzt er dieses Minimum
an Glauben, welches die Uberzeugung von der Magie der anderen ist, so-
bald er ihr assistiert oder ihr Patient wird. Es gilt allgemein, daB er, wenn
er die Ursachen nicht wirken sieht, doch die Wirkungen sieht, die sie her-
vorbringen. Zusammenfassend l4Bt sich sagen, daB seine Uberzeugung in
dem MaBe aufrichtig ist, als sie die Uberzeugung seiner Gruppe ist. An die
Magie wird geglaubt, sie wird nicht wahrgenommen. Ein kollektiver see-
lischer Zustand bewirkt, daBB die Magie sich behauptet und in ihren Folgen
bewahrheitet, ohne daB sie aufhort, selbst fiir den Magier geheimnisvoll
zu sein. Die Magie ist also in ihrer Gesamtheit Gegenstand einer apriori-
schen Uberzeugung; diese Uberzeugung ist eine kollektive, einmiitige Uber-
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zeugung, und es liegt in der Natur dieser Uberzeugung, da die Magie die
Kluft, die die Gegebenheiten von den Schlulfolgerungen trennt, ohne
weiteres zu liberbriicken vermag.

Wer Uberzeugung sagt, sagt Festhalten des ganzen Menschen an einer
Idee und folglich handelt es sich um einen Gefiihlszustand und einen Wil-
lensakt ebenso und zu gleicher Zeit wie um eine Ideation. Wir sind also zu
der Annahme berechtigt, daB dieser kollektive Glaube an die Magie uns
Gefiihle und einmiitige Willensakte einer ganzen Gruppe, das hei3t eben
die kollektiven Krifte vergegenwirtigt, die wir suchen. Man kann uns je-
doch die Theorie des Glaubens bestreiten, auf die wir uns vornehmlich
stiitzen und kann uns entgegenhaliten, daB3 individuelle wissenschaftliche
Irrtiimer, die naturgemiB der Ordnung des Verstandes angehoren, durch
ihre Verbreitung Uberzeugungen entstehen lassen konnen, die zu ihrer
Zeit einmiitig geteilt werden, Uberzeugungen, deren kollektiven Charakter
wir nicht mit Grund leugnen konnten und die dennoch nicht aus kollek-
tiven Kréften hervorgehen werden; als Beispiele fiir solche Uberzeugungen
lieBe sich der kanonische Glaube an den Geozentrismus und an die vier
Elemente zitieren. Wir miissen nun die Frage stellen, ob die Magie nicht
bloB auf Ideen dieser Art beruht, die nur deswegen aufler jedem Zweifel
stehen, weil sie universell geworden sind.

II. Analyse des magischen Phinomens. Analyse der
ideologischen Erkldarung der Wirksamkeit des Ritus

In unserer Ubersicht iiber die magischen Vorstellungen sind wir auf die
Ideen gestoBen, durch welche die Magier ebenso wie die Theoretiker der
Magie den Glauben an die Wirksamkeit der magischen Riten haben erkli-
ren wollen. Dies sind: 1. die Formeln der Sympathie; 2. der Begriff der
Eigenschaft; 3. der Begriff der Didmonen. Wir haben bereits gesehen, da
diese Begriffe durchaus nicht einfach waren und wie jeder bestindig auf
den anderen iibergriff. Wir werden im folgenden sehen, daB keiner dieser
Begriffe jemals fiir sich allein einem Magier zur Rechtfertigung seiner
Uberzeugung geniigt hat. Mag man auch magische Riten analysieren, um
in ihnen die praktische Anwendung dieser verschiedenen Begriffe zu finden,
so bleibt doch nach Beendigung der Analyse immer noch ein Rest, dessen
sich der Magier selbst sehr wohl bewuBt ist. Es sei an die Beobachtung
erinnert, daB kein Magier oder kein Anthropologe jemals ausdriicklich den
Anspruch erhoben hat, die ganze Magie auf die eine oder andere dieser
Ideen zu reduzieren. Das muf} uns gegen jede Theorie miBtrauisch machen,
die den magischen Glauben durch diese Ideen zu erkliren versuchen wiirde.
Lassen wir die weitere Beobachtung folgen, daB die magischen Tatsachen,
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falls sie iiberhaupt eine einheitliche Klasse von Tatsachen bilden, auf ein
einziges Prinzip zuriickgehen miissen, das allein die Uberzeugung, deren
Gegenstand sie sind, zu rechtfertigen vermochte. Wenn jeder dieser Vor-
stellungen eine bestimmte Klasse von Riten korrespondiert, so mufl der Ge-
samtheit der Riten eine andere, ginzlich allgemeine Vorstellung korrespon-
dieren. Um anzugeben, welches diese Vorstellung sein kann, wollen wir
zusehen, inwieweit jeder der oben aufgezihlten Begriffe die Riten, mit
denen er speziell verbunden ist, nicht zu rechtfertigen vermag.

1. Wir behaupten, daB die sympathetischen Formeln (Gleiches erzeugt
Gleiches; der Teil steht fiir das Ganze; Gegensitzliches wirkt auf Gegen-
satzliches) nicht ausreichen, um die Totalitédt eines sympathetischen magi-
schen Ritus zu reprisentieren. Sie lassen einen Rest, der nicht vernachlis-
sigt werden darf. Beriicksichtigen wir nur sympathetische Riten, von denen
uns vollstindige Beschreibungen vorliegen, so gibt der folgende, von Cod-
rington berichtete Ritus eine hinreichend genaue Idee von ihrem ganzen
Mechanismus: »Wenn man in Florida Windstille herbeisehnte, band der
mane nggehe vigona (das Individuum mit mana, im Besitz des Geistes,
vigona) Blitter zusammen, die Eigentum seines vigona waren (Blitter von
Wasserpflanzen?) und verbarg sie in einer Baumhohle, in der es Wasser
gab, wobei er den vigona mit dem passenden Zauber herbeirief. Dadurch
gab es Regen, der die Windstille herbeifiihrte. Wollte man Senne, so band
er die passenden Blitter und Pflanzen zusammen, die sich zur Spitze
eines Bambusstockes hochwanden, und hielt sie iiber ein Feuer. Das Feuer
wurde mit einem Gesang angefacht, um dem Feuer mana zu geben und
das Feuer gab den Blittern mana. Dann kletterte er auf einen Baum und
befestigte den Bambus an der duBlersten Spitze des hochsten Astes; der den
beweglichen Bambus umspielende Wind liefl das mana sich tiberallhin aus-
breiten, und die Sonne zeigte sich« (Codrington, The Melanesians, S. 200-
201).

Wir zitieren dieses Beispiel blo8 als konkrete Illustration, weil der sym-
pathetische Ritus gewdhnlich von einem sehr wichtigen Kontext umgeben
ist. Seine Anwesenheit fithrt uns notwendig zu der SchluBfolgerung, daB
Symbolismen nicht ausreichen, um einen magischen Ritus zustandezubrin-
gen. In der Tat, wenn Magier, wie die Alchemisten, sich aufrichtig vorge-
stellt haben, daB ihre sympathetischen Praktiken verstandesmiBig faBbar
wiren, sehen wir sie iiber all den uiberfliissigen Ballast staunen, der er-
driickt, was sie abstrakt als das Schema ihres Ritus begriffen haben. Ein
anonymer Alchemist, der der »Christ« genannt wurde, schreibt: »Warum
denn die vielen Biicher und Damonenbeschworungen; wozu diese ganzen
Konstruktionen von Ofen und Maschinen, wo doch alles einfach und leicht
zu verstehen ist.« Doch dieser Plunder, liber den unser Christ sich wundert,
ist nicht ohne Funktion. Er bringt zum Ausdruck, daB die Idee der Sympa-

131




thie einerseits von der Idee einer Freisetzung von Kriften und andererseits
von der Idee eines magischen Milieus deutlich {iberlagert wird.

Fiir die Idee einer prasenten Kraft haben wir eine Reihe von Anzeichen.
Zunichst sind es die Opfer, die hier keine andere Aufgabe zu haben schei-
nen, als Krifte zu schaffen, deren man sich bedienen kann; wir haben ge--
sehen, daB dies eine der Eigenschaften des religiosen Opfers war.* Ebenso
verhilt es sich bei Gebeten, Anrufungen, Beschworungen etc.; auBerdem
bei den negativen Riten, Tabus, Fasten etc., die auf dem Zauberer oder
seinem Klienten, gelegentlich auch auf beiden gemeinsam oder gar auf
ihrer Familie lasten, Riten oder rituelle Vorkehrungen, die zugleich Anwe-
senheit und Fliichtigkeit dieser Kréfte markieren. Auch die eigentliche
Macht des Magiers ist in Rechnung zu stellen, Machte, die er mit sich fiihrt
und deren Eingreifen immer wenigstens moglich ist. Die sympathetische
Zeremonie selbst schlieBlich muB durch die bloBe Tatsache, daB sie, wie
wir gezeigt haben, rituell ist, mit Notwendigkeit ihrerseits spezielle Krifte
erzeugen. Tatsdchlich ist dies den Magiern bewufit gewesen. In dem oben
zitierten melanesischen Ritus haben wir das mana aus Blittern hervorkom-
men und zum Himmel steigen sehen, und bei den assyrischen Riten haben
wir auf das mdmit hingewiesen, das aus ihnen hervorgeht. Betrachten wir
nun einen Behexungsritus in einer jener sogenannten primitiven Gesell-
schaften ohne Geheimlehren, die noch im magischen Zeitalter der Mensch-
heitsgeschichte leben und bei denen Frazer zufolge das Gesetz der Sympa-
thie regelmidBig und ausschlieBlich in Kraft ist, und wir gewahren sofort
nicht nur die Anwesenheit, sondern auch die Bewegung dieser Krifte. Bei
den Aranda meint man beispielsweise, daB die Behexung einer Ehebreche-
rin folgendermaBen vor sich geht. Es gibt zunichst die wirklich Erschaf-
fung einer bosen Macht, die arungquillha heit; man 1ddt sie der Steinseele
auf (das Bild dient nur dazu, die Seele zu tiauschen, damit sie so zu dem
Bild zuriickkehrt wie sie zum Korper zuriickkehren wiirde); diese bose
Macht wird durch Gebirden, die den Tod der Frau darstellen, einfach ver-
stiarkt, und am Ende wird diese Macht in die Richtung des Lagers, wohin
die Frau entfithrt wurde, getrieben. Der Ritus driickt aus, da3 das sympa-
thetische Bild keineswegs Ursache ist, denn nicht dieses Bild wird geschleu-
dert, sondern die Verwiinschung, die man geschmiedet hat.

Das ist nicht alles. An demselben Beispiel sehen wir, daB zum Ritus
nicht nur die Verfertigung eines Bildes gehort, in dem sich tibrigens die
Seele nicht endgiiltig niederlassen wird, sondern dariiber hinaus eine ganze
Ausriistung vorher behexter Bilder, Geistersteine und schon vor der Zere-
monie magisch gemachter Nadeln; aulerdem wird der Ritus an einer ge-

* Vgl. Hubert und Mauss, »Essai sur la nature et la fonction du sacrificex,
a.a. O.
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heimen Stitte vollzogen und ist durch einen Mythos qualifiziert. Aus dieser
Beobachtung, die wir unbesehen verallgemeinern kénnen, miissen wir den
SchluB ziehen, daB die sympathetische Zeremonie nicht wie ein gewodhn-
licher Akt ablduft. Sie spielt sich in einem speziellen Milieu ab, das aus
allen in ihr enthaltenen Bedingungen und Formen gebildet wird. Sehr oft
wird dieses Milieu durch Verbotskreise geschaffen, durch Eingangs- und
Ausgangsriten. Alles, was einbezogen wird, ist von derselben Natur oder
nimmt dieselbe Natur an. Der allgemeine Tenor der Gebirden und Worte
ist davon affiziert. Die Erklarung bestimmter sympathetischer Riten durch
die Gesetze der Sympathie 148t also einen doppelten Rest.

Verhilt es sich in allen moglichen Fillen genauso? Uns jedenfalls scheint
dieser Rest fiir den magischen Ritus wesentlich zu sein, und in der Tat,
wenn jede Spur eines Geheimnisses verschwindet, so geht er in die Wissen-
schaft oder die Techniken iiber. Genau dies sagt uns unser christlicher
Alchemist: Da er feststellt, daB die Alchemie sich weigert, wissenschaftlich
zu werden, fordert er sie auf, religios zu werden; wenn es schon nétig ist,
daB man betet, fordert er, da man sich eher an Gott als an einen Dimon
wendet; damit ist zugestanden, daB die Alchemie und, verallgemeinert, die
Magie wesentlich von mystischen Michten abhidngen. In den Fillen, in
denen blo8 die sympathetische Formel zu funktionieren scheint, stoBen
wir zugleich mit dem Minimum an Formen, das jeder Ritus besitzt, auf das
Minimum an geheimnisvoller Kraft, das er definitionsgemaB8 freisetzt; dazu
muB man die Kraft der aktiven Eigenschaft hinzufiigen, ohne die ein sym-
pathetischer Ritus, wie wir oben ausgefiihrt haben, streng genommen iiber-
haupt nicht gedacht werden kann. AuBerdem ist die Annahme immer ge-
rechtfertigt, daB die angeblich einfachen Riten entweder unvollstindig
beobachtet wurden oder nur unvollstindig bewuBt sind, oder auch daB sie
so verschlissen worden sind, daB man nicht mehr viel auf sie geben kann.
Die wirklich einfachen Riten, die dem Gesetz der Sympathie unterstehen,
sind diejenigen, die wir sympathetische Tabus genannt haben. Bs sind ge-
nau diejenigen, die die Anwesenheit, die Unbestandigkeit und die Gewalt
der verborgenen spirituellen Krifte, auf deren Eingreifen die Wirksamkeit
der magischen Riten unseres Erachtens immer zuriickgefiihrt wird, am
besten zum Ausdruck bringen.

Wir haben gesehen, daB die sympathetischen Formeln niemals die voll-
standige Formel eines magischen Ritus sind. Wir kénnen durch Tatsachen
beweisen, daB sie selbst dort, wo sie am Kklarsten ausgesprochen wurden,
nur nebensichlich sind. Das kann man sogar noch bei den Alchemisten
sehen. Sie sagen uns niamlich ganz formell, daB sich ihre Operationen
rational aus wissenschaftlichen Gesetzen herleiten. Wie wir gesehen haben,
sind dies die Gesetze der Sympathie: Eins ist Alles, Alles ist in Einem, die
Natur triumphiert iiber die Natur; auBerdem sind es die Paare besonderer
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Sympathien und Antipathien, schlieBlich ein ganzes komplexes System von
Symbolismen, nach denen sie ihre Operationen in astrologische, kosmologi-
sche, zum Opfer gehdrige, verbale, etc. gliedern. Doch dieser ganze Apparat
ist nur ein Gewand, mit dem sie ihre Techniken umhiillen; es sind nicht
einmal die imaginiren Prinzipien einer falschen Wissenschaft. Zu Anfang
ihrer Biicher und iiber den einzelnen Kapiteln ihrer Handbiicher findet
man Expositionen ihrer Lehre, doch nie entspricht das dann Folgende dem
Anfang. Die philosophische Idee wird einfach vorangestellt wie ein Titel,
wie eine Uberschrift oder wie jene Allegorie des Kupfermannes, der zum
Opfer oder durch das Opfer verwandelt wird, wovon oben bereits die Rede
war. Diese Quasi-Wissenschaft reduziert sich also insgesamt auf Mythen,
Mythen, aus denen bei Gelegenheit Inkantationen hervorgehen. Beim ex-
perimentellen Rezept kann es iibrigens auf dasselbe hinauslaufen; es gibt
Formeln oder algebraische Zusammenfassungen realer Operationen, Pline,
Vorrichtungen, die einmal wirklich brauchbar waren und sich inzwischen
in unverstindliche magische Zeichen verwandelt haben, unbrauchbar, um
irgendeinem Handgriff anzuleiten: Sie sind nichts weiter als potentielle Be-
schworungsformeln. Jenseits dieser Prinzipien und Formeln, deren Wert
wir jetzt kennen, ist die Alchemie eine bloBe Empirie: Man kocht, schmilzt,
verdampft Korper, deren Eigenschaften und Reaktionen man durch Er-
fahrung oder besser: durch Tradition kennt. Die Idee der Wissenschaft-
lichkeit ist nur ein dekorativer Titel. Das war sogar in der Medizin der
Fall. Marcellus von Bordeaux iiberschreibt einen groBen Teil seiner Kapitel:
Remedia physica et rationabilia diversa de experimentis*; doch unmittel-
bar im AnschluB an diese Titel lesen wir Sitze wie diesen: Ad corcum
tarmen. In lamella stagnea scribes et ad collum suspendes haec**, etc.
(Marcellus, XXI, 2).

Aus dem Gesagten folgt, da die sympathetischen Formeln nicht nur
nicht die Gesetze der magischen Riten, sondern nicht einmal die der sym-
pathetischen Riten sind. Es sind bloB abstrakte Ubersetzungen von sehr
allgemeinen Begriffen, die wir in der Magie zirkulieren sehen. Sie sind
nichts anderes. Die Sympathie ist der Weg, den die magische Kraft nimmt,
sie ist nicht die magische Kraft selbst. Alles an einem magischen Ritus,
was die Formel der Sympathie beiseiteliBt, erscheint uns wesentlich. Um
ein weiteres Beispiel zu geben: Wenn wir die Riten ansehen, die Sidney
Hartland als Riten der Sympathie durch Beriihrung erklirt, also jene Be-
hexungen, bei denen die Hexe die Milch einer Frau austrocknet, indem sie

* »Verschiedene aufgrund von Erfahrungen gewonnene natiirliche und kiinst-

liche Heilmittel.«
** »Ein Spruch gegen Kollern im Leib. Folgendes schreibt man auf ein
Pliattchen Werkblei und héngt es an den Hals.«
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ibr Kind umarmt, konnen wir sagen, daB der volkstiimliche Glaube bei die-
sen Behexungen viel weniger auf die Beriihrung achtgibt als auf den bosen
Blick und auf die magische Kraft der Hexe oder der bosen Fee.

2. Wir behaupten, daB der Begriff der Eigenschaft allein den Glauben
an die magischen Tatsachen, wo er zu dominieren scheint, nicht besser
erklart.

Erstens ist der Begriff der Eigenschaft normalerweise nicht allein gege-
ben. Die Verwendung von Dingen mit Eigenschaften ist gewohnlich an ri-
tuelle Bedingungen gekniipft. Zunichst gibt es Regeln, wie eine Pflanze
Zu ernten ist: sie schreiben Bedingungen der Zeit und des Ortes vor, legen
die Wahl der Mittel und bestimmte Absichten fest und, wenn moglich, an-
deres mehr. Die Pflanze, die verwendet werden soll, mu8 am Ufer eines
FliiBchens, an einem Kreuzweg, bei Vollmond, um Mitternacht, mit zwei
Fingern der linken Hand, von rechts sich nihernd, gepfliickt werden,
nachdem man die eine oder andere Beziehung hergestellt hat, obne an dies
oder an das zu denken, etc. Dieselben Vorschriften fiir die Metalle, die tie-
rischen Substanzen... Dann gibt es Anwendungsregeln, die sich auf Zeit,
Ort, Quantitidt beziehen, ohne den ganzen, oft uniibersehbaren Aufzug der
begleitenden Riten zu zdhlen, die die Verwendung der Qualititen wie die
Anwendung der sympathetischen Mechanismen erlauben. Es gibt Systeme
der Magie, in denen — wie beispiclsweise in Indien — jedes Ding, das im
magischen Zeremoniell, sei es als untergeordnetes Amulett, sei es als aktive
Substanz erscheint, obligatorisch gesalbt oder geopfert wird.

Zweitens wird die magische Eigenschaft nicht als natiirlich, absolut und
spezifisch dem Ding inharent begriffen, an das sie sich heftet, sondern im-
mer als relativ duBerlich zugeordnet. Manchmal geschieht dies durch einen
Ritus: Opfer, Segen, Beriihrung mit heiligen oder verfluchten Dingen und
Behexung iiberhaupt. Ansonsten wird die Existenz der jeweiligen Eigen-
schaft durch einen Mythos erklirt, und auch noch in diesem Falle wird sie
als eine akzidentelle und erworbene Eigenschaft angesehen; solche Pflan-
zen sind unter dem Schritt Christi oder Medeas hochgewachsen; der Eisen-
hut ist aus den Zihnen der Echidna entstanden; der Besen Donars, die
Pflanze des Himmelsadlers sind magische Dinge, deren Wirksamkeit nicht
von Natur dem HaselnuBstrauch oder dem indischen Kraut eigen ist.

Im allgemeinen wird die magische Eigenschaft, und zwar selbst die spe-
zifische eines Dinges, als an Merkmale gekniipft vorgestellt, die ganz of-
fensichtlich immer als sekundidre Merkmale betrachtet wurden: so die zu-
fillige Form von Steinen, die der Brotfrucht oder Schweinehoden #hneln,
durchbohrte Steine, etc.; so die Farbe, die in Indien die Verwandtschaft
erklirt, die man zwischen dem Kopf der Eidechse, dem Blei, dem schiu-
menden FluBwasser und den schadenstiftenden Substanzen annimmt; so
auch der Widerstand, der Name, die Seltenheit, der paradoxe Charakter
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der Anwesenheit eines Gegenstandes in einer bestimmten Umgebung (Me-
teoriten, prahistorische Axte), die Umstinde der Entdeckung, etc. Die ma-
gische Qualitit eines Dinges entsteht also aus einer Art Konvention und
allem Anschein nach spielt diese Konvention die Rolle einer Art Mythos
oder eines fliichtig umrissenen Ritus. Jedes Ding mit Eigenschaften ist
durch seinen Charakter selbst so etwas wie ein Ritus.

Drittens ist der Begriff der Eigenschaft in der Magie so wenig selbstindig,
daB er sich immer mit einer sehr allgemeinen Idee von Kraft und Natur
vermischt. Wiahrend die Idee der hervorzubringenden Wirkung sehr prazise
ist, bleibt die der speziellen Qualititen und ihrer unmittelbaren Handlun-
gen immer ziemlich dunkel. Demgegeniiber begegnet in der Magie ganz
deutlich die Idee von Dingen mit unbegrenzter Wirksamkeit: das Salz,
das Blut, der Speichel, die Koralle, das Eisen, die Kristalle, die wertvollen
Metalle, die Eberesche, die Birke, der heilige Feigenbaum, der Kampfer,
der Weihrauch, der Tabak, etc. verkdrpern allgemeine magische Krifte, die
zu besonderer Verwendung und Nutzung geeignet sind. Die Bezeichnungen,
die die Magier den Eigenschaften geben, sind im iibrigen gewohnlich hdchst
allgemein und vage: In Indien verheiBen die Dinge entweder Gutes oder
Schlechtes, und die Gutes verheiBenden Dinge sind Dinge mit urjas (Kraft),
tejas (Glanz), varcas (Pracht, Lebenskraft), etc. Fiir die Griechen und die
Modernen sind es gottliche, heilige, geheimnisvolle, Gliick und Ungliick,
etc. bringende Dinge. Mit einem Wort, die Magie sucht den Stein der Wei-
sen, die Allheilmittel, die gottlichen Wasser.

Kehren wir hier noch einmal zu unseren Alchemisten zuriick, die eine
Theorie der magischen Eigenschaften als sympathetischer Operationen auf-
gestellt haben. Es sind fiir sie die Formen, die ¢{dn einer generischen
Natur, der Natur, gigic. Lost man die ¢idn auf, findet man die @ioc.
Doch wie wir bereits gesagt haben, bleiben sie nicht bei der abstrakten Auf-
fassung dieser Natur stehen, sondern sie begreifen sie in der Gestalt einer
Wesenheit, odoia, einer Kraft, divamg, mit unbegrenzten spirituellen
und doch an einen korperlichen Triger gebundenen Eigenschaften. Un-
mittelbar mit dem Begriff der Natur ist also auch der Begriff der Kraft
gegeben. In ihrer abstraktesten Auffassung werden diese Natur und diese
Kraft als eine Art unpersonlicher Seele vorgestellt, als abgehobene Macht
der Dinge, die gleichwohl eng an sie gekniipft ist, verstandesmiBig, wenn-
gleich unbewuBt. Ehe wir die Alchemisten verlassen, erinnern wir daran,
daB der Begriff des Geistes nicht nur, wie wir gesehen haben, an den Be-
griff der Eigerchaft gekniipft, sondern auch umgekehrt dieser in jenem
verankert ist. Eigenschaft und Kraft sind zwei untrennbare Ausdriicke,
und die Ausdriicke Bigenschaft und Geist verschwimmen oft ineinander:
die Wirkungen der pietra buccata kommen ihr aus dem darin sitzenden
follettino rosso.
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Hinter dem Begriff der Eigenschaft gibt es noch den Begriff eines Mi-
lieus. Es wird durch die von uns schon oft erwihnten Bedingungen der
Verwendung der Dinge abgegrenzt, die positiv und negativ sein konnen.
Ihren vollkommenen Ausdruck findet diese Vorstellung schlieBlich in einer
bestimmten Zahl von Traditionen, denen zufolge die Beriihrung mit einem
bestimmten Gegenstand unvermittelt in die magische Welt versetzt: Zauber-
stibe, Zauberspiegel, am Karfreitag gelegte Eier. Gleichwohl ist der Rest,
den die Idee der Eigenschaft 1aBt, wenn wir versuchen, die magischen
Riten als Produkt und Summe von Eigenschaften zu analysieren, geringer
als der bei den sympathetischen Formeln, weil die Idee der Eigenschaft
bereits einen Teil der Idee der magischen Kraft und Kausalitdt zum Aus-
druck bringt.

3. Die dimonologische Theorie scheint die Riten, in denen Diamonen
vorkommen, sehr gut zu erkliren; sie scheint auch diejenigen total zu er-
kidren, die in einer Anrufung oder in einem Befehl an einen Damonen be-
stehen. Womoglich konnte man sie auf die Magie insgesamt ausdehnen,
wihrend man das, was bei den Dimonen-Riten wesentlich scheint, durch
die Idee der Sympathie oder der magischen Eigenschaften nicht erkliren
kann. Tatsdchlich gibt es einerseits keinen magischen Ritus, in dem nicht
zumindest bis zu einem bestimmten Grade die Anwesenheit personaler
Geister moglich ist, wenn auch nicht notwendig auf sie hingewiesen wird.
Andererseits impliziert diese Theorie, da8 die Magie in einem speziellen
Milieu operiert, daB alles sich notwendig in der Welt der Dimonen ab-
spielt oder genauer: unter solchen Bedingungen, die die Anwesenheit von
Dimonen moglich machen. SchlieBlich verzeichnet sie recht deutlich eines
der wesentlichen Merkmale der magischen Kausalitat, ndmlich ihre Spiri-
tualitdt. Dennoch hat diese Theorie ihre Schwichen.

Als Dimonen figuriert immer nur ein Teil der Krifte, die in einem ma-
gischen, und selbst in einem dimonischen, Akt impliziert sind. Die Idee
spiritueller Personen vermag diese allgemeinen Krifte, die die Macht der
Magier ausmachen, die Kraft der Worte, die Wirksamkeit der Gebirden,
die Macht des Blicks, der Absicht, der Bannung des Todes etc. nur schlecht
zu reprisentieren. Doch der Begriff der unbestimmten Macht, der uns als
Rest der anderen Reihen von Vorstellungen in der Totalvorstellung eines
magischen Ritus bleib, ist so wesentlich, daB die Magie ihn in seiner To-
talitit niemals in einem Damonen-Ritus in Gestalt von Dimonen auszu-
driicken imstande war; es muf8 immer ein Rest bleiben, der ausreicht, um
zumindest die theurgische Wirkungsweise des Ritus auf die Dimonen zu
erkliren, die an sich unabhangig sein kdnnten und die doch nicht frei sind.
Andererseits, wihrend fiir den Magier die Idee des Geistes sehr gut die
Fernwirkung und Vervielfaltigung der Wirkung seines Ritus erklirt, erklirt
sie ihm weder die Existenz seines Ritus, noch seine Besonderheiten, die sym-
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pathetischen Gebirden, magischen Substanzen, rituellen Voraussetzungen,
Spezialsprachen, etc. Kurz, die diamonologische Theorie analysiert zwar
durchaus einen Teil des von den anderen Formeln iibrig gelassenen Restes,
doch sie erklirt nur einen Teil und 1aBt ihrerseits all das als unerklirten
Rest, dessen Erklarung den anderen Theorien fast gelang. Der Begriff des
Geistes ist also bei den dimonischen Riten notwendig von einem unperson-
lichen Begriff einer wirkenden Macht begleitet.

Man kann sich jedoch fragen, ob dieser Begriff der Macht nicht selbst
aus dem Begriff des Geistes abgeleitet ist. Es ist eine Hypothese, die zwar
noch nicht vertreten wurde, die aber im Rahmen einer streng animistischen
Theorie durchaus aufgestellt werden konnte. Ein erster Einwand dagegen
wire dann, daB der Geist in der Magie nicht notwendig etwas Titiges ist.
Alle exorzistischen Riten, die Inkantationen mit Heilwirkung und insbeson-
dere die sogenannten Ursprungszauber haben kein anderes Ziel als einen
Geist in die Flucht zu schlagen, dem man seinen Namen, seine Geschichte
und was man ihm zu sagen hat, entgegenhilt. Der Geist ist also keineswegs
der notwendige Antrieb des Ritus; er bildet ganz einfach dessen Gegen-
stand.

AuBerdem sollte man die Wichtigkeit des Begriffs der Person gerade
innerhalb der Klasse der Dimonenvorstellungen nicht iiberbetonen. Wir
haben gesagt, daB es Damonen gab, die unabhingig von den Eigenschaften
oder den Riten, die sie nur unvollkommen personifizieren, nichts waren.
In ibre Definition geht fast nichts weiter ein als der Begriff des Einflusses
und der Ubertragung der Wirkung. Es sind dnogpoiar, Emanationen. Selbst
die Namen der hinduistischen Dimonen beweisen noch die Diirftigkeit ih-
rer Individualitit; siddhas (die, die Macht erhalten haben), viyadharas (Tri-
ger des Wissens); die Namen »Prinz Siddhi, Prinz Sakti« (Macht) haben
sich in der Magie der malaiischen Mohammedaner erhalten. Die manitu
der Algonkin sind ebenfalls alle unpersonlich. Ersichtlich ist dies auch noch
aus der hiufigen Unbestimmtheit hinsichtlich Zahl und Namen der Di-
monen. Gewdhnlich treten sie in Schwirmen auf, als eine Menge anonymer
Wesen (Pdbel, ganas), oft bezeichnet durch bestimmte Arten gemeinsamer
Namen. Man kann sich sogar fragen, ob es in der Klasse der Dimonen
wirkliche Personen gibt, abgesehen von den Seelen der Toten, die selber
nur selten identifiziert werden, und abgesehen von den Goéttern.

Nicht nur sind wir nicht der Auffassung, daB der Begriff spiritueller
Macht sich vom Begriff des magischen Geistes herleitet, sondern wir haben
sogar Grund zu der Annahme, daB dieser von jenem abhingt. Der Begriff
spiritueller Macht fiihrt einerseits tatsichlich zum Begriff des Geistes, denn
es ist zu sehen, daB das assyrische mdmit, das manitu der Algonkin und das
irokesische orenda als spirituell bezeichnet werden konnen, ohne dabei ihre
Qualitit als allgemeine Michte zu verlieren. Ist nicht andererseits die An-

138



nahme zuldssig, daB der Begriff des magischen Geistes die Summe zweier
Begriffe sei: des Begriffs des Geistes und des Begriffs magischer Macht,
wobei letzterer nicht notwendig das Attribut des ersteren ist? Der Beweis
dafiir ist die Tatsache, daB es in der dichten Masse der Geister, mit denen
eine Gesellschaft ihr Universum bevolkert, nur eine sehr kleine Anzahl
gibt, die, sozusagen kraft Erfahrung, als méchtig anerkannt sind und an die
sich die Magie wendet. Damit erklirt sich die Tendenz zur Wucherung der
Gotter, insbesondere der entthronten oder fremden Géotter, die definitions-
gemidB machtige Wesen sind.

So sehr wir also geneigt wiren, die animistische Erklirung des Glaubens
an die Magie anderen Erkldrungen vorzuziehen, entfernen wir uns doch
sehr deutlich von der iiblichen animistischen Hypothese, indem wir den
Begriff spiritueller Kraft zumindest in der Magie fiir friiher als den der
Seele halten.

Zusammenfassend ldBt sich sagen, daB die verschiedenen Erklirungen,
durch die man den Glauben an magische Akte zu erklaren versuchen konn-
te, einen Rest lassen, den wir nun zu beschreiben haben, ebenso wie wir die
Elemente der Magie beschrieben haben. Hier, so méchten wir glauben,
liegen die tiefen Griinde des magischen Glaubens.

Schritt fiir Schritt haben wir uns damit einer Umschreibung dieses neuen
Elements, das die Magie ihren unpersonlichen Begriffen und ihren Begrif-
fen von Geist iiberstiilpt, gendhert. An dem Punkt, den wir jetzt erreicht
haben, begreifen wir dieses Element als einen den beiden genannten Ord-
nungen von Begriffen iibergeordneten Begriff, von dem die anderen, wenn
er gegeben ist, bloB abgeleitet sind.

Bei aller Komplexitdt faBt dieser Begriff in erster Linie die Idee der
Macht oder, wie man besser gesagt hat, der »magischen Potentialitit«< in
sich. Es ist die Idee einer Kraft, von der die Kraft des Magiers, die Kraft
des Ritus, die Kraft des Geistes lediglich, entsprechend den Elementen der
Magie, verschiedene Ausformungen sind. Denn keines dieser Elemente
wirkt als solches, sondern eben nur insoweit, als es durch Konvention oder
durch spezielle Riten mit diesem Merkmal versehen ist, eine Kraft zu sein,
und zwar eine nicht mechanische, sondern magische Kraft. Ansonsten ist
der Begriff der magischen Kraft, von diesem Standpunkt gesehen, unserem
Begriff mechanischer Kraft vollkommen vergleichbar. Ebenso wie wir Kraft
die Ursache von sichtbaren Bewegungen nennen, ebenso ist die magische
Kraft im eigentlichen Sinne die Ursache der magischen Wirkungen: Krank-
heit und Tod, Gliick und Gesundheit, etc.

Dariiber hinaus umfaBt dieser Begriff die Idee eines Milieus, in dem die
fraglichen Michte wirksam sind. In diesem geheimnisvollen Milieu laufen
die Dinge nicht so ab wie in der Welt der Sinne. Die Entfernung schlieBt
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hier die Beriihrung nicht aus. Vorstellungen und Wiinsche werden hier un-
mittelbar realisiert. Es ist die Welt des Spirituellen und auch der Geister,
weil hier alles spirituell ist und Geist werden kann. So unbegrenzt diese
Macht und so transzendent diese Welt sein mag, so geschehen dort dennoch
alle Dinge nach Gesetzen, nach notwendigen Beziehungen, die zwischen
den Dingen gesetzt sind, Beziehungen von Worten und Zeichen zu repri-
sentierten Objekten, nach Gesetzen der Sympathie allgemein und Gesetzen
von Eigenschaften, die durch Klassifikationen kodifizierbaren wéren, von
derselben Art wie jene, die in L’Année Sociologique * untersucht worden
sind. Der Begriff der Kraft und der Begriff des Milieus sind hier untrenn-
bar; sie fallen absolut zusammen und werden gleichzeitig und mit denselben
Mitteln ausgedriickt. Die rituellen Formen, das heiB8t diejenigen Veranstal-
tungen, deren Ziel es ist, die magische Kraft zu schaffen, schaffen dem-
entsprechend auch das Milieu und umschlieBen es vor, wahrend und nach
der Zeremonie. Wenn unsere Analyse also richtig ist, finden wir am Grunde
der Magie eine in einzigartiger Weise verworrene und unserem Verstand
erwachsener Europier ganzlich fremdartige Vorstellung.

Bisher hat die Religionswissenschaft immer versucht, die Magie durch
diskursive Verfahrensweisen gleichartiger individueller Erkenntnisvermao-
gen zu erkliren. Die sympathetische Theorie bezieht sich in der Tat auf
analoge Verstandesoperationen oder, was aufs selbe hinauslduft, auf die
Assoziation der Ideen; die dimonologische Theorie bezieht sich auf die
individuelle Erfahrung des Bewuf3tseins und des Traums; und andererseits
wird die Vorstellung der Eigenschaften gewohnlich als aus Erfahrungen,
aus analogischen Verstandesoperationen oder aus wissenschaftlichen Irr-
tiimern resultierend begriffen. Diese zusammengesetzte Idee von Kraft und
Milieu entzieht sich dem gegeniiber den starren und abstrakten Kategorien
unserer Sprache und unserer Vernunft. Aus dem Gesichtswinkel einer in-
tellektualistischen Psychologie des Individuums wire sie eine Absurditiit.
Wir wollen sehen, ob nicht eine nicht intellektualistische Psychologie des
Menschen im Kollektiv in der Lage sein wird, die Existenz dieser Idee
zuzugestehen und sie zu erklidren.

I11. Das Mana

Ein dhnlicher Begriff existiert in Wirklichkeit in einer bestimmten Anzahl
von Gesellschaften. Selbst die Tatsache, daB er besonders in der bereits
relativ differenzierten Magie von zwei ethnischen Gruppen, die wir speziell
betrachten, eine Rolle spielt, zeigt, wie wohlfundiert unsere Analyse ist.

* B. Durkheim und M. Mauss, »De quelques formes primitives de classifica-
tione, a. a. O.

140



Es ist der Begriff, den wir in Melanesien unter dem Namen mana be-
zeichnet gefunden haben. Nirgendwo ist er besser zu beobachten, und es
ist ein Gliicksfall, daB er von Codrington (The Melanesians, S. 119 und ff.,
S.191 und ff., etc.) auf bewundernswerte Weise beobachtet und beschrieben
wurde. Das Wort mana ist allen im eigentlichen Sinne melanesischen Spra-
chen gemeinsam und kommt sogar auch in einem Teil der polynesischen
Sprachen vor. Das mana ist nicht einfach eine Kraft, ein Wesen, sondern es
ist auch eine Handlung, eine Qualitdt und ein Zustand. Anders gesagt, das
Wort ist zugleich ein Substantiv, ein Adjektiv und ein Verb. Man sagt von
einem Gegenstand, er sei mana, wenn man sagen will, daB er diese Qualitit
habe; in diesem Falle ist das Wort eine Art Adjektiv (das man nicht
von einem Menschen aussagen kann). Von einem Wesen, einem Geist,
Menschen, Stein oder Ritus sagt man, daB er mana habe, das »mana, dies
oder das zu tun«. Man verwendet das Wort mana in verschiedenen For-
men verschiedener Konjugationen, und es bedeutet so mana haben, mana
geben, etc. Kurz, dieses Wort subsumiert eine Menge von Ideen, die wir
mit folgenden Worten bezeichnen wiirden: Macht des Zauberers, magische
Qualitit eines Dinges, magische Dinge, magisches Wesen, magische Macht
haben, behext sein, magisch handeln; es stellt uns, in einer einzigen Vokabel
zusammengefaBt, eine Reihe von Begriffen vor, deren Verwandtschaft wir
geahnt haben, die uns jedoch ansonsten unabhingig voneinander gegeben
waren. Es verwirklicht jene Verschmelzung von Handelndem, Ritus und
Dingen, die uns in der Magie als fundamental erschien.

Die Idee des mana ist eine dieser verworrenen Ideen, von denen wir uns
befreit glauben und die wir infolgedessen nur mit Miihe begrifflich fassen
konnen. Sie ist dunkel und verschwommen und doch von einem auf be-
fremdliche Weise genau bestimmten Gebrauch. Sie ist abstrakt und allge-
mein und dennoch von Konkretem erfiillt. Thre urspriingliche, das heiSt
komplexe und verworrene Natur verbietet es uns, eine logische Analyse
vorzunehmen, wir miissen uns darauf beschrinken, sie zu beschreiben. Fiir
Codrington erstreckt sic sich auf die Gesamtheit der magischen und reli-
giosen Riten, auf die Gesamtheit der magischen und religiosen Geister und
auf die Totalitit der Personen und Dinge, die in der Totalitit des Ritus
vorkommen. Das mana ist eigentlich das, was den Wert der Dinge und der
Personen ausmacht, magischer Wert, religioser Wert und sogar sozialer
Wert. Die soziale Position der Einzelnen ist der Bedeutung ihres mana pro-
portional, insbesondere die Position, die sie in der geheimen Gesellschaft
einnehmen; die Wichtigkeit und Unverletzlichkeit der Eigentumstabus hingt
vom mana des Indviduums ab, welches sie aufrichtet. Reichtum wird fiir
eine Wirkung des mana gehalten; auf einigen Inseln bezeichnet das Wort
mana sogar das Geld.

Die Idee des mana setzt sich aus einer Reihe von schwankenden Ideen
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zusammen, die alle ineinander verschwimmen. Nacheinander und gleich-
zeitig ist es Qualitdt, Substanz und Titigkeit. — An erster Stelle ist es eine
Qualitit. Das Ding, das mana hat, hat irgend etwas; es ist nicht dieses Ding
selbst. Man beschreibt es, indem man sagt, es sei etwas Michtiges, etwas
Schweres; in Saa ist es Warmes, in Tanna ist es Fremdes, Unzerstorbares,
Widerstindiges, AuBerordentliches. — Zweitens ist das mana ein Ding, eine
Substanz, ein faBbares, jedoch auch unabhingiges Wesen. Aus diesem
Grunde kann es nur von Individuen gehandhabt werden, die mana haben,
in einem mana-Akt, das heit von qualifizierten Individuen und in einem
Ritus. Von Natur ist es iibertragbar, ansteckend; man teilt das mana, das
in einem Stein, den man bei der Ernte verwendet, enthalten ist, anderen
Steinen mit, indem man sie mit ihm in Beriithrung bringt. Es wird als
materiell vorgestellt: man denkt, man sieht, daB es sich von den Dingen, in
welchen es seinen Sitz hat, ablost; das mana rauscht in den Blittern, es
entweicht in Gestalt von Wolken, in Gestalt von Flammen. Es vermag sich
zu spezialisieren: es gibt mana, das reich macht, und mana, das tétet. Die
mana-Gattungen erfahren sogar noch engere Eingrenzungen: auf den
Banksinseln gibt es ein spezielles mana, das talamatai, fiir ganz bestimmte
Arten der Beschworung und ein anders fiir den Schadenszauber, der an den
Spuren von Individuen vorgenommen wird. — Drittens ist das mana eine
Kraft und speziell die von spirituellen Wesen, d. h. die Kraft der Seelen
der Ahnen und der Naturgeister. Es ist das mana, das aus ihnen magische
Wesen macht. Tatsdchlich sind dies nicht alle Geister unterschiedslos. Bei
den Naturgeistern ist ein wesentliches Merkmal, daB sie mit mana ausge-
stattet sind, wiahrend dies nicht bei allen Geistern von Verstorbenen der
Fall ist; auch tindalo, das heiB3t wirksame Geister, sind nur die Seelen von
Hauptlingen, hochstens noch die Seelen von Familienhduptern und noch
spezieller sogar die Seelen derer, bei denen sich das mana zu ihren Leb-
zeiten oder durch Wunder nach ihrem Tode manifestiert hat. Nur diese
Seelen verdienen den Namen eines machtigen Geistes, wihrend die anderen
sich in der Menge nichtiger Schatten verlieren.

Wiederum sehen wir hier, daB zwar alle Damonen Geister sind, nicht
aber umgekehrt auch alle Geister Damonen. Kurz, die Idee des mana ver-
mischt sich nicht mit der Idee des Geistes; sie verbinden sich, ohne daB sie
jedoch aufhoren, zutiefst verschieden zu sein, und zumindest in Melanesien
kann man die Damonologie und insofern die Magie keineswegs allein durch
den Animismus erkldren. Ein Beispiel: Wenn einer krank ist, fiihrt man in
Florida die Krankheit auf ein mana zuriick, das sich seiner bemichtigt hat;
dieses mana gehort einem tindalo, der seinerseits zum Teil in Beziehung zu
einem Magier, mane kisu (mit mana begabt), steht, der dasselbe mana hat
oder das mana, das ihm erlaubt, auf ihn einzuwirken; zum anderen Teil
steht er in Beziehung zu einer Pflanze. Es gibt namlich eine Reihe von
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Pflanzenarten, die mit verschiedenen Arten von tindalos zusammenhingen,
die durch ihr mana die Ursachen verschiedener Krankheiten sind. Das
tindalo, das es anzurufen gilt, wird folgendermaBen bezeichnet. Nachein-
ander nimmt man die Blatter verschiedener Pflanzenarten und reibt sie;
diejenige, die das mana der Krankheit besitzt, die den Patienten befallen
hat, erkennt man an einem besonderen Rascheln. Man kann sich also mit
Sicherheit an das tindalo, d. h. den mane kisu wenden, der der Inhaber
dieses tindalo ist, also an das Individuum, welches mit ihm in Beziehung
steht und das allein fihig ist, sein mana vom Kranken zuriickzuziehen und
ihn folglich zu heilen. Hier ist das mana also vom tindalo abtrennbar, denn
es hat seinen Sitz nicht nur im tindalo, sondern auch im Kranken, in den
Blattern und auch im Magier. Das mana existiert und funktioniert also auf
unabhingige Weise; es bleibt unpersonlich neben dem personlichen Geist.
Das tindalo ist Triger des mana, es ist nicht das mana. Merken wir nebenbei
an, daB dieses mana innerhalb einer klassifikatorischen Rubrik zirkuliert
und daB die aufeinander wirkenden Wesen in dieser Rubrik erfaBt sind.

Doch das mana ist nicht notwendig die Kraft eines Geistes. Es kann die
Kraft eines nichtspirituellen Dinges sein, wie beispielsweise eines Steines,
der die Brotfriichte sprieBen lassen oder die Schweine masten soll, eines
Krauts, mit dem Regen gemacht wird, etc. Es ist jedoch eine spirituelle
Kraft, das heiBt es wirkt nicht mechanisch und es bringt seine Wirkungen
auch auf Distanz hervor. — Das mana ist die Kraft des Magiers; die Namen
der Spezialisten, die die Funktion der Magier haben, sind fast {iberall mit
diesem Wort zusammengesetzt: peimana, gismana, mane kisu, etc. — Das
mana ist die Kraft des Ritus. Der Name mana wird sogar der magischen For-
mel verliehen. Doch der Ritus ist nicht nur mit mana ausgestattet, er kann
selber das mana sein. Insofern der Magier und der Ritus mana haben, kon-
nen sie auf die Geister wirken, die mana besitzen, sie herbeirufen, ihnen
befehlen und sich ihrer bemachtigen. Wenn nun ein Magier ein personliches
tindalo hat, so ist das mana, mit dessen Hilfe er auf sein tindalo wirkt,
nicht wirklich von dem verschieden, wodurch dieses tindalo wirkt. Wenn-
gleich es also eine unendliche Zahl von manas gibt, werden wir doch zu der
Annahme gefiihrt, daB diese verschiedenen manas bloB dieselbe Kraft sind,
die nicht fixiert ist, sondern nur auf die Wesen, Menschen oder Geister,
Dinge, Ereignisse, etc. verteilt.

Wir konnen die Bedeutung dieses Wortes noch erweitern und sagen,
daB das mana die Kraft par excellence ist, die eigentliche Wirksamkeit der
Dinge, die ihre mechanische Wirkung verstiarkt, ohne sie aufzuheben. Ihr
verdankt sich, daB das Netz hilt, da3 das Haus fest steht, da8 das Boot gut
im Wasser liegt. Auf den Feldern ist sie die Fruchtbarkeit; bei den Arznei-
kriutern ist es die heilende oder todbringende Kraft. Beim Pfeil ist sie
das, was totet, und in diesem Fall wird sie durch Totengebein reprisentiert,
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mit dem das Pfeilholz versehen ist. Zu bemerken ist dazu noch, daB die
Expertisen europiischer Arzte gezeigt haben, daB die vergifteten Pfeile in
Melanesien lediglich behexte Pfeile sind, Pfeile mit mana; gleichwohl wer-
den sie fiir vergiftet gehalten; man sieht deutlich, daB ihre eigentliche
Wirksamkeit auf ihr mana und nicht auf ihre Spitze zuriickgefiihrt wird.
Ebenso wie im Falle des Damons ist das mana vom tindalo verschieden
und, es scheint uns, dal es hier noch als eine Qualitit zu den Dingen hinzu-
gefiigt wird, ohne ihre anderen Qualitidten zu beeintridchtigen, so daB man
auch sagen kann, es wird wie ein Ding zusétzlich zu den Dingen hinzugetan.
Dieses Mehr ist das Unsichtbare, Wunderbare, Spirituelle und, zusammen-
genommen, der Geist, in dem alle Wirksamkeit und alles Leben wohnen.
Es kann nicht Gegenstand der Erfahrung sein, denn in Wahrheit geht in
ihm die Erfahrung auf; der Ritus fiigt es den Dingen hinzu und es ist von
derselben Natur wie der Ritus. Codrington meinte sagen zu konnen, daB es
das Ubematiirliche sei, gelegentlich sagt er jedoch richtiger, es sei in a way
das Ubernatiirliche; das bedeutet, daB es zugleich iibernatiirlich und natiir-
lich ist, da in der ganzen Sinnenwelt ausgebreitet, ihr heterogen und dennoch
immanent.

Diese Heterogenitit wird immer gespiirt und dieses Gefiihl manifestiert
sich gelegentlich in Handlungen. Das mana wird vom Alltagsleben entfernt
gehalten. Es ist Gegenstand einer Verehrung, die bis zur Tabuierung gehen
kann. Man kann sagen, daB alle tabuierten Dinge mana und daB viele
mana-Dinge tabu sind. Wie wir gesagt haben, ist es das mana des Eigentii-
mers oder seines tindalo, das den Wert des von ihm auf das Eigentum ge-
legten Tabus ausmacht. Es besteht gleichfalls Grund zu der Annahme, daB
die Pldtze, an denen die Beschworungen stattfinden, die Steine, in denen
die tindalos sich aufhalten, Plitze und Gegenstinde, die mit mana besetzt
sind, tabu sind. Das mana des Steines, in dem ein Geist sitzt, beméachtigt
sich des Menschen, der iiber jenen Stein hinwegschreitet oder dessen Schat-
ten ihn beriihrt.

Das mana ist uns also als etwas nicht bloB Geheimnisvolles, sondern
auBerdem als etwas Abgetrenntes gegeben. Uberblicken wir das Gesagte,
so ist das mana zunichst eine Handlung einer bestimmten Art, das heiB3t
die spirituelle Handlung auf Distanz, die sich zwischen sympathetischen
Wesen vollzieht. Es ist gleichfalls eine Art Ather, unwégbar, mitteilbar und
sich aus sich heraus ausbreitend. Das mana ist dariiber hinaus ein Milieu
oder, genauer gesagt, es funktioniert in einem Milieu, welches mana ist.
Es ist eine Art innerer und Sonderwelt, in der alles so ablauft, als wire
allein das mana im Spiel. Es ist das mana des Magiers, das durch das mana
des Ritus auf das mana des tindalo wirkt, welches seinerseits andere manas
in Bewegung versetzt, und so weiter. In diesen Aktionen und Reaktionen
kommen keine anderen Krifte als solche des mana vor. Sie erzeugen sich
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wie in einem geschlossenen Kreis, worin alles mana ist und welcher das
mana sein muBl, wenn wir uns so ausdriicken diirfen.

Einen derartigen Begriff treffen wir nicht nur in Melanesien an, wir kon-
nen ihn vielmehr an bestimmten Indizien in einer ganzen Anzahl von Ge-
sellschaften erkennen, wo eingehendere Forschungen es nicht verfehlen
konnen, ihn ans Licht zu heben. Zunichst verzeichnen wir seine Existenz
bei anderen Volkern der malaiisch-polynesischen Sprachfamilie: bei den
Malaien findet man ihn durch ein Wort arabischer Herkunft bezeichnet,
das von einer semitischen Wurzel kommt, deren Bedeutung enger ist:
kramd: (in der Transskription von Skeat) von hrm, was heilig bedeutet.
Es gibt Dinge, Plitze, Augenblicke, Tiere, Geister, Menschen und Zaube-
rer, die kramdr sind, die kramdt haben, und es sind kramdr-Michte, die
agieren. Weiter im Norden, im franzosischen Indochina, driicken die Ba-
hnars gewiB eine der des mana analoge Idee aus, wenn sie sagen, daB die
Hexe eine deng ist, daB sie das deng habe und so auf die Dinge wirke. Am
anderen Rand des Verbreitungsgebietes der malaiisch-polynesischen Spra-
chen, in ganz Madagaskar, bezeichnet das Wort hasina, dessen Etymolo-
gie unbekannt ist, zugleich eine Qualitdt bestimmter Dinge, ein Attribut
bestimmter Wesen, von Tieren oder Menschen, insbesondere aber der
Konigin, sowie die Riten, die von dieser Qualitdt beherrscht werden. Die
Konigin war hasina, sie besaB hasina, der Tribut, den man ihr entrichtete,
der Eid, den man in ithrem Namen leistete, sie alle waren hasina. Wir
sind iiberzeugt davon, daB genauere Analysen der neuseelindischen
Magie, in der das mana eine Rolle spielt, oder auch der Magie der Dajak,
bei denen der Medizinmann manang heilt, dieselben Resultate erbringen
wiirden wie die Studien zur melanesischen Magie.

Die malaiisch-polynesische Welt hat nicht allein Anspruch auf diesen
Begriff. In Nordamerika erhalten wir an einer Reihe von Punkten Hinweise
auf ihn. Bei den Huronen (Irokesen) wird er mit dem Namen orenda be-
zeichnet, und die iibrigen Irokesen scheinen ihn mit Worten derselben
Wurzel bezeichnet zu haben. Hewitt, Hurorie von Geburt und ein hervor-
ragender Ethnograph, hat uns eine wertvolle Beschreibung davon geliefert,
freilich eher eine Beschreibung als eine Analyse, denn das orenda ist nicht
leichter zu analysieren als das mana *.

Diese Idee ist zu allgemein und zu vage, zu konkret, und sie umfaBt zu
viele Dinge und dunkle Qualitiiten, als da wir uns mit ihr ohne weiteres
vertraut machen konnten. Das orenda ist eine Macht, eine geheimnisvolle
Macht. Es kommt nicht in der Natur vor, und es gibt kein lebendiges We-
sen, das nicht sein orenda hitte. Die Goétter, die Geister, die Menschen und

* J. N. B. Hewitt, »Orenda and a Definition of Religione, American Anthro-
pologist, Bd. 4, 1902, S. 33—46.
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die wilden Tiere sind mit orenda begabt. Die Naturerscheinungen wie das
Unwetter sind vom orenda der Geister dieser Erscheinungen erzeugt. Der
gliickliche Jager ist der, dessen orenda das orenda des Wildes geschlagen
hat. Das orenda von schwer zu fangenden Tieren wird intelligent und bos-
artig genannt. Uberall bei den Huronen siecht man Kémpfe von orendas
ebenso wie man in Melanesien Kimpfe von manas sieht. Auch das orenda
ist von den Dingen, denen es anhaftet, so sehr verschieden, da3 man es
ausatmen und schleudern kann: Der Geist, der Unwetter macht, schleu-
dert sein von den Wolken reprisentiertes orenda. Das orenda ist der Ton,
den die Dinge von sich geben; Tiere, die schreien, Vigel, die singen, die
rauschenden Biume, der fliisternde Wind driicken ihr orenda aus. Ebenso
gehort die Stimme des Zauberers zum orenda, und das orenda der Dinge ist
eine Art Bezauberung. Der Name der Huronen fiir die miindliche Formel
ist kein anderer als eben orenda, und im tibrigen bezeichnet orenda in seiner
eigentlichen Bedeutung Gebete und Gesinge. Diese Bedeutung des Wortes
wird durch die entsprechenden Worte in den anderen irokesischen Dia-
lekten bestadtigt. Doch obgleich die Inkantation das.orenda par excellence
ist, teilt uns Hewitt ausdriicklich mit, daB auch jeder Ritus orenda ist; auch
hierin ndhert sich das orenda dem mana. Vor allem ist das orenda die
Macht des Schamanen. Er wird raren’ diowd’ne genannt, einer, dessen orenda
groB und michtig ist. Ein Prophet oder Wahrsager ratren’dats oder hatres’-
détha ist einer, der habituellerweise sein orenda ausatmet oder ausgieBt
und so die Geheimnisse der Zukunft erfahren hat. Es ist das orenda, das
in der Magie wirksam ist. »Alles, was sie verwendet, soll vom orenda be-
setzt sein und durch das orenda, nicht durch physikalische Eigenschaften
wirken. Es macht die Kraft der Zaubermittel, Amulette, Fetische, Mas-
kotten, Gliicksbringer und, wenn man so will, der Arzneien aus.« Eine
spezielle Funktion hat es beim Schadenszauber. Kurz, alle Magie kommt
aus dem orenda.

Wir haben ein Indiz, das die Annahme erlaubt, daB das orenda entspre-
chend den symbolischen Klassifikationen wirksam ist. »Die Zikade wird
Reifebringer des Mais genannt, denn sie singt an den heiBen Tagen, ihr
orenda 1aBt die Hitze kommen, die den Mais wachsen 148t; der Hase »>singt¢
und sein orenda hat Macht iiber den Schnee (controlled the snow); die
Hohe, in der er die Blitter von den Striuchern friBt, bestimmt sogar die H6-
he des Schneefalls (sic).« Der Hase ist das Totem eines Clan der einen der
Phratrien der Huronen und dieser Clan hat die Macht, Nebel zu erzeugen
und Schnee fallen zu lassen. Es ist also das orenda, das die Einheit der ver-
schiedenen Elemente, der Klassen ausmacht, in die einerseits der Hase, sein
Totemclan, der Nebel, der Schnee und andererseits die Zikade, die Hitze
und der Mais gehoren. In der Klassifikation kommt ihm die Rolle des
Mittels und der Ursache zu. Dariiber hinaus geben uns diese Texte eine
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Idee davon, wie sich die Irokesen die Kausalitit vorstellen. Die Ursache
par excellence ist fiir sie die Stimme. Zusammenfassend konnen wir sagen,
daB orenda weder das materielle Vermogen, noch die Seele, noch der
individuelle Geist, noch die Stirke und die Kraft ist. Tatsdchlich zeigt
Hewitt, daB es andere Ausdriicke gibt, um diese verschiedenen Ideen zu
bezeichnen, und seine Definiton des orenda lautet richtig: »Ein Vermo-
gen oder eine hypothetische Potentialitdt, auf geheimnisvolle Weise Wir-
kungen hervorzubringen.«

Der berithmte Begriff des manitu bei den Algonkin, insbesondere den
Ojibwa, entspricht in etwa unserem melanesischen mana. Das Wort manitu
bezeichnet laut Pater Thavenet, dem Verfasser eines noch ungedruckten
ausgezeichneten franzosischen Worterbuchs der Algonkinsprache, keines-
wegs einen Geist, sondern jede Art von magischen oder religiosen Wesen,
Kriften und Qualititen (Tesa, Studi del Thavenet, Pisa 1881, S. 17). »Es
bedeutet Sein, Substanz, Belebtsein, und es ist ziemlich sicher, daBl zu einem
gewissen Grade jedes Wesen, das eine Seele hat, ein manitu ist. Niher be-
zeichnet es jedoch jedes Wesen, das noch keinen Gattungsnamen trigt und
das nicht vertraut ist: Von einem Salamander, vor dem sie Angst hatte,
sagte eine Frau, es sei ein manitu; man macht sich iiber sie lustig, indem
man ihr seinen Namen nennt. Die Perlen der Héandler sind die Schuppen
eines manitu, und die Fahne, dieses wunderbare Ding, ist die Haut eines
manitu. Ein manitu ist ein Individuum, das auBerordentliche Dinge tut,
der Schamane ist ein manitu; die Pflanzen haben manitu; und ein Zauberer,
einen Zahn einer Klapperschlange zeigend, sagte, sie sei manitu; als man
herausfand, daB er nicht tétete, meint er, daB er kein manitu mehr habe.«

Laut Hewitt bezeichnen bei den Sioux die Worte mahopa, yube (Omaha)
und wakan (Dakota) ebenfalls die magische Macht und Qualitt.

Bei den Soshonen hat nach Hewitt das Wort pokunt im allgemeinen
denselben Wert, dieselbe Bedeutung wie das Wort manitu bei den Algonkin;
und Fewkes, der Beobachter der Hopi und Moki, behauptet, daB bei den
Pueblo allgemein derselbe Begriff allen magischen und religiésen Riten
zugrundeliegt. Mooney scheint ein Aquivalent bei den Kiowa nachweisen
zu konnen.

In Mexiko und Mittelamerika meinen wir in dem Ausdruck naual einen
entsprechenden Begriff erkennen zu kdnnen. Dieser Begriff ist so bestindig
und so verbreitet, da man aus ihm das Kennzeichen aller als Nagualismus
bezeichneten religiosen und magischen Systeme hat machen wollen. Das
naual ist ein Totem, gewohnlich ein individuelles. Doch es ist mehr, es ist
eine Art einer viel umfassenderen Gattung. Der Zauberer ist naual, er ist
ein nauali; das naual ist speziell seine Fahigkeit, sich zu verwandeln, seine
Metamorphose und seine Inkarnation. Daran sieht man, daB das indivi-
duelle Totem, die dem Individuum von Geburt an assoziierte Tierart nur
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eine der Gestalten des naual ist. Nach Seler * bedeutet das Wort etymolo-
gisch geheime Wissenschaft, und all die verschiedenen Bedeutungen und
ihre Ableitungen hingen mit der urspriinglichen Bedeutung s»Denken«
und »Geist« zusammen. In den Nauhatl-Texten bedeutet das Wort das
Verborgene, Eingehiillte, Verkleidete. Es scheint sich hier um den Begriff
eines spirituellen geheimnisvollen und abgetrennten Vermogens zu handeln,
das durcbaus dem entspricht, was die Magie voraussetzt.

In Australien trifft man einen Begriff derselben Art, doch ist er auf die
Magie beschrinkt und sogar noch spezieller auf den Schadenzauber. Der
Stamm der Gegend von Perth gibt ihm den Namen boolya. In Siidneuwales
bezeichnen die Schwarzen mit dem Wort koochie den bdsen Geist, den
bosen personlichen und unpersonlichen EinfluB, und wahrscheinlich hat
das Wort dieselbe Extension. Es ist auch das arungquiltha der Aranda.
Diese »bdse Macht«, die von den Behexungsriten freigesetzt wird, ist zu-
gleich eine Qualitiit, eine Kraft und ein aus sich selbst existierendes Ding,
das von den Mythen beschrieben wird und dem sie einen Ursprung zu-
weisen.

Die Seltenheit der bekannten Exemplare dieses Begriffs von magischer
Kraft oder magischem Medium braucht nicht daran zweifeln zu lassen, daB
er universell gewesen ist. Uber Tatsachen dieser Art sind wir tatsdchlich
nur sehr schlecht informiert: Obgleich wir die Irokesen seit dreihundert
Jahren kennen, ist es gerade ein Jahr her, daB unsere Aufmerksamkeit
erstmals auf das orenda gelenkt wurde. AuBerdem kann dieser Begriff
existiert haben, ohne daB er uns ausgedriickt wurde: Das Bediirfnis eines
Volkes, eine derartige Idee ausdriicklich zu formulieren, ist nicht gréBer
als das, die Regeln seiner Grammatik auszusprechen. In der Magie, wie in
der Religion, wie in der Linguistik sind es die unbewuBten Ideen, die wirk-
sam sind. Einige V&lker haben vielleicht kein bestimmtes BewuBtsein von
dieser Idee entwickelt, wiahrend andere das intellektuelle Stadium, in dem
diese Idee normal funktionieren kann, bereits hinter sich gelassen haben.
Jedenfalls haben sie ihr keinen addquaten Ausdruck geben kénnen. Man-
che Volker haben ihren alten Begriff magischer Macht eines Teils seines
anfinglichen geheimnisvollen Inhalts entleert, so daB er halbwegs wissen-
schaftlich geworden ist, wie dies bei den Griechen der Fall ist. Andere
Volker dagegen haben den Begriff, nachdem sie eine vollstindige Dogma-
tik, Mythologie und Dimonologie ausgebildet hatten, weitgehend dadurch
reduziert, daB sie alles Verschwommene und Dunkle in mythische Aus-
driicke iibersetzt haben und so zumindest dem Anschein nach die magische
Macht iiberall dort, wo es sie zu erklidren galt, durch den Damon, durch

* Siehe Kap. I, Anm. 4.

148



Dimonen oder durch metaphysische Entititen ersetzt haben. Dies ist in
Indien der Fall. Damit hat man den Begriff nahezu zum Verschwinden
gebracht.

Dennoch lassen sich Spuren von ihm wiederfinden. In Indien trifft man
sie zerstreut in den Namen von Glanz, Ruhm, Kraft, Zerstorung, Schicksal,
Heilmittel und Kraft der Pflanzen. SchlieBlich hingt unserer Meinung nach
der Grundbegriff des hinduistischen Pantheismus, der des brahman, eng-
stens mit dem genannten Begriff zusammen und scheint ihn sogar fortzu-
filhren, wenn man nur, hypothetisch, davon ausgeht, daB das vedische
brahman mit dem der Upanishaden und der Hinduphilosophie identisch
sind. Kurz, wir sind der Auffassung, dal sich eine wirkliche Metempsy-
chose der Begriffe vollzogen hat, deren Anfang und Ende wir sehen, ohne
die Zwischenglieder fassen zu kénnen. In den vedischen Texten — von den
iltesten bis zu den jiingsten — bedeutet das Wort brahman (Neutrum) Ge-
bet, Formel, Zaubermittel, Ritus und magische oder religiose Macht des
Ritus. AuBerdem trigt der Zauberpriester den Namen brahman (Masku-
linum). Zwischen beiden Worten besteht ein Unterschied, der gewiB geniigt,
um eine Verschiedenheit der Funktionen, nicht aber einen Gegensatz der
Begriffe zu markieren. Die Brahmanenkaste ist die der brahmanas, das
heiBt derer, die brahman besitzen. Das brahman ist das, wodurch die Men-
schen und die Gotter wirken, und “spezieller ist es die Stimme. Dariiber
hinaus findet man bereits einige Texte, die es Substanz nennen, das Herz
der Dinge (pratyantam) und was in ihrem Innern ist: dies sind gerade
Atharva-Texte, das heiBt Texte der Veda der Magier. Der genannte Begriff
vermischt sich jedoch schon mit dem des Gottes Brahma, ein Maskulinum,
das aus dem Thema des brahman entwickelt wurde, das hervorzutreten
beginnt. Von den theosophischen Texten an verschwindet das rituelle brak-
man und es bleibt nichts als das metaphysische brahman. Das brahman
wird das abgehobene und immanente aktive Prinzip des Ganzen der Welt,
das brahman ist das Wirkliche und alles iibrige ist nichts als Illusion. Dar-
aus folgt, daB wer immer sich durch die Mystik (yoga: Vereinigung) ins
Herz des brahman versetzt, ein yogin, yogisvara und ein siddha wird, das
heiflt, er hat alle magischen Krifte erlangt (siddhi: Erlangen), und dadurch,
sagt man, versetzi er sich in einen Zustand, Welten zu schaffen. Das brah-
man ist das erste, totale, losgelOste, belebte und tridge Prinzip des Univer-
sums. Es ist die Quintessenz. AuBerdem ist es neben den drei Veden auch
noch die vierte, das hei3t es ist die Religion und die Magie.

In Indien hat nur der mystische Fond des Begriffes Bestand gehabt. In
Griechenland ist von ihm kaum mehr als das wissenschaftliche Gerippe
iibrig. Einen Aspekt seiner haben wir in der gioiwg vor uns, bei der die
Alchemisten in letzter Analyse stehenbleiben, und auch in Gestalt der
dtvapg, der letzten Triebkraft der Astrologie, Physik und Magie. Die
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dtvapg ist die Tiatigkeit der piowg und diese der Akt der divapig. Man
kann die gtiais als eine Art der materiellen Seele definieren, die nicht in-
dividuell und iibertragbar ist, eine Art unbewufiten Verstandes der Dinge.
Sie steht, kurz gesagt, dem mana noch sehr nahe.

Wir sind also zu dem SchluB berechtigt, daB iiberall ein Begriff existiert
hat, der den der magischen Macht einhiillt. Es ist der Begriff einer reinen
Wirksamkeit, die gleichwohl eine materielle und lokalisierbare, zugleich
aber spirituelle Substanz ist, die auf Distanz und dennoch durch direkte
Verbindung, wenn nicht durch Beriihrung wirkt, beweglich und bewegend,
ohne sich zu bewegen, unpersonlich und in personliche Formen gekleidet,
teilbar und kontinuierlich. Unsere vagen Ideen der Chance und der Quint-
essenz sind nur blasse Uberlebsel dieses viel reicheren Begriffs. Wie wir ge-
sehen haben, ist auch zur gleichen Zeit eine Kraft, ein Medium, eine Welt
fiir sich und doch zur anderen Welt gehorig. Um besser zum Ausdruck zu
bringen, wie die Welt der Magie auf der anderen Welt aufruht, ohne sich
von ihr loszumachen, konnte man auch sagen, da8 in ihr sich alles so
abspielt, als wenn sie in einer vierten Dimension des Raumes konstruiert
wire, deren sozusagen okkulte Existenz durch einen Begriff wie den des
mana ausgedriickt wiirde. Das Bild paBt vor allem deswegen so gut, weil
sich die modernen Magier, nachdem eine Geometrie mit mehr als drei
Dimensionen entwickelt wurde, dieser Spekulationen bemichtigt haben, um
ihre Riten und ihre Ideen zu rechtfertigen.

Dieser Begriff gibt sehr gut von dem Rechenschaft, was in der Magie
vorgeht. Er begriindet die notwendige Idee einer iiber der Realitit liegenden
Sphire, in der sich die Riten abspielen und in die der Magier vordringt, die
von den Geistern belebt und von den magischen Ausstrahlungen durch-
zuckt wird. Auf der anderen Seite legitimiert er die Macht des Magiers,
rechtfertigt die Notwendigkeit formeller Akte, die schopferische Kraft
der Worte, die sympathetischen Verkniipfungen, die Ubertragung von
Qualititen und Einfliissen. SchlieBlich erklirt er die Anwesenheit der Gei-
ster und ihr Eingreifen, weil er jede magische Kraft als spirituelle zu be-
greifen lehrt. SchlieBlich motiviert er den allgemeinen Glauben, der sich
an die Magie heftet, da sich die Magie auf ihn reduziert, wenn man sie ein-
mal von allen ihren Umbhiillungen befreit, und er nihrt diesen allgemeinen
Glauben, weil er alle Formen, in die sich die Magie kleidet, belebt.

Durch diesen allgemeinen Glauben wird die Wahrheit der Magie jegli-
cher Diskussion entzogen, so dafl sich sogar der Zweifel zu ihren Gunsten
auswirkt. Tatsdchlich ist dieser Begriff sogar die eigentliche Voraussetzung
fiir das magische Experimentieren und er erlaubt die ungiinstigsten Fak-
ten im Sinne des vorgefaBten Urteils zu interpretieren. Er selbst entzieht
sich faktisch jeder Uberpriifung. Er ist a priori, vor jeder Erfahrung gege-
ben. Streng genommen ist er an sich keine Vorstellung der Magie, wie dies
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die Sympathie, die Ddmonen, die magischen Eigenschaften sind, vielmehr
lenkt er die magischen Vorstellungen, ist ihre Bedingung und ihre notwen-
dige Form. Er hat die Funktion einer Kategorie und ermdglicht die ma-
gischen Ideen wie die Kategorien die menschlichen Ideen erméglichen. Die
Rolle einer unbewuBten Kafegorie des Verstandes, die wir diesem Begriff
zuweisen, wird von den Tatsachen klar zum Ausdruck gebracht. Wir haben
gesehen, wie selten dieser Begriff zu BewuBtsein gelangt, und daB er noch
seltener im BewuBtsein seinen Ausdruck fand. Dies hat seinen Grund
darin, daB sie der Magie inhdrent ist wie die Postulate Buklids unserer Auf-
fassung vom Raume.

Es versteht sich jedoch, daB diese Kategorie nicht im individuellen Ver-
stand gegeben ist, wie dies die Kategorien von Zeit und Raum sind; Beweis-
dafiir ist, daB sie durch die Fortschritte der Zivilisation stark hat zuriick-
gedringt werden konnen und daB sie ihrem Inhalt nach in den verschie-
denen Gesellschaften und in den verschiedenen Phasen des Lebens einer
einzigen Gesellschaft variiert. Im BewuSBtsein der Individuen existiert diese
Kategorie nur aufgrund der Existenz der Gesellschaft, so wie die Ideen der
Gerechtigkeit und des Wertes; wir wollen damit sagen, daB es eine Katego-
rie des kollektiven Denkens ist.

Aus unserer Analyse folgt auch, daf der Begriff des mana derselben Ord-
nung angehort wie der Begriff des Heiligen. Zunichst einmal vermischen
sich die beiden Begriffe in einer Reihe von Fillen: namentlich die Idee des
manitu bei den Algonkin, die Idee des orenda bei den Irokesen und in
Melanesien die Idee des mana sind ebensowoh! magisch wie religiés. Dar-
iiber hinaus bestehen in Melanesien, wie wir gesehen haben, Beziehungen
zwischen dem Begriff des mana und dem des Tabu; wir haben gesehen, daB
eine bestimmte Anzahl mana-Dinge tabu waren, dafl aber tabu nur Dinge
waren, die mana besaBen. Ebenso sind bei den Algonkin zwar alle Gotter
manitu, doch sind nicht alle manitus Gotter. Folglich ist der Begriff des
mana nicht nur allgemeiner als der des Heiligen, sondern dieser ist sogar
in jenem enthalten, er bildet einen gewissen Ausschnitt aus ihm. Wahr-
scheinlich ist es zutreffend, daB das Heilige eine Art der Gattung mana ist.
Unter den magischen Riten hidtten wir demnach nicht blo8 den Begriff
des Heiligen, den wir dort suchten, gefunden, sondern wir hitten sogar
seinen Stamm entdeckt.

Doch wir kommen nochmals auf das Dilemma unseres Vorwortes *
zuriick. Entweder die Magie ist ein soziales Phinomen und der Begriff
des Heiligen ist gleichfalls ein soziales Phdnomen, oder die Magie ist kein

* Hier als Anhang, S. 176 ff.
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soziales Phinomen und ebensowenig ist es also auch der Begriff des Heili-
gen. Ohne hier jetzt in spezielle Uberlegungen zum Begriff des Heiligen
einzutreten, konnen wir einige Bemerkungen machen, um den sozialen
Charakter sowohl der Magie wie des Begriffs des mana zu erweisen. Die
Qualitit des mana oder des Heiligen haftet an Dingen, die in der Gesell-
schaft eine ganz speziell definierte Position einnehmen, so daB sie hiufig
den Eindruck erwecken, als fielen sie aus der Alltagswelt heraus und ent-
zdgen sich dem alltdglichen Gebrauch. Dinge dieser Art nun nehmen in der
Magie einen betrachtlichen Raum ein, sie sind ihre lebendigen Krifte.

Wesen und Dinge, die in ausgezeichneter Weise magisch sind, sind die
Seelen der Verstorbenen und alles, was mit dem Tode zusammenhingt:
ein Beweis dafiir ist der eminent magische Charakter der universellen
Praxis der Totenbeschwérung, ein weiterer Beweis ist die iiberall der Hand
des Toten zugesprochene Kraft, deren Beriihrung ebenso wie der Tod
selbst unsichtbar macht, und zahllose andere Tatsachen. Dieselben Toten
sind gleichermaBen Gegenstand von Grabriten, gelegentlich auch von Ah-
nenkulten, in denen deutlich wird, wie sehr ihr Zustand von dem der Le-
benden verschieden ist. Vielleicht wird man uns darauf hinweisen wollen,
daB die Magie in bestimmten Gesellschaften nicht mit allen Toten zu tun
hat, sondern vor allem mit denen, die gewaltsam zu Tode gekommen sind,
vor allem aber mit den Verbrechern. Dies ist ein weiterer Beweis fiir das,
was wir zeigen mochten, denn sie sind ja Gegenstand von Uberzeugungen
und Riten, die aus ihnen nicht nur von den Sterblichen, sondern auch von
den anderen Toten vollig verschiedene Wesen machen. Doch im allgemei-
nen bilden alle Toten gegeniiber den Lebenden eine Welt fiir sich, aus der
der Magier seine todlichen Krifte, seine Zaubermittel schtpft.

Ebenso werden die Frauen, deren Rolle in der Magie theoretisch so
bedeutsam ist, nur deshalb fiir Magierinnen oder Trigerinnen von Kriften
gehalten, weil sie eine ganze besondere soziale Position innehaben. Man
hilt sie fiir qualitativ von den Minnern verschieden und mit spezifischen
Kriften begabt: Die Regel, die geheimnisvollen sexuellen Vorginge und
die Schwangerschaft sind nichts als die Zeichen der Qualitdten, die man
ihnen zuspricht. Die Gesellschaft — die der Midnner — hegt den Frauen
gegeniiber starke soziale Gefiihle, die sie ihrerseits respektieren oder gar
teilen. Daraus ergibt sich ihre rechtliche und insbesondere ihre verschiedene
oder untergeordnete religiose Lage. Gerade darin jedoch ist begriindet, da
sie der Magie geweiht sind und daB diese ihnen eine Stellung zuweist, die
eine gerade Umkehrung ihrer Stellung in der Religion ist. Die Frauen
setzen bestindig bose Einfliisse frei. Nirrtir hi stri, »die Frau, das ist der
Todk, heiBt es in den alten brahmanischen Texten (Maitrayani samhita, 1,
10, 11). Gemeint ist das Elend und die Hexerei. Die Frauen haben den
bosen Blick. Das also ist der Grund dafiir, daB die Aktivitdt der Frauen in
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der Magie, obgleich geringer als die Mianner sie haben erscheinen lassen,
dennoch groBer ist als ihre Aktivitit in der Religion.

Wie diese beiden Beispiele zeigen, resultiert der magische Wert aus der
Stellung, die sie in der Gesellschaft relativ zueinander oder der Gesellschaft
gegeniiber einnehmen. Die beiden Begriffe magischer Fihigkeit und sozia-
ler Position fallen in dem MaBe zusammen als der eineden anderen erzeugt.
Es handelt sich bei der Magie letztlich immer um aufeinander beziigliche
Werte. Sie beruben in Wirklichkeit nicht auf Qualititen, die den Dingen
und Personen inharent sind, sondern auf dem Platz und dem Rang, die
ihnen von der souverinen offentlichen Meinung und durch deren Vorur-
teile, zugewiesen wird. Diese sind sozialer Natur und beruhen nicht auf
Erfabrung. Ein schlagender Beweis dafiir ist die magische Macht der Worte
und die Tatsache, daB die magische Kraft der Worte hidufig an ihrem Na-
men héngt, woraus folgt, daB die fraglichen Werte wegen ihrer Abhédngig-
keit von den Dialekten und Sprachen auf Stimme und Nationen beschriankt
sind. Die Dinge und die Wesen, sowie die Akte sind also hierarchisch ge-
ordnet und gebieten einander wechselseitig, und in ‘dieser Ordnung treten
die magischen Handlungen auf, wenn sie vom Magier auf eine bestimmte
Klasse von Geistern, von dieser auf eine andere Klasse iibergehen und so
fort, bis schlieBlich die Wirkung eintritt. Der Ausdruck »magische Poten-
tialitdt«, den Hewitt fiir die Begriffe mana und orenda verwendet, hat
etwas Bestechendes, weil er gerade die Existenz einer Art magischen Po-
tentials impliziert, und dies ist es ja in der Tat, was wir gerade beschrieben
haben. Was wir relative Position oder aufeinander beziiglichen Wert der
Dinge genannt haben, kdnnen wir ebensogut Differenz des Potentials nen-
nen, denn durch diese Differenzen wirken die Dinge aufeinander. Es ge-
niigt uns also nicht zu sagen, daB die Qualitit des mana an bestimmten
Dingen haftet, weil sie in der Gesellschaft eine bestimmte Position zuein-
ander einnehmen, sondern wir miissen sagen, daB3 die Idee des mana nichts
anderes ist als die Idee dieser Werte, also dieser Differenzen des Potentials.
Damit ist dieser Begriff, der die Magie begriindet, als ganzer erfaBt, und
folglich auch das Ganze der Magie. Es versteht sich von selbst, daB ein
derartiger Begriff keinen Seinsgrund auBerhalb der Gesellschaft hat, daB
er vom Standpunkt der reinen Vernunft absurd ist und daB er lediglich aus
der Funktionsweise des kollektiven Lebens resultieren kann.

Wir sehen in diesen von der Idee des mana beherrschten Hierarchien
von Begriffen nicht das Produkt vielfaltiger kiinstlicher Konventionen, die
zwischen den einzelnen, Magiern und Laien, vereinbart und dann traditio-
nellerweise im Namen der Vernunft akzeptiert wurden, obgleich sie von
urspriinglichen Irrtiimern befleckt waren. Ganz im Gegenteil, wir glauben,
daB die Magie, ganz wie die Religion, eine Sache der Gefiihle ist. Genauer
gesagt, um die abstruse Sprache der modernen Theologie zu verwenden, ist
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die Magie, wie die Religion, ein Spiel von »Werturteilen«, das heift von
gefiihlsmaBigen Aphorismen, die verschiedenen Gegenstinden, die in ihr
System einbezogen sind, verschiedene Qualititen zusprechen. Diese Wert-
urteile sind jedoch nicht das Werk des individuellen Geistes, sondern sie
sind der Ausdruck sozialer Gefiihle, die sich teils zwangslaufig und uni-
versell, teils zufillig angesichts bestimmter, in ihrer Mehrzahl willkiirlich
ausgewihlter Dinge — Pflanzen und Tiere, Gewerbe und Geschlechter,
Sterne, Meteore, Elemente, physikalische Phanomene, Unebenheiten des
Bodens, Stoffe, etc. — gebildet haben. Der Begriff des mana ist wie der des
Heiligen in letzter Analyse nichts als die Spezies derjenigen Kategorie des
kollektiven Denkens, die diese Urteile begriindet, eine Klassifikation der
Dinge anordnet, die einen trennt, die anderen vereint, und Linien ihres
Einflusses aufeinander festlegt oder Schranken der Isolierung errichtet.

Iv. Kollektive Zustinde und kollektive Krifte

Wir konnten hier einhalten und sagen, daB die Magie ein soziales Phino-
men ist, da wir unter allen ihren Manifestationen einen kollektiven Begriff
gefunden haben. Doch nach unserem jetzigen Eindruck scheint uns dieser
Begriff des mana noch zu sehr vom Mechanismus des sozialen Lebens ab-
gelost; er ist noch zu sehr etwas VerstandesmiBiges, und wir sehen nicht,
woher er kommt und auf welchem Boden er sich gebildet hat. Wir wollen
deswegen den Versuch machen, noch tiefer vorzudringen bis wir auf Kriifte,
kollektive Krifte, stoBen, von denen wir sagen konnen, daB die Magie ihr
Produkt und die Idee des mana ihr Ausdruck ist.

Betrachten wir fiir diesen Zweck einen Augenblick die magischen Vor-
stellungen und Operationen als Urteile. Diese Betrachtungsweise ist ge-
rechtfertigt, weil jede Art magischer Vorstellung die Form eines Urteils
annehmen kann, und weil jede Art magischer Operation aus einem Urteil,
wenn nicht aus einem SchluB hervorgeht. Nehmen wir als Beispiel die
folgenden Aussagen: Der Magier levitiert seinen Astralleib; die Wolke ist
vom Rauch einer solchen Pflanze erzeugt worden; der Geist ist durch den
Ritus verwandelt worden. Wir werden in einer ganz dialektischen und,
wenn man so will, ganz kritischen Weise — wobei wir die etwas dunkle,
doch bequeme Sprache Kants verwenden — sehen, daB derartige Urteile
sich einzig in der Gesellschaft und durch ihr Dazwischentreten erkliren
lassen.

Sind es analytische Urteile? Tatsdchlich kann man sich diese Frage stel-
len, denn die Magier, die die Theorie der Magie entwickelt haben, und
in ihrem Gefolge die Anthropologen haben den Versuch gemacht, sie auf
analytische Ausdriicke zu reduzieren. Der Magier, sagen sie, schlieBt vom
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Gieichen auf Gleiches, wenn er das Gesetz der Sympathie anwendet, er
reflektiert iiber seine Krifte oder iiber seine Hilfsgeister. Der Ritus bewegt,
definitionsgemaB, den Geist; der Magier levitiert seinen Astralleib, weil die-
ser Leib er selbst ist; der Rauch der Sumpfpflanze a8t die Wolke kommen,
weil er die Wolke ist. Wir sind jedoch zu dem Ergebnis gekommen, da8
diese Reduktion auf analytische Urteile ganz theoretisch ist und daB sich
die Dinge im Geist des Magiers anders abspielen. Er fiihrt in seine Urteile
immer einen ganz heterogenen Ausdruck ein, der auf seine logische Analyse
nicht reduzierbar ist — Kraft, Macht, piioic oder mana. Der Begriff magi-
scher Wirksamkeit ist immer prédsent und er spielt, alles andere als neben-
sichlich, in gewisser Weise die Rolle, die die Kopula in der Aussage spielt.
Es ist dieser Begriff magischer Wirksamkeit, der die magische Idee setzt,
ihr Sein, Realitit und Wahrheit gibt, und man ist sich ihrer Bedeutsamkeit
bewuBt.

Fahren wir weiter fort, die Philosophen nachzuahmen. Sind die magi-
schen Urteile synthetische Urteile a posteriori? Sind die Synthesen, auf
denen sie beruhen, ginzlich in der individuellen Erfahrung gegeben? Doch
wie wir gesechen haben, hat die sinnliche Erfahrung niemals den Beweis
fiir ein magisches Urteil geliefert; die objektive Realitit hat dem Geist
niemals eine Aussage der' Art, wie wir sie oben formuliert haben, aufge-
zwungen. Es ist evident, daB man niemals anders als mit den Augen des
Glaubens einen Astralleib sieht, Rauch, der es regnen liBt, geschweige
denn einen unsichtbaren Geist, der einem Ritus gehorcht.

Wird man also sagen miissen, dal diese Aussagen auf den subjektiven
Erfahrungen sei es der Teilnehmenden oder der Magier beruhen? Wird
man sagen, die Zuschauer sihen die Dinge sich realisieren, weil sie es
wiinschen, und die Magier hitten Ekstasen, Halluzinationen oder Triume,
in denen die unmoglichen Synthesen selbstverstindlich werden? Wir wollen
keineswegs die Bedeutung des Wunsches und des Traumes in der Magie
leugnen, doch wollen wir im Augenblick noch nicht davon sprechen. Wenn
wir nun einmal fiir einen Moment zugestehen, daB es zwei Quellen der
Erfahrung gibt, deren Verkniipfung die Magie zustandebringen wiirde, so
wird sehr schnell deutlich, daB, wenn wir bloB Individuen beriicksichtigen,
sie in deren Geist tatsichlich zu keiner Harmonie finden. Stellen wir uns,
soweit dies iiberhaupt moglich ist, den Geisteszustand eines kranken Austra-
liers vor, der den Zauberer holen 148t. Offensichtlich spielen sich in ihm
eine ganze Reihe von Suggestionsphanomenen ab, die bewirken, daB er
aus Hoffnung genesen wird oder daB er sich sterben 14Bt, weil er sich dazu
verurteilt glaubt. Der Schamane seinerseits tanzt, fallt in Katalepsie und
traumt. Sein Traum entfiihrt ihn ins Jenseits und er kehrt ganz erschopft
von einer langen Reise in die Welt der Seelen, der Tiere und der Geister
zuriick und durch eine geschickte Tauschung gelingt es ihm, aus dem Leib
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des Patienten einen kleinen Kristall zu ziehen, von dem er sagt, es sei der
Zauber, der die Krankheit verursacht habe. Dieser Sachverhalt schliet
zwei subjektive Erfahrungen ein, doch besteht zwischen dem Traum des
einen und dem Wunsch des anderen ein MiBverhiltnis. Von dem Taschen-
spielertrick am SchluB8 abgesehen tut der Magier nichts, was den Bediirf-
nissen und Ideen seines Klienten entspriche. Die beiden sehr intensiven
Zustande der beiden Individuen kommen iiberhaupt nur im Augenblick
der Taschenspielerei zur Deckung. Es gibt also in diesem einzigen Moment
keine wirkliche psychologische Erfahrung mehr, weder auf der Seite des
Magiers, der sich in diesem Punkt keiner Tauschung hingeben kann, noch
auf der Seite seines Klienten; denn dessen vorgebliche Erfahrung ist nichts
als eine Wahrnehmungstauschung, die einer Kritik absolut nicht standzu-
halten vermdchte und folglich nicht wiederholt werden kdnnte, wenn sie
nicht durch die Tradition oder durch einen bestindigen Glaubensakt ge-
stiitzt wiirde. Subjektive Zustinde von Individuen, die so schlecht aufein-
ander eingestellt sind wie die von uns gerade vorgefiihrten, konnen aus sich
allein die Objektivitit, die Allgemeinheit und den apodiktischen Charakter
der Zauberspriiche nicht erkldren.

Sie entziehen sich der Kritik, weil man sie nicht iiberpriifen wollen kann.
Wo immer wir die Magie in Funktion sehen, gehen die magischen Urteile
den magischen Erfahrungen vorher; es handelt sich um kanonische Fest-
legungen von Riten oder Ketten von Vorstellungen, und die Erfahrungen
werden nur gemacht, um sie zu bestdtigen, fast nie jedoch, um sie zu ent-
kraften. Man wird uns entgegenhalten, daB dies vielleicht eine Wirkung der
Geschichte und der Tradition ist, wihrend am Ursprung jedes Mythos oder
Ritus wirkliche individuelle Erfahrungen gestanden hitten. Wir brauchen
unseren Widersachern nicht auf das Feld der ersten Ursachen zu folgen,
weil die besonderen magischen Uberzeugungen, wie wir bereits gesagt
haben, von einem allgemeinen Glauben an die Magie beherrscht werden,
der sich dem Zugriff der Individualpsychologie entzieht. Dieser Glaube nun
ist es, der die subjektiven Ideen zu objektivieren und die individuellen
Illusionen zu generalisieren erlaubt. Er verleiht dem magischen Urteil sei-
nen affirmativen, notwendigen und absoluten Charakter. Kurz, insofern
die magischen Urteile im individuellen Geist prisent sind, sind sie, selbst
bei ihrem ersten Auftreten, nahezu vollkommene synthetische Urteile a
priori (wie man sagt). Die Ausdriicke werden vor jeder Art von Erfahrung
verkniipft. Wohlgemerkt, wir behaupten nicht, daB sich die Magie niemals
auf die Analyse oder auf die Erfahrung beruft, sondern lediglich, daB sie in
sehr geringem MaBe analytisch, nur wenig experimentell und so gut wie
vollkommen a priori ist.

Doch von wem wird diese Synthesis vollzogen? Kann es das Individuum
sein? In der Realitdt sicht man es diese Synthesis niemals vollziehen, denn
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die magischen Urteile sind uns nur im Zustand von Vorurteilen, von Vor-
schriften gegeben, und in dieser Form treten sie im Geist des Individuums
auf. Doch setzen wir fiir einen Augenblick diesen Tatsachenbeweis beiseite.
Wir konnen uns kein magisches Urteil denken, das nicht Gegenstand einer
kollektiven Affirmation ware. Immer sind es mindestens zwei Individuen,
die das Urteil féllen: Der Magier, der den Ritus auffiihrt, und der Teilneh-
mer, der daran glaubt oder auch, wie im Falle der von Individuen prak-
tizierten populdren Magie, derjenige, der das Rezept lehrt, und der, der es
praktiziert. Dieses irreduzible theoretische Paar ist durchaus schon eine Ge-
sellschaft. Normalerweise allerdings findet das magische Urteil die Bei-
stimmung ausgedehnter Gruppen von Gesellschaften und von ganzen Zi-
vilisationen. Wo ein magisches Urteil vorliegt, gibt es eine kollektive Syn-
thesis, in einem gegebenen Augenblick und in einer bestimmten Gesell-
schaft gibt es einen einhelligen Glauben an die Wahrheit bestimmter Ideen
und an die Wirksamkeit bestimmter Gebirden. Wir wollen damit gewiB
nicht sagen, daB die in diesen Synthesen verbundenen Ideen sich nicht im
individuellen Verstande verkniipfen konnen und faktisch verkniipfen; die
hinduistischen Magier wurden von der Idee der Wassersucht ganz natiirlich
auf die Idee des Wassers gefiihrt. Es wire absurd anzunehmen, daB sich
in der Magie das Denken von den Gesetzen der Assoziation der Ideen frei-
macht; die zu einem Ideenkreis zusammengeschlossenen Ideen rufen einan-
der hervor und sind vor allem nicht widerspriichlich. Die natiirlichen Ideen-
assoziationen sind jedoch nur die Ermoglichung der magischen Urteile,
die selbst etwas gidnzlich anderes sind als eine vorbeizichende Reihe von
Bildern: Die magischen Urteile sind wirkliche imperativische Vorschriften,
die einen positiven Glauben an die Objektivitdt der von ihnen gebildeten
Verkettungen von Ideen implizieren. Im Geiste eines als isoliert betrach-
teten Einzelnen gibt es nichts, was ihn dazu verpflichten konnte, die Worte
oder Gebarden oder die Instrumente mit den gewiinschten Wirkungen in
einer so kategorischen Weise zu assoziieren, wie die Magie dies tut, es sei
denn die Erfahrung, deren Ohnmacht wir jedoch bereits ausdriicklich fest-
gestellt haben. Die Magie noétigt eine Quasi-Konvention auf, die in der
Weise eines Vorurteils festlegt, daB das Zeichen das Ding schafft, der Teil
das Ganze, das Wort das Ereignis und so fort. In der Tat, wesentlich ist,
daB dieselben Assoziationen sich notwendig im Geiste mehrerer Individuen
oder besser einer Masse von Individuen reproduzieren. Die Allgemeinheit
und Aprioritdt der magischen Urteile scheinen uns das Erkennungszeichen
fiir ihren kollektiven Ursprung zu sein.

Nur kollektive Bediirfnisse, die von einer ganzen Gruppe verspiirt wer-
den, sind in der Lage, alle Individuen dieser Gruppe zu zwingen, gleich-
zeitig die gleiche Synthesis zu vollziehen. Die Uberzeugung aller, der Glau-
be, resultiert aus einem Bediirfnis aller, aus ihren einmiitigen Wiinschen.
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Das magische Urteil ist Gegenstand eines sozialen Einverstindnisses, Uber-
setzung eines sozialen Bediirfnisses, unter dessen Druck eine ganze Reihe
von Phanomenen der kollektiven Psychologie ausgeldst wird: Das von allen
verspiirte Bediirfnis suggeriert allen den Zweck, zwischen diesen beiden
Gliedern ist eine unendliche Zahl von Zwischengliedern mdoglich (daher die
auBerste Mannigfaltigkeit der fiir einen einzigen Zweck verwendeten Riten),
zwischen denen es eine Wahl zu treffen gilt, die entweder von der Tradi-
tion, von der Autoritit eines renommierten Magiers oder durch das einmii-
tige und heftige Driangen der ganzen Gruppe bestimmt wird. Weil die ge-
wiinschte Wirkung von allen ermittelt wird, wird das Mittel, das dazu ge-
eignet ist, diese Wirkung hervorzubringen, anerkannt; weil die Hindus, die
auf die Brahmanen der Atharvaveda zuriickgriffen, die Heilung der Fieber-
kranken wiinschten, erschien ihnen das Besprengen mit kaltem Wasser und
die sympathetische Beriihrung eines Frosches als ausreichende Gegenmittel
gegen das Tertian- oder Quartanfieber. Letztlich ist es immer die Gesell-
schaft, die sich selbst mit dem Falschgeld ihres Traums bezahlt. Die Syn-
thesis von Ursache und Wirkung vollzieht sich nur in der offentlichen
Meinung. Unabhingig von dieser Weise des Verstandnisses der Magie kann
man sie sich nur als eine Kette von Absurdititen und allseits verbreiteten
Irrtiimern vorstellen, deren Erfindung man kaum und deren Verbreitung
man iiberhaupt nicht begreifen kann:

Wir miissen die Magie als ein System apriorischer Induktionen ansehen,
die unter dem Druck von Bediirfnissen von Gruppen von Individuen voll-
zogen werden. Im iibrigen konnte man sich die Frage stellen, ob nicht eine
groBe Zahl voreiliger Verallgemeinerungen, die die Menschheit vorgenom-
men hat, unter solchen Bedingungen zustandegekommen sind und ob nicht
die Magie fiir sie verantwortlich gewesen ist. Mehr noch: Konnten die
Menschen nicht in der Magie gelernt haben, induktiv zu schlieBen?
Wir wagen nimlich die vielleicht etwas radikale individualpsychologische
Hypothese, daB es uns nicht den Anschein hat, als konne der isolierte
RBinzelne oder gar die menschliche Spezies wirklich induktiv schlieBen;
sie konnen lediglich Gewohnheiten oder Instinkte annehmen, was darauf
hinauslduft, jede Reflexion iiber die Handlungen auszusetzen.

Ohne jede vereinfachende Hypothese wird unser Nachweis noch schliis-
siger erscheinen, wenn wir daran erinnern, daB alle, auch die partikularsten,
magischen Behauptungen auf einer vollkommen allgemeinen Behauptung,
namlich der der magischen Macht beruhen, die ihrerseits in der des mana
enthalten ist. Die Idee des mana nun war, wie wir sehr genau gesehen haben,
ganz und gar, in ihrem Stoff und ihrer Form, kollektiv; sie schloB weder
etwas VerstandesmiBiges, noch irgendeinen Erfahrungsgehalt ein, sondern
einzig die Empfindung der bloBen Existenz der Gesellschaft und ibrer Vor-
urteile. Diese Idee oder besser diese Kategorie ist es, die die logische M&g-
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lichkeit des magischen Urteils erklirt und ihm die Absurditit nimmt. Be-
merkenswert ist, daB dieser dunkle, aus der Verschwommenheit affektiver
Zustinde kaum herausgeloste Begriff, der in abstrakte Ausdriicke nahezu
uniibersetzbar und fiir uns unbegreifbar ist, fiir die Adepten der Magie
gerade dasjenige ist, was ihr wenigstens etwas an Klarheit, Einsichtigkeit
und gelegentlich sogar Wissenschaftlichkeit gibt. Denn wenn man einmal
die Idee des mana in jeder Art von magischer Aussage voraussetzt, so
wird diese, durch das bloB8e Faktum, zu einer analytischen Aussage. Setzen
wir in der Aussage: Der Rauch verbrannter Wasserpflanzen erzeugt die
Wolke, hinter dem Subjekt das Wort mana ein, so erhalten wir unmittelbar
die Identitdt: Rauch mit mana = Wolke. Nicht nur transformiert diese
Idee die magischen Urteile in analytische Urteile, sondern sie macht auch
aus apriorischen aposteriorische Aussagen, weil sie die Erfahrung selbst
beherrscht und ihre Bedingung ist. Dank ihrer ist nicht nur der magische
Traum rational geworden, sondern dariiber hinaus vermischt er sich mit
der Realitdt. Der Glaube des Kranken an die Macht des Magiers 148t ihn
die Austreibung seiner Krankheit wirklich spiiren.

Daran kann man sehen, wie weit wir davon entfernt sind, an die Stelle
eines psychologischen Mystizismus einen soziologischen Mystizismus zu
setzen. Zunichst einmal fiibren diese kollektiven Bediirfnisse nicht zur
Bildung von Instinkten, von denen wir in der Soziologie nur ein einziges
Beispiel kennen, nimlich den Instinkt der Soziabilitit, der die erste Vor-
aussetzung alles iibrigen ist. Sodann kennen wir kein reines kollektives
Gefiibl; die kollektiven Krafte, die wir nachzuweisen versuchen, bringen
Manifestationen hervor, die immer zu einem gewissen Teil rational oder
verstandesmiBig sind. Dank des Begriffs des mana ist die Magie, das Feld
des Verlangens, voll von Rationalismus.

Damit also die Magie existieren kann, muBl die Gesellschaft prisent sein.
Wir wollen jetzt versuchen zu zeigen, daB die Gesellschaft prisent ist und
auf welche Weise sie es ist.

Im allgemeinen ist man der Ansicht, daB die Zwange und Verbote die
prignanten Kennzeichen der unmittelbaren Einwirkung auf die Gesellschaft
sind. Wenn jedoch die Magie nicht aus Begriffen und obligatorischen Riten
besteht, sondern in gemeinsamen Ideen und fakultativen Riten, und wenn
wir infolgedessen keinen ausdriicklichen Zwang in ihr antreffen kénnen,
so haben wir dennoch die Existenz von Verboten feststellen konnen oder
zumindest eine gewisse Zurlickhaltung ganzer Gruppen gegeniiber be-
stimmten Dingen und bestimmten Handlungen. Tatsichlich gibt es Dinge
und Handlungen, die ganz der Magie eigentiimlich und wahrscheinlich aus
ihr hervorgegangen sind. Vor allem sind das die Tatsachen, die wir Sym-
pathietabus genannt haben, und die, die man Tabus der Mischung nennen
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kann. Dafiir einige Beispiele: Eine schwangere Frau darf einen Mdrder
oder das Haus eines Verstorbenen nicht ansehen; in der Regel liegen bei
den Cherokee die Tabus nicht bloB auf dem Patienten, sondern auch auf
dem Magier, auf der ganzen Familie und allen Nachbarn. Wir haben ge-
sehen, daB diese Vorschriften wirkliche negative Riten bildeten, die zwar
nicht vollkommen obligatorisch sind, nichtsdestoweniger aber von allen
beachtet werden miissen. Dabei ist es aber in Wahrheit nicht die Gesell-
schaft selber, die sie sanktioniert, sondern die magischen Tabus, von denen
hier die Rede ist, haben nur mechanische Sanktionen und sie schiitzen sich
selbst durch notwendige Folgen ihrer Verletzung. Gleichwohl ist es durch-
aus die Gesellschaft, die die Idee dieser notwendigen Folgen aufnétigt und
sie aufrechterhilt.

Die isolierten negativen Riten und volkstiimlichen Vorsichten sind nicht
die einzigen Verbote, die von der Magie ausgesprochen werden. Haufig
ist der positive Ritus, wie wir gesehen haben, von einem ganzen Hof nega-
tiver Riten umgeben, insbesondere von jenen, die wir als Vorbereitungen
der rituellen Zeremonie beschrieben haben. Der Magier oder das magische
Paar, die fasten, keusch bleiben oder sich reinigen, ehe sie ihre Handlungen
beginnen, bezeugen dadurch, daB sie eine Art Unvertraglichkeit zwischen
den Dingen, die sie beriihren oder die sie tun wollen, und den Verhiltnissen,
in welchen sie sich in ihrem Alltagsleben finden, verspiiren. Sie bekunden
damit die Existenz eines Widerstandes und zeigen, daB die Magie fiir sie
kein geoffnetes Tor ist. Andere Verbote und andere Besorgnisse, wie sie
die Ausgangsriten kennzeichnen, stellen sich dem entgegen, die anormale
Welt, in die sie eingetreten sind, umstandslos wieder zu verlassen. Aufler-
dem haben sie nicht schadlos in ihr verweilt; wie das Opfer fordert und
erzeugt die Magie eine Wandlung, eine Modifikation des Geistes, die sich in
der Feierlichkeit der Gebirden, der Anderung der Stimme und sogar in
der Annahme einer neuen Sprache, namlich der Sprache der Geister und
der Gotter, bekundet. Die negativen Riten der Magie sind also eine Art
Schwelle, an welcher das Individuum abschwort, um nicht mehr blo8 ein
Mensch zu sein.

Im iibrigen gibt es in der Magie wie in der Religion zwischen den nega-
tiven und den positiven Riten enge Korrelationen. Ohne dies jetzt schon
hinreichend beweisen zu konnen, entspricht unserer Ansicht nach jeder
positive Ritus und jede positive Qualitit einem negativen Ritus oder einer
negativen Qualitit; beispielsweise korrespondiert das Tabu des Eisens den
magischen Qualititen des Schmiedes. So fakultativ ein positiver Ritus auch
sein mag, bezieht er sich doch mehr oder weniger direkt auf einen negativen
Ritus, der seinerseits obligatorisch ist oder zumindest als durch mechani-
sche, unausbleibliche Wirkungen sanktioniert verstanden wird. Ob Wesen
und Handlungen, Handelnde und Mythen, es gibt in der Magie wie in der
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Religion nichts, um das nicht sozusagen ein Kreis gezogen und das so gut
wie verboten wire. Die gewohnlichsten magischen Dinge, die vertrautesten
magischen Wesen, der dorfliche Heilpraktiker oder ein Hufeisen fl68en
immer eine Art Respekt ein. Der einfachste magische Ritus und die un-
schuldigste spiritistische Sitzung laufen nicht ab, ohne eine gewisse Scheu
hervorzurufen; immer gibt es ein gewisses Zogern, ein voriibergehendes
Innehalten, oft hervorgerufen durch den Widerwillen gegen die Magie,
den die Religion fordert. Die Magie ist gleichzeitig so anziehend wie ab-
stofend. Damit kommen wir nochmals auf das Geheimnis, das Mysterium
zuriick, in das sie sich einhiillt und worin wir ihr unterscheidendes Merkmal
haben sehen wollen, als wir sie definierten, und worin wir jetzt Anzeichen
der kollektiven Krifte sehen, die die Magie schaffen. Die Magie hat also
ihr eigenes System ritueller Verbote, und dieses ist so wenig zuféllig, daB
es zu ihrer Charakterisierung beitragt. Dariiber hinaus schlieBt sich die
Magie eng mit dem ganzen System kollektiver Verbote zusammen, ein-
schlieBlich der religiGsen Verbote, und dies in dem MaBe, daB man nicht
immer entscheiden kann, ob der magische Charakter aus dem Verbot resul-
tiert oder das Verbot aus dem magischen Charakter. So sind die Speisereste
magisch, weil sie tabu sind, und sie sind tabu, weil man die Magie fiirchtet,
der sie dienen konnen. Die Magie hat eine wirkliche Vorliebe fiir die ver-
botenen Dinge. Die Heilung der verletzten Tabus, die Quelle von Krank-
heiten und Ungliicksféllen sind, ist eine ihrer Spezialititen, durch welche
sie der Religion in ihrer Siihnefunktion Konkurrenz macht. Ebenso beutet
sie zu ihren Zwecken die Tabuverletzungen aus und hilt alle Abfille hoch,
deren Gebrauch die Religion dchtet, wie die Opferreste, die verzehrt oder
verbrannt werden sollten, Menstruationsblut, Blut iiberhaupt, etc. In dieser
Weise erscheint uns die Magie in ihrem negativen Teil, dessen Facetten-
reichtum wir gerade gesehen haben als das eigene Werk der Kollektivitiit.
Einzig die Kollektivitdt ist zu einer solchen Gesetzgebung in der Lage und
vermag die Verbote aufzurichten und die Abneigungen wach zu halten,
hinter denen die Magie Schutz sucht.

Abgesehen davon, daB alle diese Verbote gesellschaftlich wirksam gehal-
ten werden, kann man sich fragen, was in einem so theoretischen Wesen
wie dem isolierten Individuum eine derartige Scheu schaffen und ihr Nah-
rung geben konnte. Die wiederholte Erfahrung dessen, was im allgemeinen
der Spezies schidlich ist, wiirde zu nichts weiter fiihren, als ihr Instinkte zu
geben, die sie gegen wirkliche Gefahren wappnen wiirden. Doch darum
geht es nicht, vielmehr ist der Geist besetzt mit wahnhaften Angsten, die nur
aus der gegenseitigen Uberreizung der assoziierten Individuen entstehen
konnen. Tatsdchlich ist der magische Wahn universell, wiahrend die Objekte
der Angst nach sozialen Gruppen variieren. Durch kollektive Erregung,
durch eine Art unwillkiirlicher Vereinbarung erzeugt, werden sie in Tradi-
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tionen weitergegeben. In jeder Gesellschaft finden sie ihre spezielle Aus-
pragung. Der Aberglaube, den man von allen fiir den verbreitetsten halten
konnte, der des bosen Blicks, findet sich ausdriicklich weder in Australien,
noch in Melanesien, noch in Nordamerika und in einer klaren Ausprigung
nicht einmal im alten und im modernen nicht islamisierten Indien.

Wir sind damit zu der Aufassung gelangt, daB die eigentliche Wurzel der
Magie affektive Zustinde sind, die Illusionen erzeugen, und daB diese
Zustdnde nicht individuell sind, sondern aus der Mischung von Gefiihlen,
die dem Individuum eigen sind, mit Gefiihlen der gesamten Gesellschaft
resultieren. Es ist deutlich, in welchem Mafle wir uns der von Alfred Leh-
mann * vertretenen Theorie anndhern, der vom Standpunkt der Individual-
psychologie die Magie bekanntlich durch Wahrnehmungstauschungen, Il-
lusionen, Halluzinationen einerseits und auf der anderen Seite durch heftig
sich duBernde oder unterbewuBte emotionale Zustinde von Erwartung, Be-
fangenheit und Erregbarkeit erkliart, wobei die einen wie die anderen vom
einfachen psychologischen Automatismus bis zur Hypnose reichen.

Ebenso wie er sehen wir in der Spannung und Erwartung und in den
Illusionen, die sie hervorbringen, die zentralen Phinomene der Magie. Selbst
die gewdhnlichsten Riten, die hchst mechanisch ablaufen, werden immer
von einem Minimum an Emotionen, Angstlichkeit, und vor allem Hoffnun-
gen begleitet. Die magische Kraft des Verlangens ist so sehr bewufSt, daB
ein groBer Teil der Magie nur aus Wiinschen besteht: Die Magie des bosen
Blicks, des Euphemischen, der Wiinsche und nahezu die gesamte Magie der
Beschworungen. Auf der anderen Seite haben wir gesehen, daB die Inten-
tionsrichtung und die arbitrare Wahl, die bei der Bestimmung des Rituals
und der besonderen magischen Uberzeugungen eine entscheidende Rolle
spielen, auf einer ausschlieBlichen Aufmerksamkeit und Zustinden von
Monoideismus beruhen. Man kann dies beispielsweise an den Fillen sehen,
in denen derselbe Gegenstand zwei kontriren Riten dienen kann, wie das
arka-Holz, dessen gliilhende Kohle man vergribt, um das Gewitter (den
Blitz, arka) zum Einhalt zu bringen, oder aus dem man einen HolzstoB er-
richtet, um die Sonne (arka) hervorkommen zu lassen. Dieselbe Idee kann
durch Willenskraft in zwei verschiedene Richtungen gelenkt werden, ohne
daB dies ein Widerspruch wiare. Im allgemeinen ist die Aufmerksamkeit bei
denen, die den Ritus vollziehen, und bei ihren Gehilfen so angespannt und
sie empfinden sie zum andern als so kostbar, daB sie nicht zulassen konnen,
daB sie auch nur einen einzigen Augenblick ohne Schaden abgelenkt wird.
Jede Unterbrechung des Ritus sprengt ihn und verdirbt seine Wirkung:
Die spiritistischen Sitzungen dulden keinerlei Ablenkung. Ein oft wieder-

* Aberglaube und Zauberei, Stuttgart 1898. Siehe oben Kap. I.
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kehrendes Thema der Erzdblungen der populdren Magie bezeugt sehr gut,
welcher Wert der Kontinuitit der Aufmerksamkeit in den Riten zugemes-
sen wird: Die mitten im Ritus, vor allem bei einem gegen eine Hexe gerich-
teten Gegenzauber-Ritus, geduBerte Bitte, etwas auf Borg zu geben; eine
alte Frau tritt plotzlich auf, es ist die Hexe, sie bittet, ihr einen ganz ge-
wohnlichen Gegenstand zu iiberlassen, und wenn man ihr Gehor schenkt,
ist der Zauber gebrochen.

In Ubereinstimmung mit Alfred Lehmann raumen wir also ein, daB die
Magie die geistige Erregbarkeit des Individuums impliziert und daB sich,
beispielsweise beim Wassersucher, eine Art Hyperisthesie entwickelt. Wir
bestreiten jedoch, daB der Magier diesen Zustand ganz allein erreichen
kann und daB er sich selbst isoliert fiihlt. Hinter Moses, der auf den Felsen
schldgt, steht ganz Israel, und mag Moses auch zweifeln, Israel zweifelt
nicht; hinter dem Rutenginger auf dem Dorfe, der seinem Stock folgt,
steht das Bangen des ganzen Dorfes bei der Suche nach einer Quelle. Der
Zustand des Individuums ist nach unserer Auffassung immer durch den
Zustand der Gesellschaft bedingt. Die Theorie eines Psychologen wie die
von Lehmann macht dabei deutlich, daB in der modernen Magie der Anteil
der Gesellschaft nahezu vollig unterbewuBt ist. Diesen Anteil hat er nicht
wahrnehmen konnen und deswegen hat er ihn vernachlissigt. AuBerdem
sind wir darin einig, daB in unseren Zivilisationen das, was von der tra-
ditionellen Magie geblieben ist, nur selten in Gruppen volizogen wird. Man
darf jedoch diese abgestorbenen und armseligen Formen nicht als funda-
mental ansehen, sondern in den primitiven Gesellschaften, in denen die
Phinomene komplexer und reicher sind, miissen die Tatsachen untersucht
werden, die die Urspriinge erklidren und die kollektiv sind. Uberdies kann
uns die Erfahrung der Psychologen ganz und gar nicht widerlegen, denn
jedesmal, wenn sie neue magische Tatsachen beobachten konnten, hitten
sie feststellen konnen, daB sie immer in sympathetischen Vereinigungen,
in kleinen Zirkeln von Spiritisten und Okkultisten hervorgetreten sind.

Uns sind jedoch Gesellschaften bekannt, in denen das magische Ge-
meinschaftshandeln normal ist. Im gesamten Verbreitungsgebiet der ma-
laiisch-polynesischen Sprachen und Zivilisation vollzieht man ganze magi-
sche Ritenfolgen von groBter Wichtigkeit, wie die Jagd, der Fischfang, der
Krieg, in Gruppen. Normalerweise werden diese Riten von negativen Ri-
ten begleitet, die von der gesamten Gesellschaft beachtet werden. Am be-
merkenswertesten und entwickeltsten sind hierbei die Reinheitstabus. Streng-
ste Keuschheit ist der Frau auferlegt, wihrend der Mann im Kriege ist,
jagt oder fischt. Alles was die hidusliche Ordnung oder den Frieden des
Dorfes storen wiirde, wiirde das Leben oder den Erfolg der Abwesenden
gefihrden. Zwischen ihnen und den zu Hause Gebliebenen besteht eine
enge Solidaritit. DaB man sich dieser Solidaritit bewuBt ist, kommt in
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rechtlichen Bestimmungen zum Ausdruck, die, insbesondere in Madagaskar,
zu speziellen Ehebruchgesetzen fiihren; in Friedenszeiten zieht dieses hiaus-
liche Vergehen lediglich zivile Sanktionen nach sich, wihrend es in Kriegs-
zeiten mit dem Tode bestraft wird. Eine derartige kollektive Praxis ist im
iibrigen keine Besonderheit der malaiisch-polynesischen Welt, sie hat sich
dort lediglich besser erhalten. Ihr Fehlen in anderen Magien braucht uns
deswegen nicht weiter zu erstaunen, weil es sich hierbei um nicht genau
definierte und instabile Dinge handelt, die eine sehr rasche Transformation
durchgemacht haben miissen: Sie sind von der Religion mit Sanktionen
belegt und von ibr aufgesogen worden oder sie sind fast wie zufillig in
populidre Praktiken zerfallen, die individuell vollzogen werden und deren
Ursprung nicht mehr sichtbar ist. Eine Menge von sympathetischen nega-
tiven Riten des Bauern- und Hirtenlebens, deren arbitrirer Charakter uns
verwirrt, miissen die Ruinen solcher Systeme kollektiver Riten sein.

Die negativen Vorschriften, von denen hier die Rede ist, sind ein Zeighen
dafiir, daB die von ihnen umgebenen Riten nicht nur diejenigen affizieren,
die sie ausfiihren, sondern auch alle diejenigen, die ihnen natiirlicherweise
assoziiert sind. Es handelt sich um 6ffentliche Akte, denen Zustinde 6ffent-
licher Mentalitit zugrundeliegen. Ein ganzes soziales Milieu wird einzig
dadurch bewegt, daB in einem seiner Teile eine magische Handlung ab-
lauft. Um diese Handlung bildet sich ein Kreis von passionierten Zuschau-
ern, die vor dem Schauspiel erstarren, von ihm absorbiert und hypnotisiert
werden. Wie der Chor im antiken Drama fiihlen sie sich ebenso als Han-
delnde wie als Zuschauer des magischen Schauspiels. Die gesamte Gesell-
schaft ist in einem Zustand von Erwartung und Befangenheit, wie wir ihn
heute noch bei den Jdgern, den Fischern und Spielern antreffen, deren
Aberglaube legendir ist. Die Zusammenkunft einer ganzen Gruppe, die in
dieser Weise affiziert ist, schafft ein geistiges Terrain, auf dem Wahrneh-
mungstiuschungen gedeihen, Illusionen ohne weiteres sich ausbreiten und
Wunder festgestellt werden, die davon die Folge sind. Die Mitglieder dieser
Gruppen sind Experimentatoren, die keine Chance méglicher Irrtiimer aus-
lassen. Sie sind'im Dauerzustand der Verirrung, in welchem jeder zufillige
Zusammenhang ein Gesetz, jede Koinzidenz eine Regel werden kann.

Das magische Gemeinschaftshandeln beschrinkt sich iibrigens nicht auf
die Unbeweglichkeit oder Enthaltsamkeit, vielmehr kommt es vor, daB sich
die ganze Gruppe in Bewegung versetzt. Der Chor der Zuschauer begniigt
sich nicht mehr damit, ein stummer Akteur zu sein. Zu den negativen Riten
der offentlichen Magie treten in diesen selben malaiisch-polynesischen Ge-
sellschaften offentliche Riten der positiven Magie hinzu. Durch ihre einmii-
tige Bewegung verfolgt die Gruppe ihr einziges vorher ins Auge gefaBtes
Ziel. Fiir Madagaskar bezeugen die alten Texte, daB die Frauen wihrend
der Expedition der Mianner in fritheren Zeiten unausgesetzt wachen, das
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Feuer in Gang halten und ununterbrochen tanzen muBten. Bei den Hova
sind die positiven Riten, die noch instabiler sind als die negativen Riten,
bereits verschwunden, anderswo haben sie sich jedoch erhalten: Bei den
Dayak zum Beispiel tragen die Frauen, wahrend die Mianner auf Kopfjagd
sind, Sdbel, die sie nicht fallen lassen diirfen, und das ganze Dorf, ein-
schlieBlich der Greise und Kinder, muB frith aufstehen, weil der Krieger in
der Ferne sich friih erhebt. Bei den Kiistenstimmen Neuguineas dauert
der Tanz der Frauen die ganze Nacht, solange die Ménner auf der Jagd,
beim Fischfang oder im Krieg sind. Bei diesen Praktiken kommen auch
Fille von savage telepathy [wilde Telepathie], wie Frazer es nennt, vor,
wobei es sich immer um aktive Telepathie handelt. Der ganze soziale Kor-
per wird von einer einzigen Bewegung belebt. Es gibt keine Individuen
mehr. Sie sind sozusagen die Einzelteile einer Maschine oder, besser noch
die Speichen eines Rades, dessen magischer, tanzender und singender Rund-
lauf das ideale, vielleicht urtiimliche Bild wire, welches auch heute noch in
den genannten Fillen und auch anderswo wiederkehrt. Seine rhythmische,
gleichmiBige und kontinuierliche Bewegung ist der unmittelbare Ausdruck
eines Geisteszustandes, in dem das BewuBtsein jedes einzelnen von einem
einzigen Gefiihl, einer einzigen halluzinatorischen Idee, nimlich der des
gemeinsamen Ziels iibermannt wird. Alle Leiber haben dieselbe Schwin-
gung, alle Gesichter tragen dieselbe Maske und alle Stimmen sind ein
einziger Schrei, ganz abgesehen von dem tiefen Eindruck, den der Takt,
die Musik und der Gesang hinterlassen. Um in allen Gestalten das Bild
seines Verlangens zu sehen, um aus allen Miindern den Beweis seiner Ge-
wiBheit zu vernehmen, fiihlt sich ein jeder ohne irgend moglichen Wider-
stand von der Uberzeugtheit aller mitgerissen. In der Bewegung jhres Tan-
zes und im Fieber ihrer Erregung durcheinandergewiirfelt bilden sie nur
noch einen einzigen Leib und eine einzige Seele. Erst dann ist also der
soziale Korper wahrhaft realisiert, denn in diesem Augenblick sind seine
Zellen, die Individuen, vielleicht ebenso wenig voneinander isoliert wie die
des individuellen Organismus. Unter solchen Bedingungen (die in unseren
Gesellschaften nicht mehr, nicht einmal von den erregtesten unserer Mas-
sen, realisiert werden, die man anderswo aber durchaus noch antreffen
kann) vermag die universelle Ubereinstimmung Realititen zu schaffen.
Alle Dayakfrauen, die tanzen und Sibel tragen, sind tatsichlich im Kriege;
sie fiihren ihn auf diese Weise und aus diesem Grunde glauben sie an den
Erfolg ihres Ritus. Die Gesetze der kollektiven Psychologie verletzen hier
die der individuellen Psychologie. Die ganze Reihe von Phianomenen, die
normalerweise nacheinander auftreten, Willensakt, Vorstellung, Muskelbe-
wegung, Befriedigung des Bediirfnisses, wird damit absolut simultan. Weil
die Gesellschaft erregte Gebarden macht, dréngt sich der magische Glaube
auf, und dieser magische Glaube ist der Grund dafiir, daB die Gesellschaft

165




sich erregt gebirdet. Wir haben nicht mehr isolierte Individuen vor uns,
die jeder fiir sich an ihre Magie glauben, sondern die ganze Gruppe glaubt
an ihre eigene Magie.

Im Leben der Gesellschaften sind jedoch derartige Phinomene, in denen
sich Soziales sozusagen bewufBt herstellt, notwendigerweise selten. Ohne
daB die Gesellschaft das Bediirfnis hat, sich in diese ganze Bewegung zu
versetzen, konnen analoge Geisteszustinde auftreten, wie die bekannten
Beschreibungen der Riten, die fiir Regen sorgen sollen, sehr gut zeigen. Bei
den Pitta-Pitta in Zentral-Queensland beschrinkt sich die Gesellschaft,
wenn sie Regen will, nicht darauf, den Operationen des Hiuptlings oder
der Gruppe der Zauberer von ferne zu assistieren, wenn sie neben anderen
Riten die Stocke mit Wasser bespritzen; nach der Zeremonie singen sie
mit ihnen gemeinsam im Chor, am Rand des Wasserlochs, und ins Lager
zuriickgekehrt, kratzen sie sich den ganzen Tag lang, wihrend der Gesang
monoton weitergeht, um die Wette. In solchen Riten handelt die Gesell-
schaft nur zum Teil, es herrscht sozusagen Teilung der geistigen und der
korperlichen Arbeit zwischen einer Gruppe von Suggerierenden und einer
Gruppe von BeeinfluBiten. Beide Gruppen sind jedoch vollkommen solida-
risch, und wenn sie sich getrennt haben, wenn der Kontakt abgerissen ist,
besteht noch die sympathetische Einheit, die sich auf Entfernung herstellt,
so daB die geistigen Aktionen und Reaktionen nicht minder gewaltsam
sind. Bei den Akteuren wie den Zuschauer-Akteuren sind dieselben Ideen
prisent, dieselben Illusionen, dieselben Willensakte, und sie machen ihre
Magie zu etwas Gemeinschaftlichem. Diese Beobachtung 14Bt sich verall-
gemeinern. Die Pridsenz der Gesellschaft um den Magier herum, die zu
schwinden scheint, wenn er sich in seinen Kreis zuriickzieht, ist im Gegen-
teil gerade in diesem Augenblick realer als irgendwann sonst, denn sie ist
es, die ihm den AnstoB gibt, sich dort z7u sammeln, und ihm nur dann er-
laubt, daraus hervorzutreten, wenn er handeln will. Die Ungeduld der
Gruppe, durch die er selbst iibererregt ist, liefert ihm die Gruppe aus, die
bereit ist, sich durch alle seine Tduschungsmandver faszinieren zu lassen,
deren erstes Opfer gelegentlich er selber ist. Diese fiebrige Spannung und
die von ihr erzeugten Antizipationen lassen sich begreifen, wenn man dar-
an denkt, da3 es sich hierbei um allgemeine 6konomische Bediirfnisse han-
delt, die fiir alle bduerlichen oder Hirtenstimme, sogar fiir jagende Stim-
me, jedenfalls aber fiir jedes Volk, das in kontinentalem Klima lebt, eine
driickende Notwendigkeit sind. Bin von Langloh Parker in Zentralaustra-
lien aufgezeichnetes Marchen beschreibt auf bewundernswerte Weise den
seelischen Zustand eines ganzen Stammes, der unbedingt Regen braucht,
die Art und Weise, wie er seinen Zauberer zu operieren verpflichtet, und
den diesem Zauberer zuerkannten EinfluB, der soweit reicht, daB er sogar
eine Sintflut entfesseln kann, der er dann schlieBlich Einhalt gebietet.
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Ebenso wie die Magie der Regenmacher, die sich teilweise in der Offent-
lichkeit abspielt, erlaubt uns die drztliche Magie, die in der Familie ausge-
iibt wird, soziale Zustinde sehr ausgeprigter Natur festzustellen. Es ist
zwar richtig, daB man hier eine minimale soziale Gruppe vor sich hat, doch
ist diese Gruppe organisiert, sie hat einen Hauptling, der alle Autoritit und
alle Macht ist, einen Magier und, in embryonaler Gestalt, eine Masse, die
ganz und gar Erwartung, Furcht, Hoffnung, Leichtglaubigkeit und Illusion
ist. Unvermeidlich iibt ein Teil dieses Milieus auf den anderen eine sug-
gestive Wirkung aus. Noch in unseren Tagen kann man sehen, wie es zu
diesen elementaren Gruppenzustinden in der medizinischen Magie, sogar
der hinduisierten und islamisierten Malaien kommt. Auf Borneo, an der
malaiischen Halbinsel und bei den Cham in Indochina bilden die Familie,
die Zauberin oder der Zauberer und der Patient im Augenblick der Kon-
sultation eine Art spiritistischer Zusammenkunft, bei der die Anleitung des
Arztes im ganzen gesehen ein durchaus nur sekundires Moment der Ope-
rationen ausmacht. Man kann einriumen, daB im allgemeinen die medizini-
schen Riten im hochsten MaBe suggestiv sind, und dies nicht bloB fiir den
Kranken, iiber dessen Zustand wir gut informiert sind, sondern auch fiir
die Umstehenden, deren Geist hochst angespannt ist und die von den
Gebirden des Magiers und manchmal von seinen Trancezustinden faszi-
niert und im Tiefsten ihrer Seele getroffen sind.

Unter den von uns zitierten Tatsachen haben die medizinischen Riten
einen wohl unbestreitbaren magischen Charakter und entsprechen hinrei-
chend der Definition, die wir von den magischen Riten gegeben haben; die
anderen Riten jedoch, insbesondere diejenigen, bei denen wir die vollkom-
mensten sozialen Zustinde sich haben entwickeln sehen, haben einen 6f-
fentlichen und obligatorischen Charakter und fiigen sich daher dieser De-
finition nur schlecht. Sind wir damit nun zu einer Erklirung einer Magie
gekommen, die keine Magie mehr ist, da die sozialen Phinomene, in wel-
chen wir ihre Erklirung zu finden meinen, im Verlaufe von Riten auftre-
ten, die gerade offentlich sind und dies nicht, weil sie magisch sind, son-
dern weil sie Offentlichen Bediirfnissen entsprechen, und die deswegen
eher das Merkmal von Religiositit und Kult aufweisen? Demnach hitten
wir den kollektiven Charakter nicht der Magie, sondern der Religion er-
klart, und wir begingen den logischen Fehler zu behaupten, daB diese Er-
klirung auf die Magie zutreffe. Nachdem wir sorgfiltig Magie und Religion
voneinander abgehoben und uns stindig im Gebiet der Magie aufgehalten
haben, wiren wir unmerklich in das Gebiet der Religion hiniibergeglitten.
Diesem Einwand halten wir entgegen, daB die fraglichen Tatsachen nicht
ausschlieBlich religiose sind. Als solche sind sie auch von der Mehrzahl
der Historiker und Theoretiker, die uns vorangegangen sind, nicht aufge-
faBt worden, da sie im allgemeinen zu den magischen Tatsachen gezihlt
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werden. Sicher ist jedenfalls, da3 sie den Stamm der magischen Tatsachen
bilden und daB sie in Wirklichkeit selbst im Augenblick ihres Vollzuges
teilweise magisch sind. In der Tat, wenn man sagen kann, da8 die Riten der
Regenmacher quasi religios sind, so kann man doch nicht leugnen, da8
dabei die Hauptrolle von einer Person gespielt wird, die eben auch im all-
gemeinen fiir den Schadenzauber zustindig ist.

Bleiben also noch die Riten, bei denen kein Magier zu sehen ist und die
im Chor von allen Mitgliedern der Gruppe aufgefiihrt werden. Diese Riten
sind nur zum Teil religiés. Wenn sie anderswo Kulte haben entstehen las-
sen, sehen wir sie dort, wo wir diesen Vorgang beobachten konnen, nicht
in Gestalt organisierter Kulte auftreten. Sie haben lediglich so etwas wie
eine religiose Farbung. In diesem Milieu kann die Religion entstehen; sie
hat sich aus dieser Umgebung noch nicht geldst. Andererseits sehen wir in
diesen Riten mindestens zwei, freilich zugegebenermaBen untergeordnete,
Merkmale der Magie realisiert, nimlich: Zwang und direkte mechanische
Wirksamkeit ohne spirituelle Mittler. Kurzum, wir glauben uns zu der
Meinung berechtigt, daB wir hier Tatsachen vor uns haben, in denen die
Umstdnde, die zur Bildung des Begriffs mana haben fiihren miissen, weiter-
hin wirksam sind. Alle Dayakfrauen gemeinsam vollziehen in ihrem Kriegs-
tanz blind diese Synthese, die das magische Urteil ausmacht und die den
Begriff des mana impliziert. Ihr Tanz ist ihre Art der Mitwirkung im Kriege,
und dieses Gemeinschaftshandeln wird als durchaus wirkungsvoll emp-
funden und begriffen. Fiir sie gibt es keine Entfernung und keine Zeit-
dauer mehr, sie sind auf dem Schlachtfeld. Die erfahrbaren Formen der
Idee der Kausalitit existieren fiir sie nicht mehr, es gibt nichts aufer der
magischen Kausalitit. Thr BewuBtsein ist von der Empfindung ihrer Macht
und der Ohnmacht der Dinge so sehr absorbiert, daB jede Widerlegung
durch die Erfahrung von ihnen nicht anders erklidrt werden kann denn als
Werk von Kriften, die ihnen Widerstand leisten, jedoch von gleicher Natur
sind wie sie selbst. Ihr Empfindungsvermogen wird von dem sehr lebhaften
Gefiihl ihrer Existenz als Gruppe von Frauen und von der sozialen Bezie-
hung, die sie zu ihren Kriegern haben, in Anspruch genommen, ein Gefiihl,
das sich in die Form der Idee ihrer Macht und der Beziehung dieser Macht
zu der ihrer Minner iibersetzt. Alles, was wir iiber ihr Denken ausmachen
konnen, fiigt sich harmonisch zu der von uns gegebenen Aufzihlung der
Merkmale des Begriffs des mana. Man konnte sagen, daB diese Frauen
Opfer eines Monoideismus sind, der um einen solchen Begriff gravitiert,
oder mit anderen Worten, daB sie ihre Ideen, ihre Strebungen und ihre
Handlungen der Kategorie des mana unterstellen. Dagegen sehen wir nicht,
daB der ganz bestimmte Begriff heiliger Dinge, der das Zeichen des reli-
giGsen Zustandes ist, in ihrem Geist préasent ist.

ZugegebenermaBen ist uns der Begriff des mana nicht stirker als ma-
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gisch denn als religids vorgekommen. Da er uns jedoch als die Ursprungs-
idee der Magie erscheint, weil die von uns beschriebenen Tatsachen zu
denen gehoren, die ibr am besten entsprechen, sind wir so gut wie sicher,
daB wir hier mit Grundtatsachen der Magie zu tun haben. Freilich sind wir
der Meinung, daB dies auch die Grundtatsachen der Religion sind, und wir
behalten es einer anderen Untersuchung vor, zu beweisen, daB die eine
wie die andere aus einer gemeinsamen Quelle stammen. Es ist uns nicht
unlieb, daB wir bei der Untersuchung dieser Tatsachen mit dem Nachweis,
daB die Magie aus affektiven sozialen Zustinden hervorgegangen ist, zu-
gleich die Hypothese, die wir bereits fiir die Religion aufgestellt hatten,
weiter abgesichert haben.

Die von uns gerade interpretierten Tatsachen sind nicht nur in der ma-
laiisch-polynesischen Welt oder in Ozeanien anzutreffen, sie sind universell.
Die kollektiven Regelungen, in denen sich die magische Solidaritit einer
Familie oder einer Gruppe bezeugt, lassen sich auch in Europa beobachten:
In verschiedenen Gegenden Frankreichs reinigt sich die Frau gleichzeitig
mit ihrem Mann. Es handelt sich hier jedoch nicht um mehr als um Spuren
verschwundener Zustinde, und sie bringen die Existenz einer wirklichen
Solidaritit der Gedanken und Empfindungen derer, die diese Art Riten
gleichzeitig praktizieren, nur schwach zum Ausdruck. Ebenso universell
sind auch die magischen Zusammenkiinfte und zweifellos ist die Masse bei
diesen Anlidssen nirgendwo trige geblieben. Diese Art Zusammenkiinfte
und die von ihnen geweckten Gefiihle bestehen in der ungeduldigen Neu-
gier der Schaulustigen fort, die sich auf unseren Jahrmirkten um die Quack-
salber drangen, die Allheilmittel verkaufen. Das Wenige, was wir liber
diese Tatsache wissen, scheint uns die Allgemeinheit unserer Schlufolge-
rungen zu rechtfertigen und wir hoffen, daB ihre Richtigkeit eines Tages
durch Detailuntersuchungen, die sich auf eine besondere Magie konzen-
trieren, bestitigt wird. Wir sind zutiefst iiberzeugt, daB man am Ursprung
all dieser Manifestationen einen Gruppenzustand finden wiirde, gleichgiil-
tig, ob die Magie diese Manifestationen einer alten oder fremden Religion
entlehnt hat oder ob diese sich auf dem Boden der Magie selbst gebildet
haben.

Im gesamten Gang ihrer Geschichte ruft die Magie kollektive Gefiihls-
zustinde hervor und sie erhilt sich in ihnen lebendig und erneuert sich
dadurch. Die Hexenepidemien des Mittelalters sind einer der stirksten
Beweise fiir die erstaunliche soziale Ubererregtheit, in deren Mittelpunkt
die Magie manchmal gestanden hat. Wenn die Inquisition mehr Hexen
verbrannt hat als es in Wirklichkeit gab, so hat sie sie gerade dadurch
geschaffen, indem sie dem Geist eines jeden die Idee der Magie einprigte
und diese Idee eine schaurige Faszination ausiiben lieB. Mit unwahrschein-
licher Schnelligkeit ereigneten sich wahre Massenbekehrungen. In den Ak-
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ten der Hexenprozesse sicht man andererseits, wie die Zauberer Anhinger
und Helfer suchen, sich mit ihnen in Verbindung setzen und sie anwerben.
Sie haben nur dann Initiative, wenn sie in einer Gruppe sind, und es geho-
ren mindestens zwei dazu, zweifelhafte Erfahrungen zu wagen. Wenn sie
zusammentreffen, bekommen sie ein Bewuftsein von dem Geheimnis, das
sie schiitzt. In der Geschichte der Hexe Marie-Anne aus La Ville, die 1711
verurteilt wurde, lesen wir, wie sehr die Schatzsucher, die sie umkreisen,
ihren Glauben an ihrer wechselseitigen Aufreizung nihren. So ausgedehnt
die magische Gruppe jedoch sein mag, sie geniigt sich niemals selbst. Nach
jeder Tduschung der Gruppenmitglieder braucht sie Nachschub an fri-
schen Hoffnungen, die einige neu angeworbene Mitglieder mitbringen.
Ebenso findet der Magier von Moulin, von dem wir bereits gesprochen ha-
ben, der Tischler Jean Michel, seine GewiBheit im Kontakt mit der Uber-
zeugung seines Richters wieder, und aus Lust an der magischen Rede macht
er Gestiandnisse.

Der Magier erfahrt also von auBlen stindige Ermutigung. Der Glaube
an die Magie, der in bestimmten Winkeln unserer Gesellschaften noch
lebendig ist und vor einem knappen Jahrhundert noch allgemein verbreitet
war, ist das realste und lebendigste Zeichen fiir den Zustand sozialer Un-
ruhe und sozialer Sensibilitdt, in dem alle vagen Ideen und alle leeren
Hoffnungen und Angste flottieren, die durch das, was von der alten Kate-
gorie des mana noch fortlebt, einen Korper erhalten. Es gibt in der Ge-
sellschaft einen unerschopflichen Fond diffuser Magie, auf den der Magier
selbst sich stiitzt und den er bewuBt ausbeutet. Es hat den Anschein, als
bildete die Gesellschaft in einigem Abstand um ihn eine Art ungeheures
magisches Konklave, was dazu fiihrt, daB der Magier sozusagen in eine
besondere Atmosphére eingehiillt lebt, die ihn iiberall hin begleitet. So
weit auBerhalb seiner Zeit er leben mag, er hat nicht das Gefiihl, daB er
von ihr wirklich losgeldst ist. Durch dieses Gefiihl wird sein individuelles
BewuBtsein zutiefst verandert. Als Magier ist er nicht mehr er selbst. Wenn
er iiber seinen Zustand reflektiert, so wird er sich vielleicht sagen, daB seine
magische Macht ihm fremd ist; er empfidngt sie von anderswo und ist
bloB ihr Verwahrer. Ohne dieses Vermdogen ist sein individuelles Wissen
nichtig. Prospero ist nicht der Herr Ariels, seiner magischen Kraft, son-
dern er hat sie lediglich iibernommen, als er sie aus dem Baum befreite, in
dem die Hexe Sycorax sie eingeschlossen hatte. Als er sie der Luft, der
Natur und der Welt zuriickgibt, ist er nichts weiter als ein Mensch und
kann seine Biicher verbrennen.

Now my charms are all o’erthrown
And what strength I have’s mine own;

Which is most faint. ..
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Solange die Magie existierte hat sie sich ihres sozialen Ursprungs erin-
nert. Jedes ihrer Elemente — Handelnde, Riten und Vorstellungen — hilt
die Erinnerung an diese kollektiven Urzustinde nicht nur fest, sondern
veranlaBt ihre Reproduktion in gemilderter Form. Jeden Tag fiihrt die Ge-
sellschaft, wenn man so sagen kann, neue Magier ein, erprobt neue Riten
und hort neue Mirchen, die immer die gleichen sind. Stindig wird der
Magie Einhalt geboten, doch ebenso kontinuierlich wird sie von der Gesell-
schaft neu geschaffen. Unaufhérlich werden im Alltagsleben die Emotionen,
die Eindriicke und Impulse erzeugt, aus denen der Begriff des mana hervor-
gegangen ist. Unaufhdrlich werden die volkstiimlichen Gewohnheiten durch
Vorkommnisse gestort, die die Ordnung der Dinge durcheinander zu brin-
gen scheinen, Trockenheit, Reichtum, Krankheit, Tod, Krieg, Meteore,
speziell geformte Steine, anormale Individuen, etc. Bei jeder dieser Er-
schiitterungen, bei jeder Wahrnehmung des AuBerordentlichen, z6gert die
Gesellschaft, besinnt sich und wartet ab. Ambroise Paré glaubte selber an
das universelle Wirkungsvermogen des Steines Bézoar, den Kaiser Rudolph
vom Ko6nig von Portugal erhalten hatte. Aus dieser Einstellung erklirt sich
die Tatsache, daB das Anormale mana ist, das heiBt magisch ist oder Magie
hervorbringt. Andererseits ist alles, was magisch ist, wirksam, weil die
gespannte Erwartung einer ganzen Gruppe den von dieser Erwartung her-
vorgerufenen Bildern ebenso wie dem, worauf sie sich richtet, eine hallu-
zinatorische Realitét gibt. Wir haben gesehen, daB in einigen Gesellschaften
der vom Magier aufgegebene Kranke stirbt, und ebenso sehen wir ihn an
der Zuversichtlichkeit genesen — ein' Vorzug, den eine kollektive und tra-
ditionelle Suggestion mit sich bringen kann. Die Welt des Magischen ist
von Erwartungen, die einander im Lauf der Generationen folgen, von
deren hartnickigen Illusionen und von ihren in Rezepte eingegangenen
Hoffnungen bevolkert. Im Grunde ist sie nichts anderes als dies, doch ver-
leiht es ihr eine Objektivitit, die entschieden derjenigen iiberlegen ist, wel-
che sie hitte, wenn sie bloB ein Gewebe falscher individueller Ideen, eine
primitive und irregehende Wissenschaft wire.

Vor diesem Hintergrund sozialer Phanomene ist es freilich sehr auffillig,
daB die Magie, seit sie sich von der Religion unterschieden hat, nur noch
an individuellen Erscheinungen vorkommt. Nachdem wir unter der Magie,
die wir durch ibren individualistischen Charakter definiert hatten, soziale
Phinomene aufgefunden haben, ist es uns ein Leichtes, auf jenen indivi-
duellen Charakter nochmals einzugehen. Wihrend es nimlich unméglich
war, die Magie ohne die magische Gruppe zu begreifen, konnen wir dem-
gegeniiber durchaus begreifen, daB die Gruppe in vereinzelte Individuen
zerfallen ist. Ebenso 4Bt sich leicht sehen, wie die kollektiven 6ffentlichen
Bediirfnisse der kleinen primitiven Gruppe spiter den individuellen, sehr
allgemeinen Bediirfnissen Platz gemacht haben. Man kann sich dann leicht
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ausmalen, wie die Magie als ein individuelles Phanomen leben konnte,
nachdem zunichst einmal die entschiedene Suggestion, die von der Erzie-
hung und der Tradition ausgeht, gegeben war.

Selbst die magische Ausbildung scheint als wissenschaftliche oder tech-
nische Ausbildung am hiufigsten von Individuum an Individuum weiter-
gegeben worden zu sein. Die Formen der Transmission des Rituals bei
den Cherokee sind in dieser Hinsicht hochst instruktiv. Es hat ein richtiges
magisches Unterrichtswesen, Schulen fiir Magier gegeben. Um Individuen
in der Magie zu unterweisen, muBte man sie dem einzelnen begreifbar ma-
chen. Also entwickelte man die experimentelle oder dialektische Theorie,
die naturgem@B die unbewuBten kollektiven Gegebenheiten vernachlissig-
te. Die griechischen Alchemisten und in ihrer Nachfolge die modernen Ma-
gier haben versucht, aus ihr philosophische Prinzipien zu deduzieren. An-
dererseits rechtfertigen alle Magien, selbst die primitivsten und die popu-
larsten, ihre Rezepte mit vorgiangigen Erfahrungen, und dariiber hinaus ha-
ben sich die Magien durch objektive Forschungen und wirkliche Erfah-
rungen weiterentwickelt und sich durch falsche oder richtige Entdeckungen
zunehmend bereichert. Damit hat sich der relative Anteil der Kollektvitit
an der Magie allmihlich in dem MaBe reduziert, wie sie selbst alles abge-
legt hat, was sie an Apriorischem und Irrationalem aufgeben konnte. Sie
hat sich dadurch den Wissenschaften angenahert und schlieBlich dhnelt sie
ihnen, weil sie behauptet, das Resultat experimenteller Untersuchunger. und
logischer Deduktionen von Individuen zu sein. Zugleich wird sie dami: den
Techniken immer dhnlicher, die iibrigens denselben positiven und indivi-
duellen Bediirfnissen entsprechen. Das einzige Kollektive, welches die Ma-
gie zu wahren sucht, ist ihr traditionaler Charakter, wiahrend alles, wes sie
an theoretischer und praktischer Arbeit leistet, das Werk von Individuen
ist und sie nur noch von Individuen ausgebeutet wird.

V.  SchluBl

Die Magie ist also ein soziales Phinomen. Es bleibt uns nur noch zu zegen,
welchen Platz sie unter den anderen sozialen Phanomenen einnimmt die
religiosen Tatsachen einmal ausgeklammert, auf die wir noch zuriickklom-
men werden. Ihre Beziehungen zum Recht und zur Sittlichkeit, zur Okano-
mie und Asthetik, sowie ihr Verhiltnis zur Sprache interessieren uni im
Augenblick nicht, so aufschlufreich sie sein mdgen, denn zwischen desen
Tatsachenreihen und der Magie gibt es nur einen Austausch von Einliis-
sen, wihrend sie eine wirkliche Verwandtschaft nur einerseits zur Relizion
und andererseits zu den Techniken und zur Wissenschaft hat.

Wir haben bemerkt, daB sich die Magie den Techniken in dem MaB¢ an-
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zugleichen versuchte, als sie sich in der Verfolgung ihrer verschiedenen
Ziele individualisiert und spezialisiert hat. Zwischen diesen beiden Ord-
nungen von Tatsachen besteht jedoch mehr als bloB eine duBere Ahnlich-
keit: Sie haben eine identische Funktion, da sie, wie wir in unserer Defi-
nition gesehen haben, eine wie die andere dieselben Zwecke verfolgen.
Wihrend die Religion zur Metaphysik neigt und in der Schaffung von idea-
len Bildern aufgeht, verldBt die Magie auf zahlreichen Seitenwegen den
mystischen Weg, auf dem sie ihre Krifte sammelt, um sich in das weltliche
Leben zu mischen und dort eine Aufgabe zu finden. So wie die Religion
zum Abstrakten, tendiert die Magie zum Kontreten, und sie arbeitet in der
Richtung unserer Techniken, unserer Gewerbe, der Medizin, Chemie, Me-
chanik, etc. Die Magie ist wesentlich eine Kunst des Machens und die Ma-
gier haben ihre Kenntnisse, ihre Kunstgriffe und ihre manuelle Geschick-
lichkeit mit Sorgfalt eingesetzt. Ihr Gebiet ist die reine Produktion ex nihilo,
und sie tut mit Worten und Gesten, was die Technik durch Arbeit vollbringt.
Gliicklicherweise hat die magische Kunst nicht immer leer gestikuliert,
sondern sie hat Stoffe behandelt, reale Erfahrungen und sogar Entdeckun-
gen gemacht.

Man kann jedoch sagen, daB sie immer die leichteste Technik ist. Sie
meidet die Anstrengung, weil es ihr gelingt, die Realitdat durch Bilder zu
ersetzen. Sie tut nichts oder fast nichts, weil sie alles glauben macht, und
dies um so leichter, als sie kollektive Ideen und Krifte in den Dienst der
individuellen Einbildungskraft stellt. Die Kunst des Magiers suggeriert
Mittel, vermehrt das Wirkungsvermdgen der Dinge, antizipiert die Wirkun-
gen und geniigt damit vollauf den Wiinschen und Hoffnungen, die ganze
Generationen gemeinsam gehegt haben. Den schlecht koordinierten und
ohnmichtigen Gebiarden, in welchen sich das Bediirfnis der Individuen aus-
driickt, gibt die Magie Gestalt, und weil sie aus ihnen Riten macht, verleiht
sie ihnen Wirksamkeit.

Es muB gesagt werden, daB diese Gebarden skizzenhafte Techniken
sind. Vom magischen Standpunkt gesehen, ist die Magie ein opus operatum,
und zugleich ist sie, vom technischen Standpunkt gesehen, ein opus inope-
rans. Als die kindlichste der Technik, ist die Magie vielleicht die alte Tech-
nik, und in der Tat lehrt uns die Geschichte der Techniken, daB zwischen
ihnen und der Magie ein genealogisches Band besteht. Sogar ihr mystischer
Charakter hat einen Beitrag zur Ausbildung der Techniken geleistet. Die
Magie hat ihnen einen Unterschlupf geboten, in dessen Schutz sie sich
entwickeln konnten, indem die Magie ihnen die Sicherheit ihrer Autoritit
und den noch tastenden praktischen Versuchen der Magier-Techniker reale
Wirksamkeit gab; andernfalls hitte jeder MiBerfolg diese Versuche im
Keime erstickt. Techniken mit komplexen Zielsetzungen und von ungewis-
ser Wirkung, wie die Arzneimittelkunde, die Medizin, Chirurgie, Metallur-
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gie, Emailbearbeitung (die beiden letzteren sind Erben der Alchemie) hztten
nicht leben konnen, wenn die Magie ihnen keine Stiitze geboten und sie
nicht nahezu absorbiert hitte, um ihnen Dauer zu verleihen. Wir diirfen
sagen, daB sich die Medizin, die Arzneikunde, die Alchemie und die Astro-
logie in der Magie um einen Kern rein technischer Entdeckungen herum
entwickelt haben, der so reduziert wie moglich gehalten wurde. Wir wagen
sogar die Behauptung, daB sich am Anfang der Menschheitsgeschichte an-
dere noch idltere und vielleicht noch einfachere Techniken gleichfalls mit
ihr vermischt haben. Hewitt berichtet, daB bei den Woivorung der lokale
Clan, der die Magier-Barden stellt, auch Eigentiimer des Steinbruchs ist,
in dem die umliegenden Stimme sich mit den Feuersteinen fiir ihre Werk-
zeuge versorgen. Dies kann ein Zufall sein, doch scheint es uns ein Licht
darauf zu werfen, auf welche Weise sich die Erfindung und Herstellung
der ersten Werkzeuge abgespielt hat. Die Techniken sind fiir uns so etwas
wie Keime, die auf dem Boden der Magie Frucht getragen haben; sie haben
sie aber zugleich enteignet. Fortschreitend haben sie alles Geheimnisvolle,
das sie ihr entlehnt hatten, abgelegt, und die noch fortbestehenden magi-
schen Kunstgriffe haben mehr und mehr ihren Wert verindert; wihrend
man ihnen friiher ein geheimnisvolles Wirkungsvermogen zuschrieb, haben
sie jetzt nur noch eine mechanische Wirkung; so sehen wir heutzutage die
medizinische Massage aus den Kunstgriffen des Heilpraktikers hervor-
gehen.

Die Magie hangt mit der Wissenschaft ebenso zusammen wie mit den
Techniken. Sie ist nicht nur eine praktische Kunst, sondern auch ein Schatz
von Ideen, sie miBt der Erkenntnis eine duBlerst groe Bedeutung bei und in
ihr sieht sie eine ihrer wichtigsten Aufgaben, denn wir haben ja gesehen,
daB Wissen fiir sie gleich Macht ist. Wihrend jedoch die Religion durch
ibre intellektuellen Elemente zur Metaphysik neigt, wendet sich die Magie,
die wir als mehr vom Konkreten gefesselt geschildert haben, der Natur-
erkenntnis zu. Sehr schnell stellt sie eine Liste der Pflanzen, der Metalle,
der Phinomene und Wesen iiberhaupt auf und schafft ein erstes Handbuch
der Astronomie, der Physik und der Naturkunde. Bestimmte Zweige der
Magie, wie die Astronomie und die Alchemie, gehorten in Griechenland
zur angewandten Physik, so daBl die Magier mit gutem Grund den Namen
guowxoi erhielten und das Wort guowdg synonym mit »magisch« war.

Gelegentlich haben die Magier sogar den Versuch gemacht, ihre Er-
kenntnisse zu systematisieren und ihre Prinzipien aufzufinden. Wird eine
derartige Theorie innerhalb der Magierschulen erarbeitet, so geschieht dies
mit durchaus rationalen und individuellen Verfahrensweisen. Im Gang die-
ser Ausarbeitung ihrer Doktrin bemiihen sich die Magier, das Mystische
so weit wie moglich zuriickzudringen, so dal die Magie das Aussehen einer
wirklichen Wissenschaft annimmt. Eben dies ist in der Spitzeit der grie-
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chischen Magie der Fall gewesen. »Ich will Dir den Geist der Alten dar-
stellen, sagt der Alchemist Olympiodor, Dir sagen, wie sie, da sie Philoso-
phen sind, die Sprache der Philosophen sprechen und die Philosophie mit-
tels der Wissenschaft auf die Kunst angewandt haben«: xai nageiofveynay
) téxvy Sia tiig oopiag v grhocopiav (Olympiodor; vgl. Berthelot, Col-
lection des anciens alchimistes grecs, Bd. 2, S. 86, Bd. 3, S. 79).

Es ist sicher, daB ein Teil der Wissenschaften, zumal in den primitiven
Gesellschaften von den Magiern ausgebildet wurden. Die Magier-Alchemi-
sten, Magier-Astrologen und Magier-Arzte sind in Griechenland ebenso wie
in Indien und anderswo die Griinder und Praktiker der Astronomie, der
Physik, der Chemie und der Naturgeschichte gewesen. Wie wir es oben fiir
die Techniken bereits getan haben, kann man davon ausgehen, da andere,
noch einfachere Wissenschaften dieselben genealogischen Beziehungen zur
Magie hatten. Gewill verdankt die Mathematik den Untersuchungen iiber
die magischen Quadrate und iiber die magischen Eigenschaften der Zahlen
und Figuren viel. Der von der Magie aufgehaufte Schatz an Ideen ist lange
Zeit das Kapital gewesen, das die Wissenschaften ausgebeutet haben. Die
Magie hat die Wissenschaft groBgezogen und die Magier haben die Ge-
lehrten gestellt. In den primitiven Gesellschaften haben einzig die Zauberer
die MuBe, um Beobachtungen an der Natur zu machen und iiber sie nach-
zudenken oder davon zu triumen. Sie taten es kraft ihres Amtes. Des wei-
teren darf man annehmen, daB sich auch in den Magierschulen eine wis-
senschaftliche Tradition und eine Methode der intellektuellen Ausbildung
konstitutiert baben. Es sind die ersten Akademien gewesen. In den tieferen
Schichten der Zivilisation sind die Magier Gelehrte und die Gelehrten
Magier. Gelehrte und Magier sind auch die Barden mit ihren Metamorpho-
sen bei den australischen Stimmen, ebenso wie in der keltischen Literatur;
Amairgen, Taliessin, Talhwiarn, Gaion, Propheten, Astrologen, Astrono-
men und Arzte, doch scheinen sie die Kenntnis der Natur und ihrer Gesetze
aus dem Kessel der Hexe Ceridwon geschopft zu haben.

So weit wir uns von der Magie entfernt glaubten, haben wir uns doch
immer noch nicht ganz von ihr gelGst. Die Ideen von Gliick und Pech
beispielsweise, der Gedanke der Quintessenz, mit denen wir noch vertraut
sind, stehen der Idee der Magie selber noch sehr nahe. Weder die Techni-
ken, noch die Wissenschaften, und nicht einmal die leitenden Prinzipien
unserer Vernunft haben sich von jhrer urspriinglichen Aufgabe bisher ganz
reinigen konnen. Der Gedanke ist nicht abwegig, daB alles, was die Begriffe
von Kraft, Ursache, Zweck und Substanz noch an Nicht-Positivem, an Ge-
heimnisvollem und Poetischem haben, von den alten Gewohnheiten des
Geistes herriihrt, aus denen die Magie geboren wurde und von denen sich
der menschliche Geist nur ganz schwerfillig befreit.

Im Ursprung der Magier glauben wir also die erste Form kollektiver
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Vorstellungen zu finden, die seither die Grundiage des individuellen Ver-
standes geworden sind. Daher ist unsere Untersuchung nicht nur, wie wir
anfinglich sagten, ein Kapitel der Religionssoziologie, sondern auch ein
Beitrag zur Erforschung der kollektiven Vorstellungen. Wir hoffen, da8
selbst die allgemeine Soziologie aus dieser Untersuchung einen Gewinn
ziehen wird, weil wir anhand der Magie gezeigt zu haben glauben. wie
ein kollektives Phinomen individuelle Formen annehmen kann.

Anhang*

Bis heute ist die Religionsgeschichte mit einem Biindel unbestimmter Ideen
ausgekommen. Sie ist bereits reich an authentischen und instruktiven Tatsachen,
die eines Tages der Religionswissenschaft unerschopflichen Stoff liefern werden.
Diese Tatsachen sind jedoch ganz planlos nach unklaren Rubriken klassifiziert
und oft leidet ihre Beschreibung unter den Mangeln des Vokabulars. Die Worte
Religion und Magie, Gebet und Beschworung, Opfer und Weihegabe, Mythos
und Sage, Gott und Geist, etc. werden unterschiedslos fiireinander verwendet.
Die Religionswissenschaft hat noch keine wissenschaftliche Nomenklatur. Es
kann ibr nur guttun, wenn sie beginnt, eine Nomenklatur aufzustellen. Unser
Bestreben ist es dabei nicht nur, lediglich Worte zu definieren, sondern wir
wollen natiirliche Klassen von Tatsachen bilden und, wenn diese Klassen einmal
gebildet sind, versuchen, sie so erschopfend wie moglich zu analysieren. Diese
Definitionen und Erklirungen werden uns wissenschaftliche Begriffe liefern,
das heiBt klare Ideen iiber die Dinge und ihre Beziechungen.

In diesem Geiste haben wir bereits das Opfer untersucht.** Wir haben es
zum Gegenstand unserer Untersuchung gemacht, weil es uns unter allen religio-
sen Handlungen eine der typischsten zu sein schien. Es galt, den Mechanismus
des Opfers zu erklaren und dariiber hinaus die offenkundige Vielfalt von Funk-
tionen, die es zu erfiillen hat, wenn der Ritus einmal gegeben ist; kurz, es galt,
die bedeutende Stellung zu rechtfertigen, die es im Ganzen des religiosen Sy-
stems einnimmt.

Dieses erste Problem lieB andere hervortreten, denen wir uns heute zuwenden.
Bei der Untersuchung des Opfers haben wir uns dariiber Rechenschaft gegeben,
was ein Ritus ist. Seine Universalitit, seine Bestindigkeit und die Logik seiner

* Die folgenden Seiten waren dem Erstdruck in L’Année Sociologique voran-
gestellt. Die Verfasser wiesen auBerdem darauf hin, da8 FuBnoten und Bib-
liographie, die aus Raumgriinden entfallen mufiten, in einer Neuausgabe nach-
getragen werden sollten. Da diese Neubearbeitung nie erschienen ist, liegen die
Nachweise nur insoweit vor, als Henri Hubert sie in seinen gleichzeitig erschie-
nenen Artikel sMagia« im Dictionnaire des antiquités grecs et romaines, Paris
1904, aufgenommen hat.

** Henri Hubert und Marcel Mauss, »Essai sur la nature et la fonction du
sacrifices, a. a. O.
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Entwicklung haben ihm in unseren Augen eine Art von Notwendigkeit gegeben,
die der Autoritdt der rechtlichen Abmachung, die zu geniigen schien, um seine
Einhaltung zu erzwingen, weit iiberlegen ist. Schon allein dadurch erschienen
uns das Opfer und der Ritus im allgemeinen im sozialen Leben tief verwurzelt.
Auf der anderen Seite lieS sich der Mechanismus des Opfers unserer Meinung
nach nur durch eine logische Anwendung des Begriffs des Heiligen erklaren;
wir nahmen an, daB man uns diese Voraussetzung zugestand und nahmen den
Begriff des Heiligen als Ausgangspunkt; dariiber hinaus stellten wir in unseren
Schluifoigerungen die Behauptung auf, daB die heiligen Dinge, die vom Opfer
ins Spiel gebracht werden, nicht ein System allgemein verbreiteter Illusionen
sind, sondern soziale, und insofern reale Dinge. AuBlerdem hatten wir festge-
stellt, daB die heiligen Dinge als eine unerschopfliche Quelle von Kraften be-
trachtet wurden, die unendlich spezielle und unendlich variierende Wirkungen
hervorzubringen vermochten. In dem MaBe, in dem wir im Opfer einen fiir alle
iibrigen reprasentativen Ritus sehen konnten, kamen wir zu der allgemeinen
SchluBfolgerung, daB der fiir jedes Ritual fundamentale Begriff der Begriff des
Heiligen war, dessen Analyse das Ziel unserer Forschungen sein sollte.

Diese erste Verallgemeinerung stand jedoch noch auf schwankenden Fiilen,
weil wir sie aus der Untersuchung einer zu vereinzelten Tatsache zogen, die wir
ihrer unterscheidenden Merkmale noch nicht geniigend entkleidet hatten. Wir
hatten das Opfer ausschlieBlich als einen religiosen Ritus und nicht bloB als
einen Ritus betrachtet. Gilt demnach unsere induktive SchluBfolgerung nicht
bloB fiir die religiosen Riten, von deren religioser Qualitdt sie abhingen wiirde?
Implizit gesteht man dies zu, wenn man iiblicherweise von magischen Riten
spricht. Tatsdchlich umfaBt dic Magie ein ganzes Ensemble von Praktiken,
die sich dazu eignen, um sie mit denen der Religion zu vergleichen. Wenn es
irgend Riten gibt, die sich von den ausgesprochen religiosen Riten unterschei-
den, dann sind es diese.

Um die ScbluBfolgerungen unserer Untersuchung zu verifizieren und zu er-
weitern, sind wir also dazu gefithrt worden, die Magie zum Gegenstand unserer
zweiten Studie zu machen. Wenn wir auch hier an der Basis der Magie Begriffe
auffinden, die dem Begriff des Heiligen verwandt sind, wiren wir berechtigt,
auf jede Art mystischer und traditionaler Techniken auszudehnen, was wir als
fiir das Opfer giiltig erwiesen haben. Die magischen Riten sind namlich eben
diejenigen Riten, die auf den ersten Blick am wenigsten mit dem Eingreifen
einer heiligen Macht rechnen. Man sieht, worin das Interesse dieser Untersu-
chung liegt, die uns zu einer Theorie des Ritus im allgemeinen fiihren soll.
Doch unsere Bestrebungen sind damit nicht erschopft. Gleichzeitig bewegen
wir uns auf einer Theorie des Begriffs des Heiligen zu, denn wenn wir in der
Magie Begriffe derselben Ordnung in Funktion sehen, so werden wir eine ganz
andere Vorstellung von der Reichweite, der Allgemeinheit und auch vom Urt-
sprung des Begriffs des Heiligen haben.

Wir treffen zugleich auf eine bedenkliche Schwierigkeit und dies ist einer der
Griinde, die uns zu vorliegender Arbeit gefiihrt haben. Wir haben schon gesagt,
daB der Begriff des Heiligen ein sozialer Begriff, daB er ein Produkt der kollek-
tiven Tatigkeit ist; das Verbot oder die Vorschrift gewisser Dinge scheinen an-
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sonsten in der Tat aus einer Art Ubereinkunft zu resultieren. Wir miiten also
folgern, daB die magischen Praktiken, die diesem Begriff oder einem ahn-
lichen Begriff entspringen, soziale Tatsachen sind, mit gleichem Recht wie die
religiosen Riten. Normalerweise jedoch bieten sich die magischen Riten nicht
unter diesem Aspekt dar. Da si¢ von Individuen praktiziert werden, die von der
sozialen Gruppe isoliert sind und im eigenen Interesse oder dem anderer In-
dividuen und in deren Namen handeln, scheinen sie viel groere Anspriiche an
den Einfallsreichtum und das Konnen derer zu stellen, die sie vollziehen. Wie
kann unter diesen Umstdnden die Magie in letzter Instanz aus einem kollektiven
Begriff wie dem Begriff des Heiligen hervorgehen und ihn ausbeuten? Wir
stehen vor einemn Dilemma: Ist die Magie kollektiv oder ist der Begriff des
Heiligen individuell? Um dieses Dilemma aufzulGsen, miissen wir untersuchen,
ob sich die magischen Riten in einem sozialen Milieu abspielen; wenn wir nim-
lich in der Magie ein solches Milieu feststellen konnen, werden wir eben dadurch
bewiesen haben, daB ein Begriff sozialer Natur wie der des Heiligen in der Magie
eine Funktion haben kann, und es wird dann bloB noch ein Spiel sein zu zeigen,
daB er dort in Wirklichkeit eine Funktion hat.

Damit ist der dritte Gewinn benannt, den wir uns von dieser Studie verspre-
chen. Wir gehen von der Beobachtung des Mechanismus eines Ritus zum Stu-
dium des Milieus der Riten liber, weil nur in dem bestimmten Milieu, in dem
die magischen Riten sich abspielen, die Griinde fiir das Bestehen der Praktiken
des Magier-Individuums zu finden sind.

Wir werden also keine Serie von magischen Riten analysieren, sondern den
Komplex der Magie, der das nichste Milieu der magischen Riten ist. Vielleicht
wird uns dieser Beschreibungsversuch erlauben, die so kontroverse Frage des
Verhiltnisses von Magie und Religion bald zu beantworten. Gegenwartig unter-
sagen wir uns zwar nicht, diese Frage zu beriihren, doch werden wir uns auch
nicht bei ihr aufhalten, da wir unbedingt unser Ziel erreichen wollen. Wir wol-
len die Magie begreifen, ehe wir ihre Geschichte erkldaren. Fiir den Moment
lassen wir beiseite und behalten uns fiir eine spitere Abhandlung vor, welche
neuen Tatsachen diese Forschungen zur Religionssoziologie beitragen miissen.
Ansonsten haben wir uns bemiiht, den Kreis unserer gewohnten Themen zu
verlassen, um einen Beitrag zur allgemeinen soziologischen Forschung dadurch
zu leisten, daB wir zeigen, in welcher Weise das isolierte Individuum in der
Magie auf der Grundlage sozialer Phinomene handelt.

Das Thema, das wir uns gestellt haben, fordert eine andere Methode als die,
die wir in unserer Studie iiber das Opfer angewandt haben. Es ist uns nicht
moglich, oder besser, es wire nicht fruchtbar, wenn wir eine, und sei es auch
eine sehr vollstindige Analyse einer vielleicht sogar sehr beachtlichen Anzahl
von magischen Zeremonien vornehmen wiirden. Die Magie ist namlich nicht
wie das Opfer eine der kollektiven Gewohnheiten, die man benennen, beschrei-
ben und analysieren kann, ohne jemals das Gefiihl zu verlieren, daB sie Realitiit
und eine scharf umrissene Form und Funktion haben. Sie ist eine nur schwach
ausgeprigte Institution; sie ist eine Art Summe von Handlungen und Uberzeu-
gungen, die selbst fiir den, der sie praktiziert und an sie glaubt, schlecht definiert
und schlecht organisiert sind. Daraus folgt, daB wir nicht a priori ihre Grenzen

178



kennen und folglich auch nicht mit Wissen und Willen typische Tatsachen aus-
wihlen konnen, die die Totalitit der magischen Tatsachen reprisentieren. Zu-
nichst also miissen wir eine Art Inventar dieser Tatsachen aufstellen, das uns
erlauben wird, das Gebiet, auf welches unsere Forschung sich hinbewegen muB,
einigermaBen zu umschreiben. Anders gesagt, wir werden nicht eine Reihe
isolierter Riten unabhangig voneinander ansehen, sondern all das auf einmal ins
Auge fassen miissen, was die Magie konstituiert, mit einem Wort: wir miissen
sie zunachst beschreiben und definieren. Unsere Analyse 148t sich nicht von der
Ordnung der Abfolge der Momente eines Ritus leiten und sie legt iiberhaupt
weniger Gewicht auf den Plan und die Komposition der Riten als auf die Natur
der Mittel, deren sich die magischen Handlungen bedienen, unabhingig von
ihrer Anwendung, auf die von ihnen implizierten Uberzeugungen, die Gefiihle,
welche sie hervorrufen und die Agenten, die diese Handlungen ausfiihren.







Zweiter Teil

Soziale Morphologie




* »Das soziale Leben ruht auf einem Substrat, das seiner Gro8e wie seiner
Form nach bestimmt ist. Es wird durch die Masse der Individuen konstituiert,
aus denen die Gesellschaft sich zusammensetzt, durch die Art und Weise, wie
sie sich auf dem Boden verteilen, und durch die Natur und Konfiguration der
Dinge jeglicher Art, die auf die kollektiven Beziehungen wirken. Je nachdem,
ob die Bevolkerung mehr oder weniger umfangreich und mehr oder weniger
dicht ist, je nachdem, ob sie in den Stidten konzentriert oder iiber das Land
zerstreut, je nach der Bauweise der Stidte und der Hiuser, je nachdem, ob der
von der Gesellschaft eingenommene Raum mehr oder weniger ausgedehnt ist,
je nachdem, welches ihre Grenzen sind und welches die Verkehrswege, die sie
durchziehen, etc., ist das soziale Substrat ein verschiedenes. Andererseits wirkt
die Beschaffenheit dieses Substrates direkt oder indirekt auf alle sozialen Phi-
nomene ebenso wie alle psychischen Phinomene, mittelbar oder unmittelbar,
in Beziehung zum Gehirnzustand stehen. Es handelt sich also um eine Proble-
matik, die offensichtlich von Interesse fiir die Soziologie ist und die, indem sie
sich auf ein und dasselbe Objekt bezieht, einer einzigen Wissenschaft angehdren
muB. Wir schlagen vor, diese Wissenschaft Soziale Morphologie zu nennen.«
Aus Emile Durkheims »Notiz iiber Soziale Morphologie« (L’Année Sociologique,
Bd. 2, 1897-1898, S. 520), mit welcher die diesem Thema gewidmete 6. Sektion
der Zeitschrift eroffnet wurde. Siche S. 183, Anm. 1.



Uber den jahreszeitlichen Wandel
der Eskimogesellschaften

Eine Studie zur Sozialen Morphologie*

Wir wollen im folgenden die soziale Morphologie der Eskimogesellschaf-
ten untersuchen. Bekanntlich bezeichnen wir ! mit diesem Wort die Wissen-
schaft, die, nicht nur beschreibend, sondern auch erklirend, das materielle
Substrat der Gesellschaften erforscht, das heiBt die Form, die sie annehmen,
wenn sie sich auf einem Territorium niederlassen, Gro8e und Dichte der
Bevolkerung, die Art und Weise, wie diese verteilt ist, sowie das Ensemble
der Dinge, in denen das kollektive Leben seinen Sitz hat.

Obgleich unsere Arbeit eine geographisch genau umrissene Bevolkerung
behandelt, muB3 man sich doch hiiten, darin eine rein ethnographische Stu-
die zu sehen. Es ist keineswegs unsere Absicht, in einer beschreibenden
Monographie die verschiedenen Besonderheiten zusammenzustellen, die
die Morphologie der Eskimovolker zu bieten vermag. Vielmehr beabsich-
tigen wir, anhand der Eskimos, Zusammenhinge von einer gewissen All-
gemeinheit festzustellen. DaB wir diese bemerkenswerte Bevilkerung 2 zum

* Zuerst erschienen in L’Année Sociologique, Bd. 9, 1904-1905, S. 39-132,
unter Mitarbeit von H. Beuchat.

! Siehe E. Durkheim, »Note sur la morphologie socialex, L' Année Sociologi-
que, Bd. 2, 1897-1898, S. 520f. [hier das Zitat auf S. 182] und die folgenden Jahr-
gange der Zeitschrift (Sektion VI).

2 Wir sagen »Bevolkerunge mangels eines besseren Wortes. Es wiire in der
Tat vollkommen falsch, von einem Volk zu sprechen, wozu die Eskimostimme,
die schon sclber abgegrenzt sind, niemals auch nur einen Ansatz gezeigt haben.
Es wire aber auch ebenso abwegig, sich zwischen den Stdmmen dieser wenig
zahlreichen Gruppe (man schitzt ihre Zahl auf kaum 60 000; siche H. Rink,
»The Eskimo Tribes. Their Distribution and Characteristicsc, Meddelelser om
Gronland, Bd. 11, 1887, S. 31f.; die angegebenen Zahlen sind durch spitere
Forschungen nicht Liigen gestraft worden), Unterschiede von der Art jener
vorzustellen, wie sie die Stimme der anderen sogenannten primitiven Bevolke-
rungen trennen. Die gesamte Zivilisation wie auch die Rasse sind dort von be-
merkenswerter Einheitlichkeit. Uber die Einheit der Rasse siehe Rink, a. a. O.,
S. 8 und Bahnson, Ethnografien, Kopenhagen 1894, Bd. 1, S. 223. Uber die Ein-
heit der Sprache vgl. Rink, a. a. O. und Bd. 11, 2, S. 6f. (natiirlich stimmen wir
nicht mit allen Hypothesen Rinks iiberein), und vor allem das ausgezeichnete
Buch von W.Thalbitzer, A4 Phonetical Study of the Eskimo Language, (Meddelel-
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speziellen Gegenstand unserer Untersuchung machen, hat seinen Grund
darin, daB die Beziehungen, auf die wir die Aufmerksamkeit lenken wollen,
dort gleichsam vergroBert und iibertrieben erscheinen und schirfer aus-
geprigte Merkmale haben, so daB ihre Natur und ihre Tragweite besser
begriffen werden kann. Man wird dadurch besser darauf vorbereitet, sie
sogar in Gesellschaften wahrzunehmen, wo sie weniger unmittelbar augen-
fillig sind, weil das von den anderen sozialen Tatsachen gebildete Gewebe
sie zunichst dem Beobachter verbirgt. Da die Eskimos in dieser Hinsicht
ein privilegiertes Untersuchungsfeld darstellen, erklart sich daraus, daB
ihre Morphologie zu verschiedenen Zeiten des Jahres nicht dieselbe ist:
Die Art und Weise, wie die Menschen sich gruppieren, AusmaBe und Form
ihrer Behausungen und die Natur ihrer Niederlassungen machen in der
Abfolge der Jahreszeiten einen volligen Wandel durch. Dieser Wandel, des-
sen auBBergewdhnliche Spannweite wir spiter kennenlernen werden, erlaubt
es, unter besonders giinstigen Bedingungen zu untersuchen, auf welche
Weise die materielle Form der menschlichen Gruppierungen, das heiBt
Natur und Zusammensetzung ihres Substrates, auf die verschiedenen Modi
kollektiver Tatigkeit einwirken.

ser om Grénland, Bd. 31) Kopenhagen 1904, S. 225 u. ff. Diese Embheitlichkeit
ist schon den iltesten Forschern wohlbekannt gewesen und sie hat den In-
struktionen Franklins und seiner Nachfolger zugrundegelegen. Vgl. Franklin,
Narrative of an Expedition to the Shores of the Polar Sea, London (Murray)
1823, S. 43; J. A. Miertsching, Reisetagebuch, Leipzig 1855, S. 37 urd 42; Mark-
ham in Arctic Papers, S. 151. Uber die Einheit der materiellen und moralischen
Lebensverfassung gibt der Bericht von Murdoch, »The Point Barrow Eskimo«
(9th Annual Report of the Bureau of Ethnology, 1887-1888) eine Fiille von
Auskiinften. Das Buch von H. P. Steensby, Om Eskimokulturens Oprindelse.
En etnografisk af antropogeografisk studie, Kopenhagen 1905, beschaftigt sich
spezieller mit der materiellen Kultur und ist ein ausgezeichneter Beleg fiir die
von uns gerade aufgestellte Behauptung, die auch von einer Anzah] von ethno-
graphischen Spezialuntersuchungen bestitigt wird: Vgl. O. Mason, s. u. Anm. 18;
Murdoch, »The Form of the Eskimo Bows«, Naturalist, Bd. 8, vor allem S. 869;
und »A Study of the Eskimo Bows«, Report of the United States National Mu-
seun, 1884, 11, S. 307-316; H. Rink und F. Boas iiber die Legenden in: Journal
of American Folk-Lore, Bd. 2, 1889, S. 122ff.; F. Boas, »The Folk-lore of the
Eskimox, ebd., Bd. 17, 1904, S. 1-13; vgl. »The Eskimos of Baffin Land«, Bulletin
of the American Museum of Natural History, Bd. 15, 1, 1901, S. 355 u. ff. Die
verschiedenen Eskimogruppen haben eine einzige Mythologie, eine gemeinsame
Technologie, soziale Organisation und Sprache; in der Sprache gibt es lediglich
Dialektunterschiede und in den iibrigen kollektiven Charakteren zibt es nur
praktische Abweichungen. Die vorliegende Untersuchung wird der Nachweis
fithren, daB sie auch nur eine einzige Morphologie haben. Vergleica und Ver-
allgemeinerung werden dadurch auBerordentlich erleichtert und in ih-er Richtig-

keit verbiirgt.
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Man wird vielleicht einwenden, daB eine einzige Bevolkerung eine zu
schmale Basis fiir eine Untersuchung bildet, in welcher Aussagen gemacht
werden sollen, die nicht nur fiir einen besonderen Fall gelten. Zunichst
darf man jedoch nicht iibersehen, daB die Eskimos ein ungeheures Areal
von Kiisten, wenn nicht zusammenhingender Territorien bewohnen.3 Es
gibt nicht nur eine, sondern mehrere Eskimogesellschaften 4, deren Zivili-
sation homogen genug ist, um mit Gewinn miteinander verglichen zu wer-
den, und verschieden genug, um diese Vergleiche fruchtbar zu machen.
AuBerdem ist es ein Irrtum zu glauben, daB der Kredit, auf den eine wis-
senschaftliche Aussage Anspruch machen kann, direkt von der Anzahl
der Fille abhingig ist, in denen man sie glaubt verifizieren zu konnen.
Wenn ein Zusammenhang in einem, und auch nur in einem einzigen, je-
doch methodisch und peinlich genau untersuchten Falle festgestellt worden
ist, ist seine Realitdt in hoherem Grade gewiB, als wenn man, um den Zu-
sammenhang zu beweisen, zahlreiche, jedoch disparate Tatsachen und wis-
senswerte, jedoch den heterogensten Gesellschaften, Rassen, Zivilisationen
entlehnte Beispiele illustrierend anfiihrt. John Stuart Mill sagt einmal, daB
ein sorgfiltig veranstaltetes Experiment geniigt, um ein Gesetz zu beweisen:
vor allem ist es unendlich beweiskriftiger als viele oberflichliche Experi-
mente. Diese methodische Regel ist nun auf die Soziologie ebenso anzu-
wenden wie auf die anderen Wissenschaften von der Natur. SchlieBlich
werden wir am SchluB unserer Untersuchung einige Tatsachen anfiihren,
die belegen werden, daB die Beziehungen, die wir bei den Eskimos konsta-
tieren, nicht ohne Allgemeingiiltigkeit sind.

Die Behandlung dieser Fragen hat uns zu einer Spezifizierung unserer
Position gegeniiber den Methoden gefiihrt, die von der » Anthropogeogra-
phie« 5 genannten Spezialdisziplin praktiziert werden. Die von ihr behandel-

3 Siehe unten S. 192f.

4 Wir konnen hier keine namentliche Aufzihlung aller Eskimogesellschaften
geben. Wir weisen lediglich auf die wichtigsten Arbeiten hin, die sich mit dieser
Frage der geographischen Nomenklatur beschiftigt haben. Beginnend mit Alaska
sind dies: Dall, Alaska and its Resources, 1872, Bd. 1, S. 180 ff. und in: Contri-
butions to North American Ethnology, Bd. 1, S. 1-8; die Untersuchungen von
Porter und Wells und Kelly, die unten S. 193, Anm. 7, zitiert werden; Petitot,
Monographie des Esquimaux Tchiglit, Paris 1872, S. XIII ff.; Boas, »The Central
Eskimos«, 6th Annual Report of the Bureau of Ethnology (1884-1885), S. 414 ff.
Wie man sehen wird, scheinen die verschiedenen Gruppen in Labrador und
Gronland keine Stammesnamen zu haben (vgl. hier S. 196 und 197). Am be-
sten und aufschluBreicher als jede Aufzdhlung ist die Karte in: Thalbitzer, 4
Phonetical Study, a. a. O.

5 Bekanntlich ist diese Disziplin von F. Ratzel begriindet worden, dessen
Hauptwerke: Anthropogeographie, Teil 1, 2. Aufl., Stuttgart 1899, Teil II, 1. Aufl.,
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ten Tatsachen gehdren, in einem bestimmten Sinne, durchaus zu derselben
Gattung wie die, mit denen wir uns beschiaftigen wollen. Auch die Anthro-
pogeographie will den Verteilungsmodus der Menschen eines Gebietes und
die materielle Form der Gesellschaften untersuchen, und man wiirde sich
ins Unrecht setzen, wollte man bestreiten, daB8 die von ihr unternommenen
Forschungen ohne bedeutsame Resultate geblieben sind. Der Gedanke liegt
uns also ganz fern, die positiven Erkenntnisse oder die fruchtbaren Anre-
gungen zu verkennen, die wir diesem brillanten Forscherkreis verdanken.
Indem wir die Gesellschaften als nichts anderes begreifen denn als organi-
sierte Gruppen von Menschen an bestimmten Punkten der Erdoberflache,
begehen wir nicht den Fehler, sie zu betrachten, als wiren sie unabhéngig
von ihrer territorialen Basis; es versteht sich, daB die Zusammensetzung
des Bodens, sein mineralischer Reichtum, seine Fauna und seine Flora,
ihre Organisation beeinflussen. Da die Vertreter dieser Schule Spezialisten
der Geographie sind, sind sie naturgemiB dazu gefiihrt worden, die Dinge,
mit denen sie sich beschédftigen, unter einem ganz speziellen Gesichtswinkel
zu sehen; gerade aufgrund der Studien, denen sie sich widmen, haben sie
dem tellurischen Faktor einen fast exklusiven Vorrang eingeriumt.® An-

Stuttgart 1891, und Politische Geographie, Miinchen 1897, in L'Année Sociologi-
que neben anderen ihm geistig verwandten Werken rezensiert worden sind.
Siche L’Année Sociologique, Bd. 2, 1897-1898, S. 522-532; Bd. 3, 1898-1899
S. 550-558; Bd. 4, 1899-1900, S. 565-568; Bd. 6, 1901-1902, S. 539ff.; Bd. 8,
1903-1904, S. 613 ff. und 621 ff. (vgl. eine Zusammenfassung von Ratzel a. a. O.
Bd. 3,S. 1ff.). Eine erschopfende Bibliographie dieser Arbeiten bis zum Jahre 1899
findet man in Anthropogeographie 12, S. 579 ff.; eine weiterfithrende Bibliogra-
phie unter der Rubrik »Géographie humaine« in Bibliographie des Annales de
la Géographie. Am wichtigsten von den neueren Arbeiten dieser Schule sind die
Studien der franzosischen Schule von Vidal de La Blache, de Martonne, Brunhes
und Demangeon. (Vgl. Vidal de La Blache »La géographie humaine, ses rap-
ports avec la géographie de la vie«, Revue de Synthése Historique, Bd. 3, 1903,
S. 219-240.)

® In einer so kurzen Ubersicht konnen wir natiirlich nicht Arbeiten ange-
messen beriicksichtigen, die einer noch nicht recht klassifizierten Art angehdren
und die der Soziologie niherstehen als der Geographie, weil es sich eher um
Studien zur historischen Geographie handelt und weil sie eher aus Erwigungen
einer geographischen Philosophie der Sozialgeschichte bestehen: So die Unter-
suchungen von Ramsay, »The Geographical Conditions Determining History
and Religion .. .«, Geographical Journal, Bd. 20, 1902, S. 257 ff., und Mackinder,
»The Geographical Pivot of History«, Geographical Journal, Bd. 23, 1904, und
vor allem Tableau de la géographie de la France, von Vidal de La Blache,
vgl. dazu Vacher in L’Année Sociologique, Bd. 8, S. 613. Ebensowenig versuchen
wir, einigen Skizzen, vor allem von amerikanischen Ethnographen, gerecht zu
werden, die dem noch ndher stehen, was wir im folgenden entwickeln wollen. Es
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statt das materielle Substrat der Gesellschaften in allen seinen Elementen
und unter allen seinen Aspekten zu erforschen, konzentriert sich ihre Auf-
merksamkeit in erster Linie und vor allem anderen auf den Boden; er ist es,
der im Vordergrund ihrer Forschungen steht, und der ganze Unterschied
zwischen ihnen und den gewdhnlichen Geographen ist der, daB sie den
Boden spezieller in seinen Beziehungen zur Gesellschaft betrachten.
Andererseits haben sie diesem Faktor eine derart vollkommene Wirk-
samkeit zugeschrieben, als vermdchte er die Wirkungen, die er impliziert,
aus eigenen Kriiften hervorzubringen?, ohne auf die, wenn man so sagen -
kann, Unterstiitzung anderer Krifte angewiesen zu sein, die verstirkend
oder — im Ganzen oder zum Teil — neutralisierend hinzukommen. Man
braucht nur die Werke der angesehensten Anthropogeographen aufzu-
schlagen, um zu sehen, daB sich diese Konzeption sogar in den Kapitel-
iiberschriften niederschiagt: Nacheinander wird der Boden in seinen Be-
ziehungen zur Wohnung, der Boden in seinen Beziechungen zur Familie, der
Boden in seinen Beziehungen zum Staat, etc. behandelt.8 In Wirklichkeit
jedoch ist die Wirkung des Bodens immer verflochten mit der tausender
anderer Faktoren, die davon nicht zu trennen sind. Damit ein bestimmter
Mineralreichtum bewirkt, daB die Menschen sich an einem bestimmten
Punkt des Territoriums gruppieren, geniigt nicht sein bloBes Vorhanden-
sein, vielmehr muB der Stand der industriellen Technik seine Ausbeutung

geht in erser Linie um den Nachweis der direkten Einwirkung der physischen
Umwelt auf das soziale Leben, vor allem auf Technik und Religion; vgl. beson-
ders die Mitteilungen von MacGee, Mason und anderen. in Report of the United
States National Museum 1895, S. 741 ff.

7 Der letzte Geograph dieser Schule ist auch der einzige, der wirklich eine
Ausnahme von dieser Gepflogenheit macht: Demangeon (La Plaine Picarde,
Paris 1905, S. 455-456) ist namlich der Meinung, daB der Boden durch das
Zwischenglied der Gesellschaft vermittelt auf den Menschen wirkt. Er nihert
sich also unserer Theorie oder, wenn man so will, brauchen wir uns nur seiner
Theorie anzuschlieBen, die er freilich nicht immer anwendet. Ein Vergleich wird
verdeutlichen, was wir meinen. In einem lesenswerten Artikel »A Scheme of
Geography« (Geographical Journal, Bd. 22, 1903, S. 413 ff.) schligt Davis vor,
daB die Geographie das menschliche Leben, welches sich auf dem Boden ab-
spiele, zu erkliren habe. Mit einem interessanten Schema versucht er die Kor-
relationsbeziehungen, die die Geographie aufstellen soll, und die Ebenen, die
von diesen Beziehungen iiberbriickt werden, darzustellen. Unserer Ansicht nach
ist eine dieser Ebenen immer die Gesellschaft, und die tellurischen Bedingungen
wirken, indem sie die Gesellschaft durchqueren, durch die soziale Masse auf
das Individuum.

8 Dieser Gliederung folgt der erste Band der Anthropogeographie von Ratzel,
der der im engeren Sinne soziologische der beiden Binde ist. Vgl. Ratzels eigene
Zusammenfassung in L’Année Sociologique, a. a. O.
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erlauben. Damit die Menschen zusammenriicken, anstatt verstreut zu le-
ben, geniigt es nicht, daB das Klima oder die Beschaffenheit des Bodens
dazu einladen, sondern auBerdem muB ihre moralische, rechtliche und re-
ligiose Organisation das enge Zusammenleben erlauben.? Es ist durchaus
nicht so, daB die im eigentlichen Sinne geographische Lage die wesentliche
Tatsache ist, auf die man die Augen nahezu ausschlieBlich fixiert halten
miiBte, vielmehr ist sie nur eine der Bedingungen, von denen die materielle
Form der menschlichen Gruppierungen abhidngt, und hiaufig genug bringt
sie ihre Wirkungen nur durch die Vermittlung vielféltiger dazwischen
eintretender sozialer Zustinde hervor, die zundchst von ihr affiziert wer-
den und die allein die schlieBliche Resultante zu erkldren erlauben. Kurz,
der tellurische Faktor muf8 zu dem sozialen Milieu in seiner Totalitdt und
Komplexitit in Beziehung gesetzt werden. Er kann davon nicht isoliert
werden. Desgleichen muB man, wenn man die Wirkungen untersucht, ver-
folgen, wie sie sich in allen Kategorien des sozialen Lebens niederschlagen.10
All diese Fragen sind folglich keine geographischen, sondern im eigent-
lichen Sinne soziologische Fragen. Deshalb werden wir uns den in der
vorliegenden Untersuchung anstehenden Problemen in soziologischem Geist
zuwenden. Wenn wir hier dem Wort » Anthropogeographie« das der »Sozia-
len Morphologie« vorziehen, um die Disziplin zu bezeichnen, der die vor-
liegende Studie angehort, geschieht dies nicht aus leerer Freude an Neolo-
gismen, sondern der Unterschied der Bezeichnungen driickt einen Unter-
schied der Orientierung aus.

% So ist die Bevolkerungszunahme in Meurthe-et-Moselle nicht blof8 auf
das Vorhandensein von Gruben, Kanilen, etc., sondern auch auf die Entdeccung
der Schwefelkiesaufbereitung und auf den Protektionismus zuriickzufiihren.

10 Um unseren Standpunkt ganz verstindlich zu machen, wire eine ausiiihr-
liche Kritik der jiingeren Untersuchungen natiirlich unerlaBlich. Unserer An-
sicht nach beschrinken sich die Wirkungen morphologischer Phianomene aicht
auf bestimmte rechtliche Phinomene, von der Art wie sie von Brunhes beisriels-
weise im Zusammenhang von Wasserverhiltnissen und Bewisserungsrechten
aufgezeigt wurden, sondern sie reichen bis zu den hochsten Sphiren der sozalen
Physiologie hinauf (vgl. E. Durkheim, De la division du travail social, 2. Aufl.,
Paris 1902, S. 252 ff., und Durkheim und Mauss »De quelques formes p:imi-
tives de classification. Contribution a ’¢tude des représentations collectives«,
L’Année Sociologique, Bd. 6, 1901-1902, S. 1-72). AuBBerdem bringen die tllu-
rischen Faktoren ibre Wirkung vermittelt durch dazwischentretende physolo-
gische Faktoren oder aufgrund der Abwesenheit dieser Phinomene hervor. Wenn
man also wie die Martonne (sPeuples du haut Nil«, Annales de Géographie Bd.
S, 1896) den Nomadismus mit der Steppe verkniipft, so iibersieht man, daf die
Steppe im Nilgebiet zum Teil kultivierbar ist und da8 bestimmte Volker dirch
den volligen Mangel an Kenntnissen von Landbautechniken im Nomadisnus
verharren.
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Obgleich die Frage der Anthropogeographie der Eskimos die Geogra-
phen, die immer ein waches Interesse fiir die Probleme der Polarregionen
hatten, oft genug angezogen hat, ist das Thema, das uns beschaftigen wird,
in ihren Arbeiten nur beildufig und fragmentarisch behandelt worden. Die
beiden jiingsten Arbeiten sind: Steensby, Om Eskimokulturens oprindelse 1t
und Riedel, Die Polarvilker. Eine durch naturbedingte Ziige characterisier-
te Volkergruppe 12, Das erstgenannte Buch, das auch das bessere ist, ist eher
eine ethnographische Studie; sein Hauptziel ist es, die Einheit der Eskimo-
zivilisation herauszustellen und ihren Ursprung zu entdecken, den der
Verfasser anderswo als bei den Eskimos selbst zu finden meint, ohne daB
diese These sich auf schliissige Beweise stiitzen konnte. Das andere Buch
ist ausschlieBlicher geographisch; es enthilt eine gute Beschreibung dessen,
was uns bisher von den Eskimostimmen und ihrem Verbreitungsgebeit
bekannt ist. In einer libertriebenen Form, die bei einer Schiilerarbeit wohl
nicht iiberraschend ist, enthilt sie die Theorie der ausschlieBlichen Wirk-
samkeit des tellurischen Faktors. Die anderen bisher publizierten Arbeiten
bebandeln fast nur das Problem der Wanderungen. Dies sind die Arbeiten
von Hassert13, Boas 4, Wachter 15, Isachsen 18, Faustini1?. Der dritte Teil
der Arbeit von Mason !8 iiber die Transportmittel befaBt sich spezieller mit
den Eskimos, es handelt sich jedoch um eine vor allem technologische
Untersuchung hauptsichlich der Transport- und Reisemittel.

11 Siehe oben Anm. 2.

12 Inauguraldissertation, Halle 1902,

13 »>Die Volkerwanderung der Eskimos«, Geographische Zeitschrift, Bd. 1,
1895, S. 302-332. Diese Arbeit befait sich vor allem mit dem asiatischen Ur-
sprung der Eskimos und den Fragen ihrer Anpassung an den Boden. Vom sel-
ben Autor: Die Polarforschung ..., Leipzig 1902, entwickelt die These der ersten
Arbeit. :

14 >Uber die ehemalige Verbreitung der Eskimos im arktisch-amerikanischen
Archipel, Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde Berlin, Bd. 18, 1883.

18 Gronldndische Eskimos, 1898.

18 »Die Wanderungen der Eskimos«, Petermanns Mittheilungen, Bd. 49, 1903,
S. 150f. Kapitdn Isachsen hat das Verdienst, die wahrscheinlichste Hypothese
iiber die Besiedlung West-Gronlands vorgebracht und durch seine Erforschung
von Nord-Devon bewiesen zu haben. Vgl. Otto Sverdrup, Nyt Land, 1904, 1I;
S.275 (New Land, 11, S. 212).

17 »]’Esodo Eskimese. Un capitolo di anthropogeografia arcticae, Rivista di
Fisiche, Mathematiche, Scienze Naturale di Pavia, Bd. 4, 1903, S. 28. Vgl. die
Rezension in Geographical Journal, Bd. 23, 1904, S. 392. Faustini teilt mit gu-
ten Griinden die Eskimos in zwei Zweige, einen siidwestlichen und einen nord-
lichen, die sich etwa in der Gegend von Kap Nome in Alaska trennen.

18 0. Mason, »Primitive Travel and Transportz, Report of the United States
National Museum (Smithsonian Institution), 1896.
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SchlieBlich ist Steensby nahezu der einzige, der der Spezialfrage des
jahreszeitlichen Wandels der Morphologie der Eskimogesellschaften einige
Aufmerksamkeit geschenkt hat; unsere Behandlung des Problems wird
deshalb fast ausschlieBlich auf die von Beobachtern mitgeteilten unmittel-
baren Gegebenheiten zuriickgreifen.19

19 Eine bibliographische Ubersicht iiber die von uns benutzten Arbeiten diirf-
te allein schon deswegen von Nutzen sein, um sie im folgenden mit Abkiirzungen
zitieren zu konnen. Vollstindigere, fast erschopfende bibliographische Angaben
findet man in Pilling, Bibliography of Eskimauan Languages, Smithsonian In-
stitution 1893, und bei Steensby, a. a. O., S. 207 ff.

Die iltesten Werke iiber Gronland zéihlen zu den besten; unter anderem sind
dies: H. Egede, De Gamle Gronlands Nye Perlustration . .., Kopenhagen 1741
(wir haben auch die dlteren Ausgaben zu Rate gezogen, doch werden wir diese
Ausgabe im folgenden mit der Abkiirzung Perlustr. zitieren); eine gute franzo-
sische Ubersetzung wurde 1763 in Genf von D.R.P. (Des Roches de Parthenay)
unter dem Titel: Egede, Description et histoire naturelle du Grenland, verof-
fentlicht; D. Cranz, Historie von Gronland, Leipzig-Barby 1745 (die cinzige
gute Ausgabe; eine weniger seltene englische Ausgabe: Description of Green-
land, London 1757) behandelt die siidlicheren Stimme und ist eine relativ
selbstindige Quelle; wir zitieren die deutsche Ausgabe mit dem Namen des Ver-
fassers (= Cranz). Dann kommen die Biicher von Rink, und zwar auler den
bereits zitierten Arbeiten: Gronland, geografisk og statistisk beskrevet, Kopen-
hagen 1852-1857; Grénlandsk Eskimoiske Eventyr og Sagn, Kopenhagen 1856
und 1871, englische Ubersetzung: Tales and Traditions of the Eskimo, Edin-
burgh 1875 (= T.T.). Alle diese Werke beziehen sich auf die Eskimos von West-
Gronland. Das Hauptwerk, das sich mit den 6stlichen Eskimos befaBt, ist Holm,
»Etnologisk Skizze af Angmagslikerne«, Meddelelser om Gréonland, Bd. 10,
1888 (= Holm). AuBerdem ist die gesamte Reihe der Veroffentlichungen der
»Commission for Ledelsen af de Geologiske og Geografiske Undersogelser i
Gronland« hochst wertvoll (= Meddel.); diese Kommission hat uns freund-
licherweise ein Exemplar zur Verfiigung gestellt und wir mochten uns hier fiir
diese GroBziigigkeit bedanken.

Uber die Labrador-Eskimo haben wir nur verstreute Quellen, die hier nicht
zitiert zu werden verdienen; die einzige Monographie behandelt die Eskimos
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im Siiden der Hudson-StraBe: L. M. Turner, »The Hudson Bay Eskimoc, 11th
Annual Report of the Bureau of American Ethnology (1889-1890) (= Turner).

Die besten Dokumente iiber die Zentral-Eskimos sind, in der Reihenfolge des
Erscheinens: W. E. Parry, Journal of a Second Voyage of Discovery of a North
West Passage 1821, 1822, 1823, London 1824 (= Parry) und G. F. Lyon, The
Private Journal of Captain Lyon, During the Recent Voyage of Discovery
with Captain Parry, London 1824 (= Lyon); beide Berichte beziehen sich vor
allem auf den Stamm, der zwei Winter hintereinander in Iglulik saB. Es folgen
die Dokumente von Hall, die leider mit Vorsicht aufgenommen werden miissen
und teilweise sebhr schlecht publiziert sind; die Berichte iiber die Schwatka
Expedition, vor allem der von Klutschak, Als Eskimo unter den Eskimos, Wien
1881 (= Klutschak), und schlieBlich die beiden Monographien von Franz Boas,
»The Central Eskimoc«, 6th Annual Report of the Bureau of Ethnology 1884—1885
(=C.E.), und »The Eskimo of Baffin Land and Hudson Bay«, Bulletin of the
American Museum of Natural History, Bd. 15, 1, New York 1901 (= E.B.L.)

Uber die Eskimos am Mackenzie haben wir nur verstreute Nachrichten und
zwei wenig verldBliche Werke von Petitot, eines davon mit dem Titel: Mono-
graphie des Esquimaux Tchiglit, Paris 1872 (= Mon.).

Sobald wir nach Alaska kommen, wird die Literatur uniibersehbar. Die be-
sten und die einzigen Arbeiten, auf die wir stindig zuriickgreifen werden, sind:
J. Murdoch, »Ethnological Results of the Point Barrow Expedition«, 9th An-
nual Report of the Bureau of Ethnology, 1887-1888 (= Murdoch), und E. W.
Nelson, »The Eskimo about Bering Strait«, /8th Annual Report ..., 1896-1897,
(= Nelson).

Die iibrigen Veroffentlichungen werden wie iiblich zitiert. Jedenfalls ist es
nicht moglich zu sagen, wie man es hat tun wollen, daB die Eskimo die am
besten bekannte Volkerfamilie sind; man kann jedoch dem zustimmen, daB wir
hinsichtlich ihrer iiber einen Bestand an Monographien verfiigen, der ver-
gleichsweise zufriedenstellend ist.
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I.  Allgemeine Morphologie

Bevor wir jedoch untersuchen, welche speziellen Formen die Morphologie
dieser Gesellschaften zu den verschiedenen Zeitpunkten des Jahres zeigt,
miissen wir zunichst bestimmen, welches ihre konstanten Merkmale sind.
Trotz einiger Verdnderungen, die sie durchmacht, gibt es einige Grundziige,
die immer dieselben bleiben und von denen wandelbare Besonderheiten
abhingen, die uns in der Folge beschiftigen werden. Die Art und Weise,
wie die Eskimogesellschaften an den Boden fixiert sind, Zahl, Beschaffen-
heit und GréBe der elementaren Gruppen, aus welchen sie sich zusammen-
setzen, bilden unverdnderliche Faktoren, und auf dieser bestindigen Unter-
lage kommen die periodischen Verinderungen zustande, die wir weiter
unten zu beschreiben und zu erkldren haben. Diese Unterlage miissen wir
also zunichst kennenzulernen versuchen. Mit anderen Worten, ehe wir die
jahreszeitliche Morphologie entwickeln kbnnen, miissen wir die allgemeine
Morphologie in ihren wesentlichen Ziigen aufstellen.!

Gegenwirtig 2 bewohnen die Eskimos ein Gebiet, das sich zwischen 78° 8’
nordlicher Breite (Niederlassung Itah, Smithsund an der Nordwestkiiste
Gronlands) 3 und 53° 4’ im Siiden an der Hudson-Bai (Westkiiste) erstreckt,

1 Bei Steensby, Om Eskimokulturens, a. a. O., S. 50ff., wird man eine groBe
Zahl von Angaben zur allgemeinen Morphologie jedes einzelnen Stammes fiir
sich genommen finden.

? Fiir die dltere Ausdehnung der Eskimozivilisation vgl. Steensby, a. a. O,
S. 231f., S. 50ff. Der duBerste n6rdliche Punkt, den man bewohnt gefunden hat,
liegt bei 83°, in der Nahe des Hazeusees (Grinnel-Land), vgl. Greely, Three
Years of Arctic Service, 1, S. 379-383. Das ganze nordliche Archipel ist besie-
delt gewesen. Bei Markham, Arctic Papers, S. 140 und ff., findet man ein Ver-
zeichnis der Ruinen, die auf den Reisen vor 1875 gefunden wurden. Im Siiden ist
der duBerste Punkt Neufundland und Neubraunschweig gewesen. In Neufundiand
verbrachten die Eskimos im 18. Jahrhundert regelmiBig den Sommer. Vgl.
Cartwright, A Journal of Transactions and Events ..., Newark 1792, 1II, S. 11;
Packard, The Labrador Coast, S. 245; Cranz, Historie von Gronland. Fortset-
zung, Barby 1770, S. 301-313. Andererseits scheint der ganze siidliche Teil der
Hudson-Bai ebenfalls von Eskimos bewohnt gewesen zu sein. Vgl. A. Dobbs, 4An
Account of the Countries Adjoining to Hudson Bay..., London 1754, S. 49
(nach La France). Am Pazifik haben sie wahrscheinlich die amerikanische
Kiiste bis zum FluB Stikine bewohnt, vgl. W. H. Dall, Tribes of the Extreme
North-West (Contributions to North American Ethnology, Bd. 1), Washington
1877, S. 21. Bemerkenswert daran ist, daB sogar das immense alte Verbreitungs-
gebiet sich ausschlieBlich auf die Kiiste beschrankt hat.

3 Uber den Stamm von Itah, vgl. E. K. Kane, Arctic Explorations, 1853 ff.,
2 Bde., Philadelphia und London 1856; Hayes, An Arctic Boat Journey, London
1860; The Open Polar Sea, New York 1867 (Zweite Reise); E. Bessels, Die
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duBerste Grenzen, die sie regelmiBig beriihren, wo sie sich jedoch nicht
niederlassen.4 Auf der Labradorseite erreichen sie ungefahr den 54. Breiten-
grad und am Pazifik trifft man sie bis 56° 44’5 nordlicher Breite. Ihr Gebiet
erstreckt sich also liber einen ungeheuren Raum von 22 Breitengraden und
anndbernd 60 Lingengraden, und es reicht bis nach Asien hinein, wo sie
eine Niederlassung, nimlich East Cape, haben.®

Von diesem ausgedehnten Gebiet jedoch bewohnen sie, in Asien wie in
Amerika, nur die Kiisten. Die Eskimos sind wesentlich ein Kiistenvolk. Nur
einige Stimme in Alaska wohnen im Landesinneren 7, nimlich diejenigen,
die sich entweder im Yukondelta oder im Kuskokwimdelta niedergelassen

amerikanische Nordpol-Expedition, Leipzig 1875 (Die von Davis veranstaltete
Ausgabe der Tagebuchaufzeichnungen von Hall ist wertlos); von R. E. Peary
vor allem Northward over the »Great Icec, 2 Bde., New York und London 1898;
A. L. Kroeber, »The Eskimo of Smith Sound«, Bulletin of the American Mu-
seum of Natural History, Bd. 12, 1900, S. 246 ff.; das kiirzlich erschienene Buch
von Knud Rasmussen, Nye Mennesker, Kopenhagen 1905, bringt eine Reihe
vollig neuer Tatsachen.

4 Turner, S. 176.

5 Kodiak-Insel. Wir betrachten die Aleuten als einen sehr entfernten Zweig
der Eskimozivilisation und beriicksichtigen sie deswegen nicht; ebenso erschei-
nen uns die Kaniagmiut, die die Insel Kodiak bewohnen, als gemischt, vgl.
A. L. Pinart, »Esquimaux et Koloches. Idées religieuses et traditions des Ka-
niagmioutes«, Revue d’Antrophologie, Bd. 2, 1873, S. 12 ff.

8 Zu den Yuit oder Yuin von East Cape, die oft zu unrecht mit den Tschuk-
tschen der Halbinsel verwechselt werden, siche A. E. Nordenskiold, Voyage de
la Véga (frz. Ubers. von Vegas fird ..., 2 Bde., Stockholm 1880-1881) Bd. 2,
S. 22 ff.; Krause, in Geographische Blitter (Geographische Gesellschaft Ham-
burg), Bd. 3, 1884.

7 Man findet nirgends eine vollstindige Aufzihlung; mit Hilfe der Beschrei-
bungen von Porter und seiner Zihler Schultze und Woolfe 148t sich jedoch
eine Ubersicht gewinnen, siche Porter, Report on the Population and Resources
of Alaska. U. S. Eleventh Census (1890), Washington 1893, (im folgenden =
Porter), S. 99-152, S. 166 f. Der Stamm der Kuwagmiut, von dem Petroff, Report,
etc., U. S. Tenth Census, 1880, Washington 1884, (im folgenden = Petroff),
S. 121, berichtet, daB er das Landesinnere zwischen dem Kotzebue-Sund und
Colville bewohne, ist eine reine Erfindung, vgl. Murdoch, S. 47, Anm. 7; siche
auch Steensby, Eskimoskulturens, S. 120; die Verwirrung 148t sich nur aus der
Tatsache erkldren, daB man die Kuwagmiut mit den Nunatagmiut verwechselte,
einem gemischten Stamm, der tatsichlich in der jiingsten Zeit seine Uferfahrten
nordlich des Kotzebue-Sundes bis an den Rand des Arktischen Meeres hat aus-
dehnen konnen. Vgl. Wells und Kelly, English Eskimo and Eskimo English
Vocabularies, Washington 1890, iiber die Nuatakamut (Bewohner des Waldes)
S. 14, vgl. auch die Karte.
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haben, und auch sie konnte man noch als Bewohner der zum Meer gehori-
gen Abschnitte der Fliisse ansehen.

Wir konnen es noch genauer fassen. Die Eskimos sind nicht bloB Kii-
stenvolker, sie sind eigentlich Klippenbewohner, wenigstens dann, wenn
man unter Klippe die relativ abrupt zum Meer abbrechende Kiiste versteht.
In der Tat haben die von ihnen bewohnten Kiisten mit Ausnahme der Del-
tas und der immer noch wenig erforschten Fliisse von Prince-William-Land
einen einheitlichen Charakter, der den tiefen Unterschied zwischen den
Eskimos und den iibrigen Nordlandbewohnern® erklart: Ein mehr oder
weniger schmaler Streifen Land, der die Rénder eines sich mehr oder weni-
ger steil zum Meer absenkenden Plateaus sdumt. In Gronland stiirzt das
Gebirge steil zum Meer ab und auBerdem 148t der ungeheure Gletscher,
dem man den Namen Inlandsis (Inlandeis) gibt, nur einen Gebirgsgiirtel
frei, der an seiner (aufgrund der Fjorde und nicht durch ihn selbst) breite-
sten Stelle knapp 140 Meilen miBt. Weiterhin wird dieser Giirtel noch durch
die Auslidufer der Inlandgletscher zum Meer hin durchschnitten. Einzig die
Fjorde und die Inseln in den Fjorden sind gegen die starken Winde ge-
schiitzt und infolgedessen ist dort die Temperatur ertrédglich; allein hier gibt
es sowohl Weiden fiir das Wild wie auch leicht zugingliche Fischgriinde,
wohin die Meerestiere zum Fischen kommen und sich auch leicht fangen
lassen ®. Wie sind auch die Melville-Halbinsel, Baffinland und die Nord-
kiiste an der Hudson-Bai sehr zerkliiftet und schroff. Wo das innere Hoch-
land nicht von Gletschern bedeckt ist, wird es von Stiirmen durchfegt und
ist stindig von Schnee bedeckt; bewohnbar sind nur ein schmaler Ufersaum
und tief eingeschnittene Tiler, die in Gletscherseen auslaufen.1® Labrador
hat einen #hnlichen Charakter, nur ist das Klima im Innern des Landes
noch kontinentaler.i! Das Laurentische Massiv im Norden von Kanada und
Boothia Felix schlieBen sanfter ab 12, vor allem am Bathurst Inlet; doch wie
in den anderen Regionen ist auch im inneren Hochland das Gebiet, das

8 Die Bewohner der asiatischen Kiiste des Eismeeres sind dagegen Tundren-
bewohner.

* Eine der besten Beschreibungen Gronlands ist immer noch die des alten
Egede: Perlustr., S. 1f., und von Dalager, Gronlandske Relationer, Kopenha-
gen 1752; siche vor allem Kornerup, »Bemaerkinger om Gronlands almindelinge
Naturforhold«, Meddel., Bd. 3, 1880, S. 87.

10 Boas, C.E., 8. 414 f{f.

11 Stearns, The Labrador, S. 22 ff.

12 Dje beste Beschreibung ist die zuletzt erschienene von D. T. Hanbury,
Sport and Travel in the Northland of Canada, London 1904, S. 64ff. vgl.
Geological Survey of Canada, 1898. Die friiheren Expeditionen von Richard-
son, Rae, Dease und Simpson sind alle mit dem Schiff unternommen worden,
so daB man die Kiiste nur von ferne und bei Landgéngen kennenlernte.
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nach der Karte beurteilt, allem Anschein nach bewohnbar sein muB, auf
einen minimalen Raum beschriankt. Die Kiiste ostlich vom Mackenzie
bietet am Abhang der felsigen Berge bis hin zur vereisten Landspitze an
der BeringstraBe den gleichen Anblick. Von diesem Punkt bis zur Insel
Kodiak, der Siidgrenze des Eskimogebietes, ist die Kiiste entweder die
Tundra der Miindungsgebiete und die Gebirgshiange oder die Hochebene.13

Doch wenn die Eskimos Kiistenvolker sind, so ist die Kiiste fiir sie nicht
das, was sie iiblicherweise ist. Ratzel 4 hat die Kiisten allgemein als Ge-
biet der Kommunikation zwischen Meer und Land, oder auch zwischen die-
sem und anderen, entfernteren Landern definiert. Diese Definition 1aBt
sich auf die von den Eskimos bewohnten Kiisten nicht anwenden 15. Zwi-
schen ihren Kiisten und dem Hinterland gibt es im allgemeinen nur sehr
wenig Kommunikation. Weder begeben sich die Volker des Binnenlandes
fiir lingere Zeit an die Kiiste 18, noch dringen die Eskimos ins Landesinnere
vor 7. Die Kiiste ist hier ausschlieBlich Wohngebiet: sie ist kein Ubergang
oder Durchgangspunkt.

Nachdem wir derart das Siedlungsgebiet der Eskimos beschrieben haben,
miissen wir untersuchen, wie diese Vélker iiber ihr Gebiet verteilt sind,
das heiBt aus welchen besonderen Gruppierungen sie sich zusammensetzen,
welches ihre Zahl, ihre GroBe und ihre Verteilung ist.

In erster Linie miiten wir wissen, welches die politischen Gruppierungen
sind, deren ZusammenschluB die Eskimobevdlkerung bildet. Sind die Eski-

13 Fiir eine gute Beschreibung der Kiiste Alaskas siche immer noch Beechey,
Narrative of a Voyage to the Pacific, London 1821, und United States Coast
Land Geodetic Survey, Bulletin 40: Alaska (1901).

14 Unter anderem in Anthropogeographie, a. a. O., Bd I, S. 286.

15 Es ist richtig, daB Ratzel die Eskimos als sRandvdlker« [i. O. dt.], als
Volker am Rande der »Oekumenes, a. a. O., Bd. I, S. 35, S. 75ff., bezeichnet.
Dieser Begriff, iiber den er sich an anderer Stelle ausldBt, ist rein deskriptiv.
Jedenfalls erkldrt er nicht im mindesten, was er zu erkldren beansprucht, nam-
lich die enorme Ausdehnung und die geringe Dichte der Eskimobevolkerung.

18 Natiirlich kann es sich hier nicht um Gronland handeln, das in seinem
Inneren von einem ungeheuren Gletscher bedeckt ist, ebensowenig auch um das
gesamte arktische Archipel, das allcin von Eskimos bewohnt ist.

17 Die einzigen Gegenden, wo sich ein regelmiBiger Kontakt zwischen In-
dianern und Eskimos gekniipft hat, sind: 1. Das Miindungsgebiet des Macken-
zie, siche Anderson, The Rupert Land, 1831; Franklin, Narrative of a Voyage to
the Shores of the Polar Sea, London 1821, S. 48, etc.; Petitot, Les grands Es-
quimaux, Paris 1884, S. 35, 37 ff., wobei man noch ergianzen muB, daB der Aus-
tausch und die Zusammenkiinfte in erster Linie durch den Handel mit den Wei-
Ben bedingt sind; 2. der obere Yukon, vgl. Porter, S. 123, und auch hier muB
man anmerken, daB die Stimme am oberen Yukon unter weiBem EinfluB stehen
und stark mit sogenannten Ingalik-Indianern gemischt sind.
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mos eine Ansammlung von unterschiedenen Stimmen oder sind sie eine
Nation (eine Konféderation von Stimmen)? Abgesehen davon jedoch, daB3
es dieser gebrduchlichen Terminologie noch an Prizision mangelt, 14Bt sie
sich in diesem Falle schwer anwenden. Die Zusammensetzung der Eskimo-
gesellschaft hat von ihr selbst her etwas Unprizises und Schwankendes, und
es ist nicht leicht zu unterscheiden, aus welchen abgeschlossenen Einheiten
sie gebildet wird.

Eines der sichersten Kennzeichen, an dem eine kollektive Individualitiit,
ein Stamm oder eine Nation zu erkennen ist, ist eine unterscheidende Spra-
che. Die Eskimos scheinen iiber beachtliche Riume hin eine bemerkens-
werte linguistische Einheitlichkeit aufzuweisen. Wenn wir etwas iiber die
Dialektgrenzen in Erfahrung bringen konnen18, was nur ausnahmsweise
gelingt, erweist es sich als unmdglich, zwischen dem Gebiet eines Dialekts
und dem einer bestimmten Gruppe eine eindeutige Beziehung herzustellen.
So erstrecken sich in Nord-Alaska zwei oder drei Dialekte auf die zehn
oder zwolf Gruppierungen, die einige Beobachter dort glaubten unterschei-
den zu konnen, und denen sie den Namen von Stimmen gegeben haben.1?

Ein anderes unterscheidendes Merkmal des Stammes ist der kollektive
Name, den alle seine Mitglieder tragen. Doch ganz offenkundig ist die
Nomenklatur in diesem Punkte von einer extremen Unbestimmtheit. In

18 Zur linguistischen Einheit vgl. die weiter oben zitierten Werke. Dennoch
ist es bemerkenswert, daB man in der Region, deren Sprache am besten bekannt
ist, namlich in West-Gronland, insgesamt nur zwei Dialekte unterscheidet, einen
siidlichen und einen nordlichen, die hinreichend voneinander verschieden sind
(Thalbitzer, A Phonetical Study ..., Meddel., Bd. 31, 1904, S. 396 ff.) und da8
Schultz Lorentzen (»Eskimoernes indvandringt Gronlande, Meddel., Bd. 26,
1904) nur eine einzige alte Dialektverschiedenheit erwihnt, die den beiden Be-
volkerungen bewuBt war und die jetzt ausgeloscht ist. Die gelegentlichen di-
vergierenden Hinweise iiber die Unfahigkeit weit voneinander entfernt lebender
Eskimos, sich zu verstindigen, beruhen auf zufilligen Feststellungen schlecht
informierter Beobachter, die sich nicht die notige Zeit nehmen wollten, bis die
Verbindung zwischen den Dialekten hergestellt war.

1% Wir sprechen vor allem vom sogenannten Arktischen Distrikt Alaskas,
bei Petroff der fiinfte Distrikt, bei Porter der siebte. Doch nicht nur stimmt
die von Dall, »Tribes of the Extreme North-Weste, Contributions to North
American Ethnology, Bd. 1, 1877, gegebene Nomenklatur nicht mit der von
Petroff, S. 15f., iiberein, obwohl sie zu ihrer Aufstellung beigetragen hat, son-
dern auBerdem weicht die Porters (Woolfe) davon vollstindig ab, Report...,
XIth Census; und sogar zwischen Porter und seinem Korrespondenten gibt es
Abweichungen (vgl. S. 62 und S. 142). SchlieBlich findet man bei Wells und
Kelly, a. a. O.,, eine wiederum abweichende Tafel der Dialekte und ihrer Zu-
ordnung zu den Stimmen, S. 14, 26 und 27, mit einer ausgezeichneten, doch
offensichtlich nur annahernd genauen Karte.
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Gronland haben wir keinerlei Namen, der sich auf einen Stamm im eigent-
lichen Sinne, das heiBt auf eine Ansammlung von lokalen Niederlassungen
oder von Clans anwenden lieBe.2® Fiir Labrador haben uns die Herrenhuter
Missionare nicht einen einzigen Eigennamen iiberliefert und die einzigen
Namen, die wir fiir den Distrikt Ungava an der Hudson-StraBe besaBen,
sind Ausdriicke von duBerst verschwommener Bedeutung und keine eigent-
lichen Eigennamen (Leute von weither, Leute von den Inseln, etc.)2! Es
stimmt zwar, daB wir in anderen Gegenden genauer festgesetzte Nomen-
klaturen antreffen 22, doch auBer in Baffinland und an der Westkiiste der
Hudson-Bai, wo die Benennungen konstant geblieben zu sein scheinen und
von allen Autoren identisch berichtet werden?2s, gibt es iiberall sonst die
stirksten Unstimmigkeiten zwischen den Beobachtern.24

20 Die einzigen Eigennamen, die wir gefunden haben, sind Ortsnamen, und
wir haben nicht einmal erfahren kdnnen, ob sie mit hinzugefiigtem Suffix miut,
welches die Einwohner eines Ortes bezeichnet, verwendet werden (es fehlt in
der von Rink, »The Eskimo Tribes«, a. a. O., S. 65, gegebenen Liste, wihrend
es in T.T., S. 20, vorkommt, ohne daB sein Gebrauch auf die Bewohner eines
Ortes spezifiziert wire). AuBerdem sagt man, daB zwischen den verschiedenen
»wintering places« keinerlei Verbindung bestehe, ebd., S. 23.

2 Turner, S. 179f.: Itiwynmiut (Leute des Nordens), Koksoagmiut (Leute
vom KoksoakfluBl), etc.

22 Vgl. Die Nomenklaturen von Richardson, Arctic Searching Expedition,
Bd. II, S. 87; Polar Regions, S. 299.

2 Die Karten, die Parry von den Eskimos bekommen und die er abgebildet
bhat (Parry, S. 370ff.) enthalten, wenn nicht genau bezeichnete Grenzen, so
doch zumindest fest umrissene Gebiete fiir die Winterwanderungen; siehe vor
allem Boas, C.E., S. 419-460, und die Karte, die wir weiter unten (S. 234)
abbilden. Die Nomenklaturen von Parry und Richardson, sowie von Boas, stim-
men mit denen von Hall, Life with the Esquimaux, fiir die Frobisher-Bai und
fiir den Cumberland-Sund, sowie mit Halls Karte fiir den Westteil von Baffin-
land und der Hudson-Bai iiberein.

Zu den Grenzen in Baffinland, vgl. Boas, C.E,, S. 421, S. 463 (die Nugumiut
werden am Cumberland-Sund als Fremde betrachtet), S. 444. (Die Padlirmiut
betreten nicht das Sommerjagdgebiet der Talirpingmiut und der Kingnamiut.
Die von Boas gegebenen Karten dieser Grenzen haben jedoch nur einen ganz
konventionellen Wert, vor allem insofern sie die befahrenen Gegenden im
Innern so darstellen, als seien es wirklich besiedelte Gebiete. Uber die Grenzen
an der Melville-Halbinsel, an der Hudson-Bai und am Mackenzie haben wir
sogar ein ganzes Biindel von Aussagen von Richardson, vgl. Anm. 4 von
Schwatka, in Gilder, Schwatka’s Search, 1880, S. 38f., Klutschak, S. 66, 68, 227,
und Deutsche Rundschau fiir Geographie und Statistik, Bd. 3, S. 418f., dagegen
jedoch Boas, C.E., S. 466.

24 So ist auch hinsichtlich Alaskas sogar eine einzige Gruppe von Beobach-
tern, die sich zwischen 1880 und 1890 an der Behring-StraBe aufgehalten hat,
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Dieselbe Unbestimmtheit herrscht hinsichtlich der Grenzen, wo sich doch
gerade in dieser Hinsicht die Einheit einer politischen Gruppe, die ein
BewuBtsein ihrer selbst hat, am schirfsten bekundet. Doch steht dies nur
ein einziges Mal zur Debatte, und zwar bei Teilen der Eskimobevdlkerung,
die am wenigsten bekannt sind.25 Die Stammeskriege sind fiir einen Stamm
eine andere Weise, seine Existenz und das Gefiihl seiner selbst zu bekrifti-
gen: uns ist davon kein Fall bekannt, abgesehen von den alaskanischen
und zentralen Stimmen, die auBerdem eine Geschichte haben.28

Alle diese Tatsachen berechtigen sicherlich nicht zu dem SchluB}, daB
den Eskimos jegliche Stammesorganisation vollig fremd sei.2?” Vielmehr
haben wir eine bestimmte Zahl von sozialen Aggregaten, die sehr wohl
gewisse Ziige zu haben scheinen, die gewdhnlich als zum Stamm gehorig
gelten. Gleichzeitig hat man jedoch bemerkt, dal diese Aggregate die mei-
ste Zeit sehr unscharfe und unbestindige Gestalt haben; man weiB nicht,
wo sie beginnen und wo sie enden; sie scheinen sich sehr leicht miteinan-
der zu vermischen und sich miteinander proteushaft zu kombinieren; sel-
ten sieht man sie sich zu gemeinsamem Handeln vereinigen. Wenn also der
Stamm auch durchaus nicht inexistent ist, so ist er doch nicht die feste
und dauerhafte soziale Einheit, auf welcher die Eskimogruppen fuBen.
Um es exakt zu formulieren: Der Stamm bildet keine territoriale Einheit.
Was ihn in erster Linie kennzeichnet, ist die Bestdndigkeit bestimmter Be-
ziehungen zwischen dicht zusammengedringten Gruppen, zwischen denen
die Kommunikation leicht ist, und nicht so sehr die Beschlagnahme eines
Territoriums durch eine einzige Gruppe, die sich mit diesem Territorium
identifiziert und die durch festgesetzte Grenzen von den verschiedenen

iibereinstimmender Ansicht. Vgl. die Nomenklatur bei Petroff, S. 15, mit der,
die Porter, a. a. O., S. 164, zusammenstellt; auBerdem mit der bei Nelson, a. a. O.
S. 13 ff., mit Karte, und die von Nelson mit Jacobsen in Woldt, Capitin Jacob-
sen’s Reise an der Nordwestkiiste Amerikas, Berlin 1886, S. 166 f.

25 Richardson, Arctic Searching Expedition, Bd. 2, S. 128, zitiert den Text
von Simpson iiber die Jagdgebiete (»Observations on the Western Eskimo«),
der sich auf Gebiete bezieht, die den Familien an Point Barrow reserviert
sind, in Arctic Papers, S. 238, wiahrend Murdoch, S. 27, sagt, daB er diese Tat-
sache nicht habe feststellen konnen.

20 Uber die Kriege in Baffinland und an der westlichen Hudson Bai, vgl.
Kumlien, Contributions to the Natural History of Arctic America (Bulletin
of the United States Museum of Natural History, Nr. 15) Washington 1879,
S. 28, im Gegensatz zu Boas, C.E., S. 464465, der freilich in E.B.L. dem wider-
sprechende Tatsachen berichtet; fiir Alaska siehe vor allem Wells und Kelly,
a. a. O, S. 13 und 14; zur Geschichte der Nunatagmiut, vgl. dort S. 25; Petroff,
S. 128, etc., Nelson, a. a. O., S. 127, 3.

27 In Baffinland scheint sich eine Gruppe, die Ogomiut, sogar aus einer
Menge von Stammesaggregaten zusammenzusetzen, vgl. Boas, C.E., S. 424.
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benachbarten Gruppen unterschieden wird. Was die Eskimostimme von-
einander trennt, sind ausgedehnte Eindden, die vollig kahl und schwer zu
bewohnen sind, Landspitzen, die sich nicht jederzeit ohne weiteres umschif-
fen lassen, und die daraus resultierende Seltenheit von Reisen.28 Beachtlich
ist sogar, daB die einzige Gruppe, die den Eindruck eines Stammes im
eigentlichen Sinne macht, die der Eskimos am Smithsund ist, die durch die
geographischen Gegebenheiten von allen anderen Eskimos vollig isoliert
sind, und die, obgleich sie einen ungeheuren Raum bewohnen, nichts sind
als sozusagen eine einzige Familie.2?

Die wirkliche territoriale Einheit ist vielmehr die Siedlung (settlement).30
So bezeichnen wir eine Gruppe miteinander verbundener Familien, die
durch spezielle Bande zusammengehalten werden und ein Wohngebiet
haben, iiber das sie, wie wir noch sehen werden, zu den verschiedenen
Zeitpunkten des Jahres ungleich verteilt sind, und das gleichwohl ihre Be-
sitzung ausmacht. Die Siedlung ist die Gruppe der Hauser, die Gesamtheit
der einer bestimmten Zahl von Individuen gehodrenden Zeltplitze und
Jagdgebiete zu Wasser und zu Lande, ebenso wie das System von Wegen
und Pfaden, Wasserwegen und Hiafen, welche die einzelnen benutzen und
wo sie sich bestindig treffen.3! All dies bildet ein Ganzes, das eine eigene
Einheit besitzt und alle unterscheidenden Merkmale hat, an denen man eine
begrenzte soziale Gruppe erkennt.

1. Die Siedlung hat einen konstanten Namen.32 Wihrend die anderen
Stammes- oder ethnischen Namen schwanken und von den einzelnen Auto-
ren verschieden berichtet werden, sind diese Namen eindeutig lokalisiert
und werden in immer identischer Weise zugeordnet. Davon kann man sich
iiberzeugen, wenn man die von uns weiter unten gegebene Karte der Sied-
lungen in Alaska mit der Karte bei Petroff vergleicht. Beide Karten weisen
(auBer fiir den sogenannten arktischen Distrikt) keine erhebliche Abwei-

28 Rink, Dansk Grénland, Bd. 2, S. 250; T.T., S. 17, 21. Sieche Turner, S. 177
(iiber die Tahagmiut); Boas, C.E., S. 424.

29 Siehe Kane, Arctic Explorations, Bd. 2, S. 103.

30 Dje Definition der Siedlung in Gronland, siche Egede, Perlustr. S. 60.

31 Es hat sogar den Anschein, als gebe es eine Art regelmiBiger Riickkehr des
Greises zu seinem Geburtsort, zumindest in einigen Fillen, siche Boas, C.E,,
S. 466. Vgl. ein gronldndisches Mérchen, T.T., Nr. 36 (Nivnitak), S. 247. Siche
auch den Ritus bei Klutschak, S. 153,

32 Bei den Verzeichnissen der Orts- und Siedlungsnamen stiitzen wir uns auf
die beste und am wissenschaftlichsten angelegte, die auf West-Gronland Bezug
nimmt: Thalbitzer, 4 Phonetical Study, S. 333. Auffillig ist, daf3 fast alle Na-
men natiirliche Besonderheiten bezeichnen. So ist der Name, mit welchem der
Eskimo sich bezeichnet, nichts anderes als ein geographischer.
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chung auf, wihrend die Stammesnomenklatur bei Porter sich von der
Petroffs sehr stark unterscheidet.33

2. Dieser Name ist ein Bigenname; er wird von allen Mitgliedern der
Siedlung getragen, und er wird auch nur von ihnen getragen. Gewohnlich
ist es ein deskriptiver Ortsname, dem das Suffix miut (stammend aus...)
folgt.54

3. Das Siedlungsgebiet hat genau festgesetzte Grenzen. Jedes hat sein
Jagdrevier und seine Fischereiplidtze zu Land und zu Wasser.35 Sogar in
den Mirchen wird ihre Existenz erwahnt.s¢ In Gronland, in Baffiniand und
im Norden von Labrador umschlieBen die eng beieinander liegenden Sied-
lungen einen Fjord mit seinen alpinischen Weiden, auBlerdem gehort bald
eine Insel mit der gegeniiberliegenden Kiiste, bald eine Landspitze mit ih-
rem Hinterland %7, bald eine FluBwindung in einem Delta mit einem Stiick
Kiiste, etc. dazu. AuBBer nach groBen Katastrophen, die die Siedlung er-
schiittern, trifft man immer und iiberall dieselben Leute oder ihre Nach-
kommen in derselben Gegend; die Nachkommen der Opfer Frobishers im
16. Jahrhundert bewahrten noch im 19. Jahrhundert das Andenken an diese
Expedition.38

4. Die Siedlung hat nicht nur einen Namen und Boden, sie ist auch eine
linguistische Einheit und eine moralische und religiése Einheit. Wenn wir
also diese zwei Gruppen von Tatsachen, die auf den ersten Blick disparat
wirken, nebeneinanderstellen, so hat das seinen Grund darin, da3 die lin-
guistische Einheit, auf die wir aufmerksam machen wollen, mit religidsen
Fragen, mit den Vorstellungen von den Toten und ihrer Reinkarnation
zusammenhingt. Bei den Eskimos gibt es ein bemerkenswertes System des
Tabus der Namen der Toten und dieses Tabu gilt im Bereich der Siedlun-
gen; aus ihm folgt die radikale Unterdriickung aller in den Eigennamen
der Individuen enthaltenen Gattungsnamen.’® Sodann ist es in der Regel

33 Vgl. die Tafeln bei Petroff, S. 12 und ff., mit denen bei Porter, S. 18 ff. Zu
den Nomenklaturen, siche die oben Anm. 19 zitierten Texte.

34 Bei dem gegenwirtigen Stand unserer Kenntnisse ist die Frage, ob der
einzelne sich nach seinem Geburtsort nennt oder nach seinem gegenwirtigen
Wohnsitz unentscheidbar. Man berichtet, daB der einzelne bei sehr feierlichen
Gelegenheiten (den Festen, von denen spiter noch die Rede sein wird, S. 260f.)
seinen Namen und seinen Geburtsort angibt, sieche Boas, C.E., S. 605, E.B.L.,
S. 1421f.; der von Nelson, S. 373, geschilderte Brauch lauft aufs selbe hinaus.

35 Sieche Rink, 7.T., S. 23, ein besonders aufschluBreicher Text iiber Gron-
land.

% Rink, T.T., S. 256.

37 Eine gute Beschreibung dieser auBerordentlichen Rechte zweier Dérfer an
ihrem »Hinterland« bei Murdoch, S. 27 ff.

38 Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 1, S. 320; Bd. 2, S. 24, 34.

% Siehe Turner, S. 201; Boas, C.E., S. 613. Es hat den Anschein, als gelte die-
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Brauch, den Namen des letzten Toten dem ersten Neugeborenen der Sied-
lung zu geben; man hilt dafiir, daB das Kind der reinkarnierte Tote ist,
und so kommt es, daB jede Ortschaft eine bestimmte Anzahl von Eigenna-
men besitzt, die infolgedessen ein Element ihrer Physiognomie sind.40

Mit der einzigen Einschrinkung, daB die Siedlungen zu einem gewis-
sen Grade fiireinander offenstehen, k6nnen wir zusammenfassend sagen,
daB jede von ihnen eine abgegrenzte und konstante soziale Einheit bildet,
die dem proteushaften Aussehen der Stimme kontrastiert. Die Bedeutung
unserer Einschrinkung sollte man dabei nicht iiberbetonen, denn wenn es
auch richtig ist, daBl es zwischen der einen und der anderen Siedlung einen
Bevolkerungsaustausch gibt, haben diese Durchlassigkeit 4! und diese relative
Mobilitdt ihre Ursache immer in bedringenden vitalen Notwendigkeiten,
so daB, da jede Abweichung sich leicht erkliren 14Bt, die Regel nicht ver-
letzt scheint.

Nachdem wir also in der Siedlung die Einheit aufgewiesen haben, die die
Basis der Morphologie der Eskimos ist, miissen wir, um von ihr eine eini-
germaBen genaue Vorstellung zu erhalten, untersuchen, wie die Siedlungen
sich auf der Flache des Territoriums verteilen, wie grof3 sie sind und in
welchem Verhiltnis die verschiedenen Elemente, aus denen sie sich zu-
sammensetzen, jeweils nach Geschlecht, Alter und Stand zueinander stehen.

Bei den gronlindischen Stimmen, iiber die wir gut unterrichtet sind,
sind die Siedlungen wenig zahlreich. Im Jahre 1821 hat Graah zwischen
Kap Farvel und der Insel Graah nur siebzehn vorgefunden, obgleich seine
Expedition unter hinreichend giinstigen Umstdnden stattfand, so daB man
nicht annehmen kann, daf} er sich eine einzige hat entgehen lassen.4? Trotz-
dem hat ihre Zahl seither noch weiter abgenommen. Bei dem Besuch Holms
im Jahre 1884 waren fast alle verschwunden. Heute ist es nahezu eine Ein-

ses Tabu nur bis zu dem Zeitpunkt, wo ein Neugeborener wieder diesen Namen
annimmt; siche Cranz, Historie von Gronland. Fortsetzung, Barby 1770, S. 110,
Anm.

4 Boas, C.E., S. 613; Nelson, S. 291, sagt sogar noch genauer (S. 289), daB
bei den Malemiut dieser Name in der Winter-Siedlung verlichen wird, nachdem
das Kind einen vorldufigen Namen in der Tundra, wo seine Eltern jagen,
erhalten hat. Die Verbreitung dieses Brauches in allen Eskimogesellschaften
und sein Sinn miiBten in eciner eingehenden Untersuchung behandelt werden,
wir konnen aber bereits jetzt sagen, daB dieses System fortwihrender Reinkar-
nation der Eskimosiedlung in einzigartiger Weise den Charakter eines amerika-
nischen Clan verleiht.

4 Siche die Beispiele fiir diese relative Durchldssigkeit bei Parry, S. 124 ff.,
im Zusammenhang mit dem Stamm der Iglulik.

42 W. Graah, Underségelses-Reise til Ostkysten af Gronland, Kopenhagen
1824, S. 118 ff.
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6de.43 Dieser zunehmende Bevdlkerungsschwund ist Produkt zweier Ur-
sachen. Zunichst haben die europdischen Siedlungen im Siiden wegen
ihrer Erwerbsquellen und aufgrund der groBeren Sicherheit, die sie boten,
die Eskimos aus dem Osten nach Frederiksdal gezogen.4¢ Dann haben sich
die nordlicheren Siedlungen bei Angmagssalik konzenatriert.45 Die Annahme
ist gerechtfertigt, daB der Riickzug der Eskimos vom Scoresby-Sund, der
sich iibrigens vor der Ankunft Scoresbys (1804) abspielte, in derselben
Weise abgelaufen ist, diesmal jedoch gewaltsam und nicht bloB interesse-
halber.

So wenig zahlreich die Siedlungen sind, so weit gestreut und klein sind
sie. Am Angmagssalik-Fjord, an einem ganz beachtlichen Kiistenverlauf,
gab es 1883 nur 14 Siedlungen mit insgesamt 413 Bewohnern. Ikatek,
die bevilkerteste, hatte 58, die kleinste, Nunakitit, zihlte nur 14 Bewohner.4¢
Im iibrigen ist es aufschluBreich, die Bevolkerungsbewegungen zu verfol-
gen, die die nachstehende Tabelle verzeichnet:

43 Graah hatte rund 600 Bewohner angetroffen, aufgeteilt in eine unbekannte
Anzahl von Siedlungen, 17 + x (die Fahrt war im Sommer unternommen worden).
Auf einer fast doppelt so langen Kiistenstrecke fand Holm nicht mehr als 182
Eskimos. Siche J. Hansen, »Liste over Beboerne af Grénland Ostkyste, in Holm,
S.185f.

44 In den Periodical Accounts of the United Brethren, Teil 2, S. 414 ff. findet
man die Geschichte von Frederiksdal: 50 Personen kommen aus Lichtenau,
200 Heiden aus dem Siiden und aus dem Osten lassen sich hier nieder und eine
groBe Zahl kiindigt an, daB sie dorthin ziehen will, vgl. S. 423. In den Jahren
1827, 1828, 1829 ist die Bevolkerung des Distrikts bestindig im Wachsen be-
griffen, auBerdem kommt Zuzug aus Siidosten, siehe Periodical Accounts,
Bd. 10, S. 41, S. 68, S. 103, S. 104. Vgl. Holm, nach den Archiven der Mission,
S. 201.

45 Holm, S. 201, berichtet von einem Mann der Sermilik, den er in Angmags-
salik getroffen hat, und der als Kind Graah gesehen hatte.

¢ Siehe Holm, S. 193 f.
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. Holm, S. 193f.

. Ryder, Den éstgrénlandske Expedition, 1891-1892, Meddel., Bd. 17, 1895, S. 163f.

. Ryberg, »Fra Missions og Handelsstation ved Angmagssalike Geografisk Tidskrift,
Bd. 14, 1897-1898 S. 129, Kol. 1. Die Aufzeichnungen von Petersen (Agent der Kgl.
Ges.) machen fiir dieses Jahr, in dem die Station gegriindet wurde, nur summarische
Angaben. Die beachtliche Bevilkerungsabnahme ist vor allem auf eine Grippe-
epidemie zuriickzufiihren, die im AnschluB an die Expedition Ryders auftrat. Vgl.
Holm, »Oprettlsen af Missions...«, Geografisk Tidskrift, Bd. 12, 1893-1894, S.
247ff.; »Is og Vejrforholdene . . .¢, ebd., Bd. 13, S. 89.

d. Ryberg, a. a. O., Kol. 2; die Ankunft von zwoIf Personen war vor dem 31. Dezember

1894 gewesen, doch hatte man sie zu zdhlen vergessen.

e. Petersen, in Ryberg, a. a. O.; das Jahr 1895-1896 war im Gegensatz zum Jahr 1894-
1895 besonders giinstig, daher die geringe Zahl von Toten im Verhiltnis zu den Neu-
geborenen, vgl. S. 118 die Zahl der Zelte.

f. Ryberg, »Fra Missions . . .¢, a. a. O, S. 170.

g. Ryder, Ostgronlandske Expedition, a. a. O., S. 144, fiihrt die Abweichungen zwischen
der Zihlung Holms und seinen eigenen Resultaten auf ungenaue Kenntnisse der
Geburtenziffern zuriick.

h. Ryder, a. a. O., sagt, daB sich die Auswanderung nach Siiden gewandt habe.

. Die 118 Auswanderer von Ryder sind demnach vollzdhlig zuriickgekehrt (Tote und
Neugeborene haben sich widhrend der vierjihrigen Abwesenheit vollkommen die
Waage gehalten), Ryberg, a. a. O,, S. 119, Kol. 2.

Jj. 3 Umiaks sind losgefahren und ein anderer mit 20 Eskimos ist angekommen.

oc""‘1A

-

Man kann daran sehen, wie unsicher und unbestindig die Existenz dieser
Bevolkerung ist. Innerhalb von acht Jahren, von 1884 bis 1892, verliert sie
durch Tod oder durch Auswanderung zwei Drittel ihres Bestandes. Umge-
kehrt bessert sich 1896 aufgrund eines einzigen giinstigen Jahres und durch
die endgiiltige Niederlassung der Europier die Situation mit einem Schlag;
die Zahl der Bewohner steigt um 509/ von 247 auf 372. Fiir die Bevolkerung
in den Siedlungen an der Westkiiste verfiigen wir iiber ziemlich detaillierte
und prazise Angaben.4? Da sie sich erst nach der Ankunft der Europier
dort niedergelassen haben, haben diese Angaben fiir uns kein so groBes
Gewicht, es sei denn, um die beiden folgenden Eigentiimlichkeiten zu bele-
gen, die man auch in Angmagssalik beobachten kann.®® Zunichst ist dies
die hohe Minnersterblichkeit und infolgedessen der hohe Anteil der Frauen

47 Egede, Perlustr., S. 101, fiir Disco, Paul Egede, Efterretninger om Gron-
land, Kopenhagen 1788, S. 235f.; Cranz, Bd. 1, S. 380 f.; fiir Godhavn und die
siidlichen Siedlungen die statistischen Angaben der danischen und der siidli-
chen Missionen; Dalager, a. a. O., macht damit iibereinstimmende Angaben.
Es sind jedoch alles keine verldBlichen Dokumente und sie beziehen sich nur
auf die schwankenden Bevdlkerungen, die Verbindungen zu den Missionaren
haben. Die Angaben bei Rink, Dansk Gronland, Bd. 2, S. 259 f. sind fiir uns
nicht sehr interessant; wir stiitzen uns also nur auf die jiingsten Dokumente,

48 Sjehe Ryberg, »Om Ehrvervs og Befolknings Forholdne i Grdnlandg,
Geografisk Tidskrift, Bd. 12, 1893-1894, S. 114, 115, 121, Tabelle G; unter dem
gleichen Titel, Bd. 16, 1901-1902, S. 172; fiir das Verhiltnis der méannlichen zur
weiblichen Bevolkerungszahl in Angmagssalik siehe die oben zitierten Arbeiten.
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an der Gesamtbevdlkerung. In Siidgronland gingen in den Jahren 1861 und
1891 8,3 9/ der Todesfille auf Kajakunfille zuriick, waren also ausschlief3-
lich Ménner, die mit diesen kleinen Boten gekentert waren; 2,3 %/o waren auf
andere Ungliicksfille zuriickzufiihren. Die auBlerordentlich hohe Zahl von
gewaltsamen Todesfillen ist zu beachten. In Nordgronland beliefen sich die
Zahlen auf 4,39/, Kajaktote und 5,3 9/ andere gewaltsame Todesfille. Nach
den Mitteilungen von Holm und Ryder kann man fiir Angmagssalik den
Anteil der gewaltsam zu Tode gekommenen Minner an der Gesamtsterb-
lichkeit auf 25 oder 30 9/, schitzen.4?

Die zweite Tatsache, auf die wir aufmerksam machen wollen, ist die Exi-
stenz von Wanderungsbewegungen, die die Bevolkerung jeder Siedlung in
Grenzen halten. Die Tabellen, die Ryberg uns liefert und die bis 1805 zu-
riickreichen und bis 1890 gefiihrt wurden, erweisen diesen Tatbestand fiir
die siidlichen Distrikte Nordgronlands: die Distrikte von Godthaab und
von Holstenborg sind stetig im Wachsen begriffen auf Kosten der Distrikte
des Siidens. In diesem Fall 148t sich sogar beobachten, wie langsam und
schlieBlich minimal der EinfluB der europaischen Zivilisation (wohlgemerkt,
wir meinen die materielle Kultur) gewesen ist. Tatsdchlich ist von 1861 bis
1891 das durchschnittliche Verhaltnis der Geburten und Todesfille 39/40
gewesen und hat sich von 33/48 im Jahre 1860 zu einem Verhiltnis von
44/35 im Jahre 1891 verschoben.5¢

Am anderen Ende des Eskimogebietes, in Alaska, konnen wir identische
Beobachtungen machen. Die dltesten Angaben, iiber die wir verfiigen und
die sich auf die Stimme des Siidens beziehen — die Angaben stammen von
den ersten russischen Kolonisten ~ sind sicherlich weder gut verbiirgt noch
sehr genau und erlauben kaum mehr als vage Schidtzungen, doch finden
wir in dem Reisetagebuch von Glasunov ausfiihrlichere Informationen, die
die Eskimos des Kuskokwim-Miindungsgebietes betreffen. Die groBte Be-
wohnerzahl einer Siedlung betrug 250 Personen.5! Nach der Zahlung von

4 Siehe J. Hansen, bei Holm, S. 204 f.; vgl. Ryder, a. a. O, S. 144,

50 Uber die verschiedenen Fluktuationen und ihre genau faBbaren Ursachen,
siche Ryberg in Geografiske Tidskrift, Bd. 12, 1893-1894, S. 120, 122. Eine
Analyse der in den Periodical Accounts der Herrnhuter Briider enthaltenen
Zahlenangaben seit 1774 wiirde zeigen, daB dieselben Tatsachen sich in Labra-
dor regelmiBig wiederholt haben.

Bei Boas, C.E., S. 425, 426 und ff., findet man eine Reihe statistischer Angaben
iiber die Oqomiut, ihre 4 Sektionen und 8 Siedlungen, ebenso iiber Alter, Ge-
schlecht und Zivilstand. Die Tatsachen stimmen auffillig mit den gronlindi-
schen Gegebenheiten iiberein. Die von Kapitin Comer und Rev. Peck iibermit-
telten Aufstellungen fiir die Kinipetu und Aivillirmiut entsprechen dem eben-

falls. Siehe Boas, E.B.L., S. 7.
51 F. von Wrangell, »Statistische und ethnographische Nachrichten. . .«, Bei-
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Petroff #2 und der darauffolgenden von Porter, die man weiter unten fin-
den wird und die verldBlicher ist 5%, wird die maximale Dichte in dieser
Region von den Siedlungen am TogiakfluB erreicht. Andererseits ist der
Kuskowigmiutstamm 5¢ der stédrkste aller bekannten Eskimostimme, ohne
jedoch die groBte Dichte zu haben, wenn man von dem Areal ausgeht, das
er bewohnt. Interessant ist, daB er wie die Togiagmiut an auBerordentlich
fischreichen Fliissen siedelt und infolgedessen bestimmten Gefahren ent-
geht. Die Bedeutung dieser relativ privilegierten Siedlungen diirfen wir wie-
derum nicht iiberschitzen. Aus den Tabellen von Porter scheint sehr wohl
hervorzugehen, da8 keine von ihnen die von Petroff angegebenen eindrucks-
vollen Zahlen erreichte. Die Siedlung Kassiamiut, fiir die von letzterem
605 Individuen angegeben werden, scheint keine Siedlung im strengen
Sinne gewesen zu sein, sondern ein Aggregat von Déorfern %, zu dem
auBerdem zahlreiche kreolische und europdische Bewohner gehorenss, —
Eine andere Region, in der die Siedlungen ebenfalls groBer sind und dichter
beieinander liegen, sind die zwischen der BehringstraBe und dem stidlichen
Teil Alaskas gelegenen Inseln 57; dennoch bleibt auch hier, umgerechnet
auf die Gesamtheit des bewohnbaren (?) Landes, die Bevolkerungsdichte
sehr schwach (13/km2).58

Aus all diesen Tatsachen folgt, daB es eine Art natiirlicher Grenze fiir
die Ausdehnung der Eskimogruppen gibt, eine Grenze, die sie nicht iiber-
schreiten konnen und die sehr eng gezogen ist. Tod oder Auswanderung,
oder beide Ursachen gemeinsam, hindern sie daran, dieses MaB zu iibes-
schreiten. Es liegt in der Natur der Eskimosiedlung, daB sie sehr klein ist.
Man kann sogar so weit gehen zu sagen, daB die eingeschrinkte GroBe der
morphologischen Einheit ebenso charakteristisch fiir die Eskimorasse ist

triige zur Kenntnis des Russischen Reiches, Bd. 1, St. Petersburg 1839, S. 141 ff.
Die Reise Glasunovs hat den Vorzug, daB sie im Winter unternommen wurde,
und diesen Vorzug hat sie selbst noch gegeniiber den jiingsten Zahlungen. Pe-
troff, S. 23 f. gibt einen kurzen AufriB einer nicht sehr gelungenen Erdrterung
der verschiedenen friiheren russischen Zahlungen bis zum Jahre 1870.

52 3.a.0,S.4,S. 171f.

58 Siehe unten Anhang I.

54 Porter, S. 154 (Tafel der Stimme), vgl. S. 170. Man findet bei Porter eine
detaillierte Beschreibung (S. 110-114) der verschiedenen, einzeln beschriebenen,
Siedlungen mit einer Reihe von doppelten Angaben iiber die Winter- und die
Sommersiedlungen (Greenfield).

$5 Vgl. Petroff, S. 12, und Porter, S. 5. Kassiachamiut, 50 Bewohner, ebd.
S. 164.

56 Petroff. In demselben Distrikt wohnen 96 Europaer.

57 Uber die Inseln, siehe Porter, S. 110ff., Nelson, S. 6, 256: King Island
400 Einwohner, Nunivak 400 Einwohner.

58 Porter, S. 162.

205




wie die Gesichtsziige oder die gemeinsamen Merkmale der dort gesproche-
nen Dialekte. Man kann also auf den Listen der Bevolkerungszihlung auf
den ersten Blick die Siedlungen erkennen, die unter europdischem Einfluf
gestanden haben oder die nicht eigentlich Eskimosiedlungen sind: es sind
diejenigen Siedlungen, die in ihren Dimensionen den Durchschnitt merklich
tiberschreiten.s® Dies war der Fall fiir die Siedlung von Kassiamiut, von
der wir gerade gesprochen haben, und es gilt auch fiir Port-Clarence, wo
gegenwirtig die europdischen Walfianger einen Stiitzpunkt haben.%0

Die Zusammensetzung der Siedlung ist nicht weniger charakteristisch
als ihre AusmaBe. Es gehoren wenig Greise und auch wenig Kinder dazu;
aus verschiedenen Griinden bekommt die Eskimofrau im allgemeinen nur
wenige Kinder.®! Die Alterspyramide erhebt sich also auf einer sehr schma-
len Basis und von dem Alter von 65 Jahren an spitzt sie sich sehr deutlich
zu. Andererseits ist die weibliche Bevolkerung ganz beachtlich und inner-
halb der weiblichen Bevolkerung ist der Anteil der Verwitweten ganz auler-
ordentlich groB.82 (Siche Anhang II.) Diese groSe Anzahl Witwen, die um
so beachtlicher ist, als die Eskimos die Ehelosigkeit so gut wie gar nicht
kennen und sie die Witwer vorzugsweise an junge Madchen verheiraten,
ist fast ginzlich auf die Ungliicksfille auf See zuriickzufiihren. Es ist
durchaus von Wichtigkeit, diese Besonderheiten festgehalten zu haben, auf
die wir in der Folge nochmals zuriickkommen werden.

. % Dabei beriicksichtigen wir nicht die Fille, in welchen nicht einmal der
Durchschnitt erreicht wird, wie bei den Angaben vom Typus »single house« oder
»summercampe«. Porter, S. 165; Petroff, S. 11, 12.

% Siehe Porter, S. 137.

81 Diese Tatsache ist schon sehr frilh bemerkt worden: man findet sie bereits
bei Vormius, Museum Naturale, Kopenhagen 1618, S. 15, erwihnt; gestiitzt auf
Quellen dieser Art bei J. Barrow, The Geography of Hudson’s Bay, London
1852, S. 35, bei Egede, Perlustr., S. 60. Vgl. Nye Perlustration, 1. Aufl., S. 27.
Diese Tatsache ist so offenkundig, daB es wohl keinen Autor gibt, der sie nicht
bezeugt. Es wird sogar gesagt, daB die Eskimofrauen sich absolut weigern, zu
glauben, daB die europiischen Frauen zehn und zwolf Kinder bekommen. Siehe
Woolfe, bei Porter, S. 137, dem zufolge das Maximum vier bis fiinf Kinder
gewesen zu sein scheinen. Der einzige dem widersprechende Fall, der uns stati-
stisch bekannt geworden ist, ist der (Boas, E.B.L., S. 6-7) einer Kinipetu-Fami-
lie, bei der Kapitin Comer im Jahre 1898 acht Kinder gezihlt hat, doch handelt
es sich wahrscheinlich um einen Beobachtungsfehler. (Der Autor berichtet iiber
zwei kinderreiche Familien, doch taucht nur eine in der Tabelle auf.)

62 Weiter unten drucken wir die Tabellen von Porter ab. Fiir die Zahl der
Verwitweten findet man bei der Zahlung der Aivilik entsprechende Angaben
(6 Witwen [?] auf 34 Frauen). Demgegeniiber findet man bei den Kinipetu
bloB zwei Witwen, doch erkldrt sich dies aus der groBeren Anzahl der Fille
von Polygamie. Boas, E.B.L., S. 7 und 8.
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Was ihre Ursachen angeht, so muB3 man sie in der von den Eskimos
praktizierten Lebensweise suchen. Das will nicht sagen, daB sie nicht klug
zu leben verstiinden; im Gegenteil, ihre Lebensweise ist eine beachtliche
Anwendung der Gesetze der Biophysik und des notwendigen symbioti-
schen Verhiltnisses zwischen den Tierspezies. Die europdischen Forscher
haben immer wieder auf der Tatsache insistiert, daB es selbst mit der ganzen
europiischen Ausriistung in diesen Regionen keine bessere Erndhrungs-
weise und keine besseren wirtschaftlichen Verfahren als die von den Eski-
mos angewandten gibt.¢? Sie werden von den Umweltbedingungen bestimmt.
Da die Eskimos nicht wie andere Bewohner des hohen Nordens das Rentier
gezahmt haben 84, leben sie von der Jagd oder dem Fischfang. Sie jagen das
wilde Rentier (das iiberall verbreitet ist), Moschusochsen, Polarbaren, Fiich-
se, Hasen, einige im iibrigen ziemlich seltene reiBende Pelztiere und ver-
schiedene Vogelarten (Schneehiihner, Raben, wilde Schwine, Pinguine und
kleine Eulen). Die ganze Jagd zu Lande ist jedoch irgendwie zufillig und
vom Gliick abhingig, auBerdem kann mangels einer Technik, die sie sich
zueigen gemacht hitten, nur im Winter gejagt werden. Abgesehen also
von dem Durchzug der Vogel und der Rentiere und von einigen Gliicks-
treffern leben die Eskimo vor allem von den Tieren des Meeres: Die Wal-
fische bilden ihre hauptsichliche Erndhrung. In ihren Hauptspielarten ist
die Robbe das niitzlichste Tier; man sagt auch gerne, daB dort, wo eine
Robbe ist, ein Eskimo nicht weit sein kann.$5 Die Delphiniden, der Schwert-
wal und der Wei3- oder Glattwal werden eifrig gejagt, ebenso die WalroB-
herden, letztere hauptsiachlich im Frithjahr; im Herbst greift man sogar die

83 Siehe Markham, Arctic Geography and Ethnology Papers, 1875, S. 163 ff.;
vgl. Peary, Northward over the »Great Icex, Bd. 1, Anhang I, Vorwort S. VII;
vgl. Sverdrup, Nyt Land, Bd. 1, Vorwort (New Land, 1904, Bd. 1, Vorwort). Die
Tierbestinde in Rechnung stellend, sind diese Autoren zurecht der Meinung,
daB kleine Expeditionen, selbst ohne Proviant, mehr Uberlebenschancen haben
als sogar gut ausgestattete Expeditionen, die zu groB sind. Die letzten Erkun-
dungen des amerikanischen Nordens, insbesondere die von Hanbury, sind wie
die dlteren Unternehmungen von Boas, Hall und Schwatka von Forschern ge-
macht worden, die sich den Eskimos angeschlossen haben. Das Schicksal Frank-
lins war eine Folge der iibermédBigen Zahl von Méannern, die er bei sich hatte.
Der erste, der dieses Gesetz bemerkt hat, ist wahrscheinlich Hall, Life with
the Esquimaux, Bd. 1, S. XII, gewesen.

% Es ist wahrscheinlich, daB die kiirzlich in Alaska eingefiihrte Zucht zah-
mer Rentiere sogar die Morphologie der Eskimogesellschaften, die darin Erfolg
haben, verindern wird. Vgl. Sheldon, Report on the Introduction of the Reindeer
in Alaska (Report of the United States National Museum) 1894.

85 Vgl. Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 1, S. 138, und Peary, Northward
over the »Great Icee, Bd. 2, S. 15,
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Wale an.%® Die Meeres- und SiiBwasserfische, sowie die Stachelhduter bil-
den eine bescheidene Ergdnzung. Auf offenem Wasser erlauben das Kajak
und geduldiges Warten am vereisten Ufer den Minnern, ihre Harpunen
nach den Meersdugetieren zu schleudern, deren Fleisch sie bekanntlich roh
und gekocht essen.

Drei Dinge also sind fiir eine Eskimogruppe notwendig: Im Winter und
im Friihjahr offenes Wasser fiir die Jagd auf Robben oder vereistes Land;
im Sommer Jagd- und Fischgriinde im SiiBwasser.®? Diese drei Bedingungen
gibt es kombiniert nur bei unterschiedlicher Entfernung der einen von der
anderen, an bestimmten Orten und in begrenzter Zahl; nur dort kénnen sich
die Eskimos niederlassen. Auch findet man sie niemals am eisbedeckten
Meer®8: von einigen aller Wahrscheinlichkeit nach frither eisfreien Kiisten-
strichen, die inzwischen zugefroren sind, haben sie sich sicherlich zuriick-
gezogen.®® Die Angewiesenheit auf diese drei Bedingungen macht es un-
erldBlich, daB sich die Eskimosiedlungen in engen Grenzen halten; die Un-
tersuchung einiger Einzelfalle wird den Grund dafiir verdeutlichen.

Nehmen wir zum Beispiel die Niederlassung von Angmagssalik.’ Ang-
magssalik liegt an der Westkiiste Gronlands an relativ niedrigem Breiten-
grad. Die Kiiste ist durch das Eis bis 70° nordlicher Breite blockiert. Diese
Eismasse wird durch den Polarstrom erhalten, der von Spitzbergen kom-
mend durch die Dinemark-StraBe bis nach Kap Farvel und zur Davis-
StraBe fiihrt. Vom Osten her ist die Kiiste unzuginglich; doch ist der Brei-
tengrad niedrig genug und die Sommersonne stark genug, so daB das Meer

% An Point Barrow, an der Stelle, wo die Wale periodisch vom Eismeer zum
Pazifik und umgekehrt vorbeiziehen, findet die Jagd zweimal im Jahr statt. Sie
wird allmahlich immer unergiebiger, sieche Murdoch, S. 272, Woolfe bei Porter,
S. 145. Die europdischen Walfdnger haben auBerdem ihre wichtigsten Fang-
plétze an das Miindungsgebiet des Mackenzie verlegt.

%7 Eine ausgezeichnete Beschreibung der allgemeinen Lebensverhiltnisse der
Eskimos findet man bei Boas, C.E., S. 419-420.

% Uber die Eisdecke im Bereich des nordamerikanischen Archipel, siche
Markham, Arctic Papers, S. 62ff.; vgl. Arctic Pilot, (Englische Admiralitit)
1900-1902, London 1904, Bd. 1, S. 28 ff.

% Zu den Ursachen der Entvolkerung des nordlichen Archipels, siche Sver-
drup, Nyt Land, Bd. 1, S. 145.

7 Uber die klimatischen, maritimen und 6konomischen Lebensbedingungen:
Holm, Den Ostgrénlandske Expedition... (Meddel., Bd. 9, 1889) S. 287 ff.;
Holm, Etnologiske Skizze (Meddel., Bd. 10, 1888) S. 47, 48; Ryder, a. a. O.,
S. 138 ff.; Ryberg, a. a. O., S. 114 ff. Fiigen wir hinzu, daB vor der Ankunft
Holms das schwere Ungliick eines fast ginzlichen Verlustes der Hunde ge-
schehen war: Ostgrénlandske Expedition, S. 134. In der weiter oben abgedruck-
ten Tabelle 148t sich an der bloBen Bevolkerungsbewegung ablesen, welches die
glinstigen Jahre gewesen sind.
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zu dieser Zeit weit genug freiliegt, um jagen zu konnen. Wie man sieht,
sind diese Bedingungen unbestindig und unsicher. Das Meer wird niemals
ganz frei; das Wild geht ziemlich schnell aus und im Winter 148t es sich
auf dem vereisten Land nur schwer fangen. Andererseits bedingen die
geringe Ausdehnung eisfreien Wassers und die Gefahr, die von den stindig
vom Eis abbrechenden Eisbergen ausgeht, daB die Eskimogruppen kaum
tiber die ndhere Umgebung des Fjords hinausgehen konnen. Sie sind gend-
tigt, sich ganz in der Nihe des Punktes aufzuhalten, wo alle zu ihrer Exi-
stenz notwendigen Bedingungen zusammentreffen; wenn ein Ungliick ein-
tritt oder wenn eine ihrer gewohnlichen Ressourcen ausfillt, konnen sie
nicht einfach etwas weiter nach einem Ersatz Umschau halten. Sie miissen
sofort zu einer anderen, entfernten und gleichermaBen privilegierten Stelle
aufbrechen, und diese weiten Wanderungen gehen nicht ohne groBe Risi-
ken und ohne Verlust an Menschen ab. Man begreift, daB es unter diesen
Bedingungen unmdglich ist, daB diese Menschengruppen beachtliche Aus-
maBe erreichen. Jede Ubertretung, jeder unvorsichtige Eingriff in uner-
bittliche physikalische Gesetze und jede ungliickliche Klimainderung ha-
ben zur unausweichlichen Konsequenz eine Verringerung der Zahl der Be-
wohner. Kaum daB3 das Schmelzen des Eises an der Kiiste auf sich warten
1aBt, wird schon die Friihjahrsjagd auf die Walfische unmoglich. Wenn es
dagegen unter dem EinfluB eines starken F6hn zu schnell schmilzt, wird es
unmoglich, im Kajak auszufahren oder auf dem Festlandeis zu jagen; denn
sobald die Eisschmelze begonnen hat, héren die Robben und Walrdsser
auf, sich dort zu lagern. Wenn man versucht, nach Norden oder Siiden auf-
zubrechen, ohne da8 alle giinstigen Bedingungen zusammentreffen, kentern
die mit mehreren Familien besetzten Umiaks erbarmlich.”? Wenn man,
durch duBerste Not getrieben, die Hunde if3t, verdoppelt man das Elend
dadurch noch; denn dann wird selbst die Fahrt mit den Schlitten durch
den Schnee und iiber das Eis unmoglich.?2

Versetzen wir uns jetzt an den nordlichsten Punkt der amerikanischen
Kiiste, nach Point Barrow 73, wo wir Tatsachen derselben Art beobachten
werden. Wenn das Meer hier auch selten ganz eisbedeckt ist, so ist es
doch auch ebenso selten eisfrei. Nach Ansicht aller Europder, die dort
gewesen sind, ist die Jagd zu Wasser und zu Lande fiir die dortige Bevolke-
rung genau das, was sie braucht. Die Jagd nun ist bestindig von so vielen

7 Siehe Nansen, Eskimoleben, Leipzig 1904, S. 46 ff.

72 Die Existenzbedingungen sind in Baffinland ebenso unsicher, und in jiing-
ster Zeit ist die Bevolkerung regelmiBig durch Hungersnote dezimiert worden.
Siehe Boas, C.E., S. 426 ff., zur Geschichte einiger Stimme.

73 Das Bild, das wir vom Leben an Point Barrow entwerfen, folgt der Dar-
stellung von Simpson, »Western Eskimos« in: Markham, Arctic Papers, S. 245
(Parliamentary Reports, 1852), und von Murdoch, S. 45 ff.
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Zufillen abhzngig, daB man sie nicht anders als mit religiosen Mitteln ban-
nen kann; daruber hinaus ist sie voller Gefahren, die bisher noch nicht
einmal durch die Verwendung von Feuerwaffen beseitigt worden sind. Die
Bevolkerungszahl ist also durch die Natur der Dinge begrenzt. Sie steht
in einem so genauen Abhingigkeitsverhiltnis von den Nahrungsressourcen,
daB diese nicht abnehmen konnen, ohne daB8 daraus ein einschneidender
Riickgang der Zahl der Bewohner resultiert. Von 1851 bis 1881 ist die
Bevolkerung auf die Hilfte geschrumpft und diese Bevolkerungsabnahme
ist darauf zuriickzufiihren, daB die Jagd auf den Wal seit der Niederlas-
sung der europdischen Walfinger weniger erfolgreich gewesen ist.?

Aus dem Vorhergehenden kann man ersehen, da die Begrenztheit der
Eskimoniederlassungen damit zusammenhingt, wie die Natur nicht auf
den einzelnen, sondern auf die Gruppe im ganzen wirkt.7

¢ Die Aussage von Woolfe in Porter, S. 145, daB der Anteil der Geburten von
5 auf 1 zuriickgegangen ist, ist nur eingeschrankt glaubwiirdig; die Angaben
bei Petroff, S. 14, sind ganz und gar unzutreffend, und nicht einmal die Zahl
der Dorfer ist richtig angegeben.

78 AuBerdem greift die Gruppe, als Gruppe, gewaltsam ein, um die Zahl der
Mitglieder zu beschrinken, die fiir sie eine Belastung wiren: 1. durch die T&-
tung von Kindern, und zwar vor allem Midchen, was fiir mehrere Stimme
bezeugt wird: siche Egede, Perlustr., S. 91; Cranz, Bd. 3, S. 3, 21; Rasmussen,
Nye Menneskier, 1905, S. 29 (Stamm an Kap York); Boas, C.E., S. 580; (Bessels,
in Naturalist, Bd. 18, S. 874, und Nordpol-Expedition, S. 185, berichtet von der
Totung von Kindern beiderlei Geschlechts in Itah) Gilder, Schwatka’s Search,
S. 246, 247; Murdoch, S. 417; vgl. Simpson, Western Eskimos, S. 250; Nelson,
S. 289; die KindestStung soll offensichtlich die Zahl der Nicht-Jiger vermin-
dern; 2. durch die allgemein bezeugte Totung von schwichlichen und krinkeln-
den Kindern; 3. durch die AusstoBung der Greise und der Kranken; 4. bei eini-
gen Stimmen durch die VerstoBung oder Totung der Witwen; siehe insbeson-
dere Parry, S. 529, 400, 409; Lyon, S. 323; Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 1,
S.97.
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II.  Jahreszeitliche Morphologie

Wir haben gesehen, wie die allgemeine Morphologie der Eskimos beschaffen
ist, das heiBt, welche die ganze Zeit konstant bleibenden Merkmale sie
aufweist. Wir wissen jedoch, daB sie sich im Laufe des Jahres wandelt,
und wir miissen jetzt nach den Griinden dieser Veranderungen fragen. Mit
ithnen haben wir es in dieser Untersuchung in erster Linie zu tun. Wenn
die ganze Zeit hindurch die Siedlung die Grundeinheit der Eskimogesell-
schaften bleibt, so nimmt sie je nach den Jahreszeiten sehr unterschiedliche
Formen an. Im Sommer wohnen die Mitglieder dieser Einheit in weit
gestreut stehenden Zelten, wihrend sie im Winter in dicht aneinander
gedrangten Hiusern wohnen. Diese allgemeine Beobachtung haben alle,
schon die dltesten Autoren! gemacht, wenn sie Gelegenheit hatten, den Zy-
klus des Eskimolebens zu beobachten. Wir wollen zunichst jede dieser
beiden Arten von Wohnungen und die dazu gehorigen Formen der Grup-
penbildung beschreiben. Im AnschluB8 hieran wollen wir versuchen, die
Ursachen und die Folgen davon festzustellen.

1. Die Sommerwohnung
Das Zelt. — Beginnen wir mit der Untersuchung des Zeltes2, da es auch
eine einfachere Konstruktion als die Winterbehausung hat.

Das Zelt hat iiberall denselben Namen, tupik 3, und es hat auch iiberall,
von Angmagssalik bis zur Insel Kodiak, dieselbe Form. Schematisch 138t
sich sagen, daB es aus konisch angeordneten Stangen besteht 4, diese Stan-

1 M. Frobisher, The Three Voyages of ...: Second Voyage, Hakluyt Society
Edition, London 1867, S. 283. Vgl. Hakluyt's Voyages (1589), S. 628; James Hall
in: Luke Foxe, Fox North West Passage (1635), S. 56; Coats in: The Geography
of Hudsons Bay, Being the Remarks of Cpt. .., Hrsg. Barrow, Hakluyt Society,
London 1852, S. 35, 75, 89, und 90; Egede, Nye Perlustration, 1. Aufl. 1821,
S. 27; Perlustr., S. 60; Cranz, Buch III, 1, 4; Lars Dalager, Gronlandske Rela-
tioner, Kopenhagen 1752. Wir zitieren die anderen Zlteren Autoren nicht, weil
sie alle eine der von uns genannten Quellen gekannt haben: Besonders das
Buch von Cranz ist duBlerst popular gewesen und wurde von allen Reisenden
und Ethnographen benutzt.

2 Uber das Eskimozelt allgemein, siche Murdoch, S. 84.

3 Siehe die Worterbiicher ad verb.: P. Egede, Dictionarium Groenlandico
Latinum, 1765, S. 128; Parry, S. 562; Erdmann, Eskimoisches Worterbuch;
Wells und Kelly, English Eskimo Dictionary, S. 36, 43; siche Rink, Meddel.,
Bd. 11, Suppl., S. 72 ff.

4 Vgl. Steensby, Eskimokulturens Oprindelse, S. 143, der zu denselben Ergeb-
nissen kommt wie wir. Der Kegel wird in einigen Fillen vorher durchschnitten,
oder er hat die Form eines vollkommenen Kegels. Die Form des vollkommenen
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gen werden mit Tierfellen, und zwar meistens mit Rentierfellen, bedeckt,
die zusammengeniht sind oder nicht, und am Boden durch michtige Steine
gehalten werden, die dem Druck des oft furchtbaren Sturms standzuhalten
vermogen. Im Unterschied zu den Indianerzelten haben die der Eskimos
keine Offnung in der Spitze, weil es keinen Rauch gibt, den man abziehen
lassen muB; ihre Lampen machen keinen Rauch. Der Eingang kann herme-
tisch abgeschlossen werden. Die Insassen sind dann ganz in Dunkelheit
getaucht.s

Je nach Lokalitdt weist dieser Normaltyp einige Abwandlungen auf, die
jedoch alle nebensédchlich sind. Wo das Rentier selten ist ¢, wie in Angmags-
salik und im ganzen Ostlichen Gronland, wird das Zelt mit dem Fell von
Seehunden bedeckt, und da es dort gleichzeitig nicht allzu viel Holz gibt,
ist auch die Form ein wenig verschieden. Es wird an einer schroff abfallen-
den Stelle? in einer Weise aufgebaut, daB es an dem Hang selbst Halt finden
kann; eine horizontale Tragestange, die vorne von einem eckigen Gestell
gehalten wird, ist im Boden eingelassen; auf ihr werden die Felle und das
sparliche Stangenwerk ausgebreitet. Es ist interessant zu sehen, wie in
Iglulik 8, an der Hudson-Bai oder im Siiden von Baffinland?® dieselben

Kegels ist die der westlichen Eskimozivilisation. Die alten gronldndischen Be-
richte stellen das Zelt mit einer Art Eingang dar, siche die Tafeln in Egede,
Perlustr., S. 61; Cranz, Bd. 1, Tafel III; Graah, Underségelses Reise, Tafel VI,
gegeniiber S. 73. Vielleicht entsteht der Eindruck einer Eingangstiir auch nur
durch eine zu starke Zeichnung des Vorhangs aus Fellen, der senkrecht herab-
fallt und das Zelt an der Vorderseite abschlieBt.

5 Coats bemerkt, a. a. O., S. 35, den Unterschied zwischen den Behausungen
der Eskimos und den Indianerzelten (der Cree und der Gebirgsstimme), vgl.
Hearne, Journaly to the Shores of the Arctic Sea, S. 180.

¢ Holm, S. 711f. Siehe Tafel 10 und 11; Graah, Undersogelses-Reise, S. 73.

7 Holm, S. 72, 74.

8 Siehe die guten Beschreibungen bei Parry und Lyon, Parry, S. 270 ff., Tafel
VII: schon damals also wurde oft mit Narwalknochen gebaut; auf seiner ersten
Reise in den Norden Baffinlands hatte Parry noch einen anderen Zelttypus
gesehen, bei dem die Rippen der Wale Verwendung fanden, wahrscheinlich aus
Mangel an Holz; Parry, Journal of a Voyage of Discovery, 1819, S. 283.

® Boas, C. E,, S. 552. Vgl. Chappell, Narrative of a Voyage to Hudson’s Bay,
London 1817, S. 29. Zu den Zelttypen in Alaska, s. Nelson, S. 258 ff. Zu den
nordlichsten Spuren, die von den Expeditionen gefunden wurden, und zwar von
der Hallschen Expedition, siche Bessels, Nordpol-Expedition, S. 235, vgl. Mark-
ham, Whaling Cruize, S. 285; von Greely, a. a. O., S. 47, Anm. 2; von Markham
und Nares, s. Markham, The Great Frozen Sea, 1877, S. 79, vgl. S. 391: die von
Sverdrup gefundenen Uberreste (Nyt Land, Bd. 2, S. 171, S. 121) sind alles
Kreise von runden Steinen, die die Zelte vom gewdhnlichen Typus halten. Allein
einige von Lyon an Kap Montague gefundene Spuren sind als die eines Zeltes
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Ursachen dieselben Wirkungen hervorbringen. Infolge des Mangels an
Holz, das oft durch Narwalknochen ersetzt wird, hat das Zelt dort eine
Form, die der in Angmagssalik in einzigartiger Weise entspricht.

Viel wichtiger jedoch als alle diese technologischen Details ist es, zu
wissen, was fiir eine Gruppe das Zelt bewohnt. Vom einen Ende des Eski-
mogebietes zum anderen ist dies die Familie 1 im engsten Sinne des Wortes,
das heiBt ein Mann mit seiner Frau oder, wo mdglich, seinen Frauen und
den nicht verheirateten, natiirlichen oder adoptierten Kindern; ausnahms-
weise trifft man auch einen der Verwandten aufsteigender Linie oder eine
Witwe, die nicht wieder geheiratet hat, deren Kinder oder schlieBlich auch
einen oder mehrere Giste. Die Beziehung zwischen der Familie und dem
Zelt ist so eng, daB die Struktur des einen sich nach der Struktur des ande-
ren richtet. In der gesamten Eskimowelt ist es eine allgemeine Regel, daB
jede Familie eine Lampe hat, und gewdhnlich gibt es auch fiir jedes Zelt
nur eine, eine einzige Lampe.!! Ebenso gibt es nur eine Bank (oder ein
aus Blittern und Zweigen auf dem Boden des Zeltes aufgehduftes Bett),
die mit Fellen bedeckt sind und auf denen geschlafen wird; dieses Lager
hat keine Trennwand, die die Familie gegebenenfalls von ihren Gésten
isoliert.2 Die Familie lebt also vollkommen vereint in diesem Zeltinnern,
das hermetisch abgeschlossen ist, und Konstruktion und Transport dieses
genau den MaBen der Familie entsprechenden Zeltes ist ihre eigene Sache.

nicht zu erkliren, Parry, S. 62. Eine wirkliche Ausnahme von den gewsohn-
lichen technischen Verfahren bilden nur die Sommerhiitten auf den Inseln der
Bering-StraBe: siche Nelson, S. 255 und 256, doch sind die Lebensbedingungen
der Eskimos dieser Inseln fast vollkommen festgelegt und dadurch, daBl die
Eskimos hier wirklich an steilen Abhingen leben, erklirt sich auch ihre Beson-
derheit und ihr Ausnahmecharakter. Demgegeniiber scheinen einzeln stehende
Sommerhduser in Alaska sehr hdufig zu sein. Vgl. Nelson, S. 260ff. Woldt
(Hrsg.), Capitin Jacobsen’s Reise, S. 161, etc.

10 Holm, S. 87 (Angmagssalik), Rink, 7.T., S. 19, Egede, Perlustr. S. 16
(West-Gronland); Boas, C. E.; S. 581 (Zentral-Eskimos); Klutschak und Schwat-
ka bei den Netsilik und Ukusiksalik, Hall bei den Aiwillik (2. Reise) und bei
den Nugumiut (1. Reise) und Hanbury zwischen Back River und Mackenzie
haben ihre Sommerforschungen mit Eskimofamilien gemacht, die im Zelt leb-
ten oder je nach dem Wetter in den Iglus aus Schnee. Petitot, Monographie,
S. XX, Murdoch, S. 80ff., Nelson, a. a. O.: aus den oben S. 202 gegebenen
Aufstellungen kann man entnehmen, daB jede Familie im westlichen Gronland
ihr Zelt hat. Wir halten es aulerdem fiir unmoglich, da ein Zelt mehr als eine
oder zwei Familien aufnimmt, und die Aussage von Back, Narrative of a Boat
Journey, S. 383, der 35 Personen in 3 Zelten gefunden haben will (Ukusiksalik)
halten wir in jeder Hinsicht fiir unzutreffend.

1t Sjehe Lyon in Parry, S. 270, vgl. S. 360.

12- Graah jedoch beschreibt ein Doppelzelt mit Trennwand, a. a. O., S. 93.
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2. Die Winterwohnung
Das Haus. — Vom Winter zum Sommer wandeln sich die morphologische
Gestalt der Gesellschaft, die Technik ihrer Wohnbauten und die Struktur
der darin Schutz suchenden Gruppe ganz und gar; die Wohnungen sind
nicht mehr dieselben, ihre Bewohner sind andere und sie sind auf eine
vollig andere Weise iiber den Boden verteilt.

Die Winterwohnungen der Eskimos sind keine Zelte, sondern Hiuser 13
und sogar Langhauser 14. Wir beschreiben zunéchst ihre auBere Form und
werden dann zu dem iibergehen, was sich im Inneren befindet.

zZ 2 AT,
Gang

z L A

Abb. 1. - Schnitt durch das Haus in Angmagssalik (H. B.)

Das Langhaus der Eskimos besteht aus drei wesentlichen Elementen, die
zu seiner Kennzeicnung dienen konnen: 1. ein Gang, der drauBien beginnt
und dann im Inneren in einen halb unterirdischen Eingang miindet; 2. eine
Bank mit Plitzen fiir die Lampen; 3. Trennwinde, die auf dieser Bank eine
Reihe von Zellen abgrenzen. Dies sind die unterscheidenden Merkmale
des Eskimohauses, die man bei keinem anderen uns bekannten Haus ver-
einigt findet.1> In den verschiedenen Regionen gibt es jedoch variable Be-
sonderheiten, die eine bestimmte Anzahl von untergeordneten Abwandlun-
gen entstehen lassen.

13 Der Name fiir Haus ist iglu, zu diesem Wort siche die oben Anm. 3 ge-
nannten Worterbiicher und Rink, Meddel., Bd. 11, Suppl., S. 72 ff. Die Aus-
nahmen sind keineswegs beweiskraftig. Wenn es verschiedene Namen gibt oder
auch wenn das entsprechende Wort mehr oder weniger bestimmte Bedeutungen
hat, so ist dies auf bestimmte Ursachen zuriickzufithren. So bedeutet das Wort
in Alaska in erster Linie Wohnung: Siehe Wells und Kelly, a. a. O, S. 44. In
den zentralen Regionen ist das Wort iglu auf die Schneehiitte begrenzt gewesen,
weil das Haus selber hier nur diesen einen Typus aufweist.

14 Zum folgenden vgl. Steensby, Eskimokulturens Oprindelse, S. 182 ff. Wir
stimmen mit ihm in dem wichtigsten Punkt, nimlich dem urspriinglichen Cha-
rakter des Langhauses, iiberein. Selbst der Versuch Steensbys, das Winterhaus
der Eskimos dem Langhaus der Indianer (Mandan und Irokesen als Beispiele)
anzunihern, so miBlungen er sein mag, zeigt jedenfalls, daB fiir ihn wie fiir uns,
diese beiden Haustypen homolog sind.

15 Im Haus der Mandan beispielsweise fehlt sowohl der Gang wie die Bank,
und trotzdem will es Steensby dem Eskimohaus annihern; auBerdem besitzt
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Abb. 2. - Grundri des Hauses in Angmagssalik (H. B.)

In Angmagssalik 1% hat das Haus eine Linge von 24 bis 50 und eine Brei-
te von 12 bis 16 Ful. Gewdhnlich wird es auf stark abschiissigem Terrain
errichtet, das so ausgegraben wird, daB die Hinterwand ungefihr in der
gleichen Ebene wie die Umgebung liegt. Diese Wand ist etwas breiter als
die Frontseite. Durch diese Anordnung entsteht beim Beobachter filschlich
der Eindruck, als sei das Haus unterirdisch. Die Wandung besteht aus
Stein, aus mit Grassoden und oft mit Fellen bedecktem Holz, und die
Winde sind fast immer bedeckt. Vorne 6ffnet sich immer in einem rechten
Winkel zur Frontseite der Gang, und der Eingang zum Haus ist so niedrig,
daB man nur auf den Knien hineinkann. Innen ist der Boden mit flachen
Steinen bedeckt. Den ganzen hinteren Raum nimmt eine tiefe und zusam-
menhingende Bank ein, die vier bis fiinf FuB breit und rund eineinhalb
FuB hoch ist; in Angmagssalik erhebt sie sich gegenwirtig auf Steinen oder

es, wie alle Indianerhduser, in der Mitte eine Feuerstelle, wie sie nur in den
Eskimohidusern im Siiden Alaskas zu finden ist. Das Winterhaus im amerikani-
schen Nordwesten hat ebenfalls die Bank und die Trennwiinde (vgl. Niblack,
The Indians of the North West Coast, Report of the United States National
Museum, 1888, S. 95 ff.), doch abgesehen von der zentralen Feuerstelle verbietet
das Feblen des Ganges die Gleichsetzung mit dem Eskimohaus.

18 Holm, S. 66, 67. Fiir die fritlheren Verhiltnisse im siiddstlichen Gronland
sieche Graah, Undersogelses Reise, S. 32, und die ausgezeichnete Tafel II. Vgl.
Nansen, Eskimoleben, S. 67, und S. Rink (Hrsg.), Hanseraks Dagbog, S. 43.
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Grassoden, doch friiher ruhte sie in Siid- und Westgronland auf Pfahlen 7,
wie dies noch heute am Mackenzie 18 und in Alaska !® der Fall ist. Durch
kurze Trennwinde wird diese Bank in Abteile gegliedert: Wie wir noch
sehen werden, ist jedes dieser Abteile einer Familie zugeordnet, und in sei-
nem vorderen Teil werden gewohnlich die Familienlampen aufgestellt 2.
Gegenliber der Hinterwand, also in der ganzen Breite der Vorderwand
erstreckt sich eine zweite, weniger breite Bank, die den heiratsfihigen, aber
noch nicht verheirateten Familienmitgliedern und den Gisten vorbehalten
ist, soweit ihnen nicht erlaubt wird, das Lager der Familie zu teilen.2! — Vor
dem Haus befinden sich die Vorratsbehilter (Gefrierfleisch), die Bocke,
auf denen die Boote liegen, und manchmal eine Hiitte fiir die Hunde.

Da am Mackenzie 22 Treibholz im Uberflu8 vorhanden ist, wird das gan-

17 Egede, Det gamle Gronlands Nye Perlustration, 1. Aufl., 1721, S. 36, er-
wihnt ausdriicklich, daB die Paare sich bei sexuellen Freiziigigkeiten unter die
Bank, also in einen Hohlraum begeben (vgl. die Querschnitte des Hauses in
Perlustr., Tafel IX, gegeniiber S. 61; Cranz, Tafel IV). Vgl. P. Egede, Dictiona-
rium, a. a. O., S. 100 (s. v. Malliserpok). Es ist andererseits sehr bemerkenswert,
daB das Angmagssalik-Haus vor allem in der Form des Daches so gut mit dem
westgronlandischen Haus iibereinstimmt, von dem uns die alten Autoren Ab-
bildungen iiberliefert haben, und so wenig mit dem, das uns von den modernen
und einigen alten Autoren (Davis in Hakluyt's Voyages, 1589, S. 788) fiir diesel-
be Region geschildert wird (Siehe vor allem die Holzschnitte, die die Marchen-
sammlung von S. Rink, 7.T., illustrieren, passim und besonders S. 105, 223,
191; auBerdem die ddnische Ausgabe Eskimoiske Eventyr og Sagn, 2 Bde., Ko-
penhagen 1866-71; die eskimoische Ausgabe Kaldlit Assilialiait, Heft 1-4,
Godthaab 1860, Tafel 3 und 4, ist noch besser). Das Haus mit freistehenden
AuBenmauern, das aus der Erdumhiillung relativ gelost ist, und mit einem
Dach, das auf Balken aufruht, die ihrerseits auf den Mauern liegen, wirkt ein-
deutig wie ein europdisches Haus und ist vielleicht unter dem EinfluB der alten
Norweger geschaffen worden. Uber diesen EinfluB, siehe Tylor, »Old Scan-
dinavian Culture among the Modern Eskimos«, Journal of the Royal Anthro-
pological Institute of Great Britain, Bd. 13, 1883, S. 275 ff. (nicht alle Vergleiche
Tylors scheinen uns im iibrigen gerechtfertigt).

18 Nur hier ist der Rand der Bank verschalt und 1i8t keinen leeren Raum ent-
stehen, siehe Abb. 3 und 4.

-1 Hier ist die Bank wiederum frei, vgl. Murdoch, Abb. 11; Nelson, Abb. 80 ff.

20 Vgl. Egede, Perlustr.,, S. 63; Cranz macht noch genauere Angaben iiber den
Standplatz der Lampen, Buch III, 1, 4. Die Trennwand der Bank verschwindet
normalerweise iiberall dort, wo das Abteil im eigentlichen Sinne vorkommt, und
ist wahrscheinlich auf Gronland beschrinkt. In West-Gronland hat die Lampe
der Eskimos dem europiischen Ofen wohl nur bei den Reichen Platz gemacht.

21 Vgl. die in der vorhergehenden Anm. genannten Texte und Graah, a. a. O.,
S. 35; Signe Rink (Hrsg.), Hanseraks Dagbog, S. 29, Nr. 1.

22 Zum Haus am Mackenzie und Anderson siehe vor allem Petitot, Mono-
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Abb. 3. - Haus am Mackenzie
Grund- und Aufrif, von Champion nach unseren Angaben gezeichnet. Da die im alige-
meinen abgedruckten Pline von Petitot eindeutig fehlerhaft und die des Werkes von
Franklin unvollsténdig sind, haben wir uns diese Richtigstellung erlaubt.

ze Haus aus Rundhélzern gebaut: GroBe Holzer werden aufeinander ge-
legt und in den ausgehdhlten Ecken im rechten Winkel ineinander ver-
schrankt. Im GrundriB hat das Haus nicht mehr die Form eines Rechtecks
wie das vorhergehende, sondern eines sternférmigen Polygons. Daraus
folgt als dritter Unterschied, daB es vier deutlich unterschiedene Abteilun-
gen hat. Die Bank, die ein wenig hoher ist als in Gronland, fiillt jede der
Abteilungen in ihrer ganzen Tiefe aus; der Eingangsteil jedoch hat statt

graphie, S. XXI und Tafel; Grands Esquimaux, S. 41, 49, 50 (sollte der Gang
bei den Kragmalivit (sic) aus Eisstiicken gebaut sein, besteht ein Widerspruch
zwischen dieser Aussage und der Zeichnung nach Entwiirfen (?) auf S. 193).
Franklin, Narrative of a Second Expedition to the Shores, S. 41, S. 121, Abb.;
Richardson, a. a. O., (Point Atkinson), S. 215, 216 (Grundri und AufriB; bei
AufriB feblen die beiden Tréagerbalken des mittleren Rechtecks); vgl. die Anga-
ben von Miertsching, Reisetagebuch, S. 35, S. 37; Hooper, Ten Months Among
the Tents of the Tuski, London 1853, S. 243; Richardson, Arctic Search. Expe-
dition, Bd. 1, S. 30, Polar Regions, S. 300ff.; die Beschreibung bei Schultz,
»The Innuits of our Arctic Coast«, Transactions of the Royal Society of Canada,
Bd. 7, 1883, S. 122, beruht durchaus nicht auf Beobachtungen und auch nicht
auf Aussagen von Bompas und Sainville, sondern ist von Egede und Cranz
iibernommen,
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einer Bank deren zwei, die durch die Aushohlung gewonnen wurden, und
wie die Gastebank in Gronland werden sie fiir die Giste und fiir Gerite
verwendet.28 Der Gang schlieBlich, der noch niedriger gehalten ist als in
Gronland, schlieBt an die Hohlung desjenigen Teils an, der zum Meer
und vorzugsweise nach Siiden gerichtet ist.24

In Alaska finden wir einen Zwischentyp zwischen den beiden vorherge-
henden. Die Form ist wiederum rechteckig? wie auf Gronland, doch
umfaBt es hdufig mehrere Rechtecke, die an einem einzigen Gang liegen.26
Wo es Holz noch in Fiille gibt, ist der Boden des mittleren Rechtecks mit
Brettern ausgelegt. Das einzige Merkmal, welches man ausschlieBlich bei
den Hiusern dieser Region antrifft, ist die Anlage des Ganges, der sich
nicht an der Frontseite 6ffnet, sondern im Boden des Mittelteils endet.2?

Man bemerkt ohne weiteres, daB diese verschiedenen Arten von Hausern
bloB abweichende Formen eines einzigen Grundtypus sind, von dem das
Mackenzie-Haus vielleicht die anndhernd richtige Vorstellung vermittelt.
Ein Faktor, der diese Abwandlungen sehr weitgehend determiniert, ist die
Unterschiedlichkeit der Baumaterialien, iiber welche der Eskimo in den
verschiedenen Regionen verfiigt. So ist an bestimmten Punkten der Beh-
ringstraBe 28, in Baffinland 2° und im nordwestlichen Teil der Hudson-Bai 30

23 Siehe Petitot, Grands Esquimaux, S. 41.

# Richardson, in Franklin, a. a. O., S. 21; nach Tafel 8 scheint der Gang
ziemlich kurz zu sein.

2 Uber das Haus an Point Barrow, Murdoch, S. 72 ff.; J. Simpson, »Obser-
vations on the Western Eskimos«, Arctic Geography and Ethnology, London
1875, S. 256, 258. Uber das Haus an der BehringstraBe, siche Nelson, S. 253 ff.,
Abb. 80 ff.

26 Siche den Plan des Hauses an Kap Nome, Nelson, S. 254.

%7 Siehe Nelson, Abb. 74. Elliot, Our Arctic Province, S. 378, 379; im Siiden
wird die Konstruktion des Hauses durch eine oft benutzte, zentrale Holzfeuer-
stelle beeinfluBt und nahert das Eskimohaus dem Haus der Tsilkotin an; Woldt
(Hrsg.), Jacobsen’s Reise, S. 321; iiber die verschiedenen Haustypen in Alaska,
siche Porter, S. 146 ff. und die Abbildungen S. 96 und 106; die dlteren Expedi-
tionen von Beechey, Voyage Pacific, Bd. 2, S. 568 und 569, und den Russen,
vgl. F. v. Wrangell, a. a. O,, S. 143 ff. stimmen damit iiberein und zeigen so,
daB die Verteilung der Typen immer nahezu gleich geblieben ist.

8 Uber die Hiuser aus Walfischknochen an der BehringstraBe, s. Nelson
S. 2571f.; Petroff, S. 38 ff. Uber die sibirischen Eskimos, Nelson, S. 263.

2 Dazu vor allem Boas, C. E,, S. 548 ff.; Kumlien, Contributions to the Natu-
ral History, a. a. O., S. 43; Hall Life with the Esquimaux, Bd. 1, S. 131; vgl. die
Uberreste, Bd. 2, S. 289. Besonders interessant sind bei Boas die Abb. 499-502
(Abb. 500 nach Kumlien), weil sie die von Parry (S. 105) gefundenen Uberreste,
die offensichtlich Spuren eines qarmang sind, erkliren. Hall erwihnt ausdriick-
lich, daB die Nugumiut auf diese Bauweise nur deswegen verzichtet und Iglus
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das Treibholz selten oder es fehlt véllig.3! Daher verwendet man dort Wal-
fischknochen. Das fiihrt jedoch zu einem neuen Wohnungssystem. Das
Haus ist klein, flach und hat eine runde oder elliptische Form. Die Wande
sind mit Tierfellen bedeckt, auf denen wiederum Grassoden liegen, und
darunter befindet sich ein kuppelformiger Innenraum. Dieser wird garmang
genannt. Auch der garmang ist durch einen Gang mit der AuBenwelt ver-
bunden.

Nehmen wir jetzt einmal an, daB auch das letzte Material des Eskimo-
baumeisters, der Walfischknochen, knapp zu werden beginnt, so werden
sich noch andere Formen entwickeln. Sehr oft wird der Eskimo auf einen
Grundstoff zuriickgreifen, den er bewundernswert zu nputzen weiB und an
dem es ihm niemals mangelt: Das ist der Schnee.32 So kommt es zum Iglu
oder zur Schneehiitte, wie man sie in Baffinland 3% oder an der Nordkiiste
Amerikas 34 trifft. Im iibrigen hat der Igl/u alle wesentlichen Merkmale des

aus Schnee gebaut haben, weil sie keine Walfischknochen mehr besaBen. Siehe
auch Markham, Whaling Cruize in Baffins Bay, S. 263 und 264.

30 Uber die Hauser dieser Region, siche Parry, S. 280, iiber die Uberreste auf
dem Iglulik-Plateau, S. 258, 358 und 545, Lyon, S. 115, Boas, E.B.L., S. 96.

3 Parry spricht ausdriicklich vom fehlenden Treibholz und den daraus re-
sultierenden Schwierigkeiten beim Hauserbauen, S. 390 und 423. Auch Boas
erwihnt, daB die Schneehiitte an die Stelle des Knochenhauses tritt. Zu den
Uberresten auf der Insel Bathhurst, s. Boas, »Uber die ehemalige Verbreitung
der Eskimos...«, a. a. O., S. 128; John Ross, Narrative of a Second Voyage,
London 1835, S. 389 (es handelt sich dabei um Winterhiuser). Konstruktionen
aus Walfischknochen werden in der grénlindischen Tradition erwihnt oder
beurkundet. Carstensen, A Summer in the Arctic, S. 124.

32 Es kann den Anschein haben, als sei der Iglu aus Schnee bei den Eskimos
etwas ganz Urspriingliches, denn wir wissen, daB der zeitweilige Schneeunter-
stand iiberall in Gebrauch war und daB8 das dazugehorige Messer zu den pri-
historischen Werkzeugen der Eskimos gehort. Doch es gibt Iglu und Iglu, und
unserer Auffassung nach ist der fiir die Dauer aus Schnee gebaute Iglu, die Win-
terbehausung, erst jiingeren Ursprungs. Der Iglu mit einem Gang ist weitgehend
unbekannt, abgesehen von den Stellen, wo wir eigens darauf hinweisen. Siehe
die Tafel bei Egede, Perlustr. S. 71. Vgl. die Abb. bei Rink, T.T., S. 247. Die
Eskimos vom Smithsund haben es Rasmussen ausdriicklich mitgeteilt, daB sie
den Bau des richtigen Schnee-Iglu von Zuwanderern aus Baffinland gelernt
hitten (Nye Mennesker, S. 31).

33 Boas, C.E., S. 539ff.; EB.L., S. 95ff., Abb. 40, S. 97; Hall, Life with the
Esquimaux, Bd. 1, S. 21; Kumlien, Contributions, S. 26, S. 40.

34 Siehe Parry, S 159 und 160, mit Tafel, S. 358, 499, 500, ein ausgezeichneter
Grundrif eines zusammengesetzten Iglu. Der beste Plan ist von Augustus, vom
Stamm bei Fort Churchill, Franklin iibermittelt worden (Narrative of a Journey
to the Shores of a Polar Sea, 1823, S. 287); s. auch Peck, The Life of Reverend
Peck..., S. 47, 55, 56 und 94 mit Photographie (Little Whale River); Tyrell,

219




sindloang igdlyern

uadling

=

= R —— I,llllllllllll![lllﬂ
\((/]fi/ q/’«\’,.’w; //'7\ 54 ,( _&,L\L'(/'/"/\, G AN, ,’\‘/‘_.5'5"’_?{{\"{‘:‘}\)‘-_'

Abb. 4. - Grund- und Aufri8 eines einfachen Iglu von der nordédstlichen Hudson-Bai
(H.B.). Igdluling (Gang und Nische fiir die Hunde), Uadling (Kiiche und Abtritt).
Die kleinen anliegenden Kreissegmente sind die Vorratskammern, etc.

Langhauses: gewGhnlich setzt er sich aus mehreren Teilen zusammen 35,
das heiBt, zwei oder drei Iglus werden miteinander verbunden und sind
zu einem einzigen Gang hin gedffnet; der Iglu wird immer aus dem Boden
ausgeschachtet und er ist immer mit einem Gang versehen, dessen Offnung
halb unterirdisch ist; schlieBlich enthélt er mindestens zwei Schneebinke
mit zwei Lampenplidtzen.3® Auflerdem 148t sich historisch nachweisen, daB
der Iglu ein Nachfahr des rechteckigen oder des polygonalen Hauses ist.

Across the Barren Grounds..., S. 136, 137, vgl. S. 179, mit einem Plan, bezieht
sich auf Labrador und das Gebiet am Chesterfield-Fjord; Hanbury, Sport and
Travel, S. 77, 78, mit Plan (Bake Lake); Gilder, Schwatka’s Search, S. 256;
Schwatka, Nimrod in the North, S. 18; Klutschak, S. 23, etc.; John Ross, Narra-
tive of a Second Voyage, 1835, S. 230 (Netchillirmiut); Hall, Narrative of the
Second Arctic Expedition, Hrsg. Nourse, Washington 1879, S. 128. - Wenn man
einigen wenig verldBlichen Autoren Glauben schenken darf, wire der Schnee-
Iglu die Form des Winterhauses in Labrador; Maclean, Twenty five Years
Service .. ., Bd. 2, S. 145, 146; Ballantyne, Ungava Bay ..., S. 28 ff.; vgl. jedoch
Turner, S. 224 ff.. abgesehen davon, daf der Iglu von Ungava keinen Gang hat
(Turner Abb. 48) muB die genannte Tatsache dahingehend eingeschrinkt wer-
den, daB sie nur von den eher degenerierten Eskimos der Hudson-Stra8e und der
Ungava-Bai gilt, und daB es sicher ist, daB das Haus vom gronlindischen Typus
selbst dem Schnee-Iglu noch vorhergegangen ist, siehe Murdoch, S. 228; eine
Beschreibung des alten Labradorhauses in Moravians in Labrador, S. 17.

35 Siehe die Pline bei Boas, C.E., S. 546 f., EB.L., S. 96.

38 Siehe Parry, S. 502.
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Im Jahre 1582 beschreibt Frobisher in seinem Bericht iiber die Meta
incognita Unterstande aus Erde und Gras.3” Ein wenig spiter findet Coats
etwas weiter dieselbe Art Hiitten.38 Zu jener Zeit jedoch waren das Klima
und die Meeresstromungen verschieden von denen, die sich zwischen dem
16. und 19. Jahrhundert allmahlich herausgebildet haben 2°; es ist also sehr
gut moglich, daB das Treibholz, das schon im 16. Jahrhundert knapp war,
so knapp geworden ist, daB man es nur fiilr Werkzeuge und Waffen ver-
wendet. So hat man sich mehr und mehr der Konstruktion der garmang
zugewandt. Im Jahre 1829 findet Parry noch ganze Dérfer mit Hédusern
aus Walfischknochen vor.4® Diese Dorfer muBten ihrerseits in dem MaBe
unmoglich werden, wie die europdischen Walfischfanger die Sunde und
Buchten des arktischen Archipels heimgesucht haben.st

Unter anderen Bedingungen, wo es gleichermaBen an Holz und Walfisch-
knochen mangelte, hat man auf Stein zuriickgegriffen, wie dies etwa der
Stamm am Smithsund getan hat.42 Bei der Ankunft der ersten Europier
war dieser Stamm in einem erbarmlichen Zustand.?3 Die sehr ausgedehnte

37 Beste, The Voyages of Martin Frobisher, Hrsg. Collinson, Hakluyt Society,
London. 1. Reise, S. 82, 84; 2. Reise, Kap Warwick, S. 137, 138: beschreibt ein
Dorf mit garmang.

88 Coats, in: J. Barrow, The Geography of Hudson’s Bay, London, Hakluyt
Society, 1852, S. 35, 76; Henri Ellis, 4 Voyage to Hudson’s Bay ..., 1746, 1747,
London 1758, S. 87. Vgl. die Uberreste auf der Melville-Halbinsel, Bellot, Jour-
nal d’'un voyage aux mers polaires, S. 354,

3 Es ist sicher, daB das gegenwirtig geschlossene Meer es vor einigen Jahr-
hunderten nicht gewesen ist, und daB diese Tatsache sich aus einer Verschie-
bung der Polarstrome erklart. Dazu: Arctic Pilot (Englische Admiralitit), Sail-
ing Directions, 1905, S. 11 ff. Vgl. Richardson, Polar Regions, S. 210 f£.

40 Siehe die oben Anm. 30 zitierted Texte. Vgl. Lyon, A Brief Narrative of
Unsuccessful Attempt ..., 1825, S. 67.

41 Siehe Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 1.

42 Uber die morphologischen Veridnderungen, welche diser Stamm durchge-
macht hat, siche Preuss, »Die ethnographischen Veridnderung der Eskimos des
Smithsundes. ..«x, Ethnologisches Notizblatt, Hrsg. Konigl. Museum fiir Vol-
kerkunde in Berlin, Bd. 2, 1, Berlin 1899, S. 38-43.

43 Siehe Ross, A Voyage of Discovery ... for the Purpose of Exploring Baf-
fin’s Bay. London 1819, Bd. 19, S. 114 ff.; Kane, Arctic Explorations (1853 ff.)
Bd. 1, 1856, S. 206, 416 ff.; Hayes, Boat Expedition, S. 224; der Wandel wird
bereits im Jahre 1861, wibrend der zweiten Expedition von Hayes spiirbar:
Open Polar Sea, New York 1867, S. 245. AuBerdem war der gronlandische Eski-
mo Hans Hendrik zu ihnen gefliichtet und wihrend dieser Zeit muB es zu der
groBen Einwanderung gekommen sein, von der Rasmussen uns erzihlt (Nye
Mennesker, S. 21 {f.), deren Bedeutung Peary aus uns unbekannten Griinden zu
verkennen und die Hayes ebenso wie Hall und Bessels zu ignorieren scheinen.
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Vereisung des Landes und das fast das ganze Jahr ohne Unterbrechung
vorhandene Treibeis verhinderten nicht nur, daB dort Holz angetrieben
werden konnte, sondern sie hielten auch den Wal fern und machten die
Jagd im offenen Meer auf das WalroB, Phokiden und Delphiniden un-
moglich.44 Aus Mangel an Holz verschwand der Bogen ebenso wie das Ka-
jak, das Umiak und die meisten Schlitten. Die ungliicklichen Eskimos
sahen sich also auf die bloBe Erinnerung an ihre alte Technik zuriickgewor-
fen.s5 Dadurch ergab sich fiir sie die Notwendigkeit, Hiuser zu konstru-
ieren, die ausschlieBlich aus Steinen und Grassoden bestanden. Allein
durch die Verinderung des Materials wandelte sich die Hausform. Da
groBe Steinhiuser fiir diese arme Bevolkerung zu schwierig zu bauen wa-
ren, muBte sie sich mit Hiitten zufriedengeben.4® Doch trotz dieser Verin-
derungen bleibt die Verwandtschaft mit dem Typus des groBen Hauses
immer noch offensichtlich. In seinen wesentlichen Ziigen dhnelt es immer
noch dem groBen gronlindischen Haus, von dem es im Grunde nur eine
Miniatur ist: wir haben auch hier den gegrabenen Eingang, das Fenster ist
an derselben Stelle und ebenso die in Abteilungen aufgeteilte Bank.47
SchlieBlich und vor allem wird es von mehreren Familien bewohnt, was,
wie wir gleich sehen werden, ein unterscheidendes Merkmal des Langhauses
ist.

Das kleine Steinhaus ist also fiir'uns nichts anderes als eine Transfor-
mation des groBen Gronland- oder Mackenziehauses. Einige Archdologen
haben demgegeniiber die These vertreten, daB dieses vielmehr die urspriing-
liche Gegebenheit war. Die einzige Tatsache jedoch, worauf diese Hypo-
these sich stiitzen kann, ist die folgende: Im nordwestlichen Gronland einer-
seits, in Franz-Joseph-Land, am Scoresby-Sund 48 und auf dem Parry-Ar-

Zur gegenwirtigen Lage, siche Peary, Northward over the »Great Ice«, Anhang
zu Bd. 1, und Bd. 1, S. XLIX; Astrup, With Peary Toward the Pole, S. 138 ff.,
besonders aber das unendlich glaubwiirdigere Buch von Rasmussen.

44 Man betrieb nur noch die Jagd auf Baren, Vogel und Rentiere, sowie die
gefihrliche Jagd am Rand des Eises.

45 Das Wort umiak hatte sich gleichwohl véllig erhalten, Kane, Bd. 2, S. 124 ff.

48 Uber diese kleinen Hauser, siehe vor allem Peary, Northward, Bd. 1,
S. 113 ff., mit den Grundrissen und Schnitten von Astrup, S. 108 (Dorf Keate
auf Northumberland Island), Zur Bauweise, Bd. 1, S. 91, 87, Abb.; vgl. auch
Mrs. J. D. Peary, My Arctic Journal London 1893; Children of the Arctic,
London 1903 (mit Photographien), S. 67. Vgl. Rasmussen, Nye Menneskes,
S. 9 ff. Heute ersetzt der Schnee-Iglu tatsachlich das Steinhaus.

47 Siehe vor allem Kane, Bd. 1, S. 124, Bd. 2, gegeniiber S. 113, die Hiitte in
Itah, wobei die Zeichnung sicherlich zu elegant ausfillt. Vgl. Ross, 4 Voyage
of Discovery ..., London 1819, S. 130.

48 Siche Ryder, »Om decn tidligere eskimoiske Bebyggelse af Scoresby Sunde,
Meddel., Bd. 17, 1895, S. 290ff. Die Feststellung, daB dieses Haus nur einen

222



chipel 49 andererseits hat man Ruinen alter Wintersiedlungen gefunden,
die offenbar aus kleinen Steinhdusern bestanden haben, die demen am
Smith-Sund analog sind. Doch diese eine Tatsache ist keineswegs beweis-
kriftig. Tatsdchlich findet man anderswo eine groie Zahl von Ruinen der
groBen Hiauser von relativ einheitlichem Charakter 50; weiterhin ist durch
nichts bewiesen, daB jene Uberreste die idltesten Spuren von Winterhiusern
sind, die wir besitzen; schiieBlich, wenn das kleine Haus am Anfang stiinde,
lieBe sich schwer erkldren, wie es zu der, bei allerlei Abwandlungen, all-
gemeinen Verbreitung und Bestandigkeit des Typs des groBen Hauses ge-
kommen ist.5! Man miiBte annehmen, daB die Eskimos zu einem bestimm-
ten, aber schwer anzugebenden Zeitpunkt und aus ebenso unbestimmten
wie schwer auszumachenden Griinden im Winter von der isolierten Familie
zum Familienverband iibergegangen wiren. Fiir diese Transformation kann
man keinen iiberzeugenden Grund finden, im Gegenteil, hinsichtlich des
Stammes am Smith-Sund haben wir zeigen kOnnen, wie leicht sich die
Transformation in umgekehrter Richtung erklaren 148t.

Die Insassen des Hauses. — Nachdem wir nun die Einrichtung des
Hauses kennen, wollen wir sehen, wie die Gruppe, die darin wohnt, be-
schaffen ist.

Wihrend das Zelt nur eine einzige Familie aufnimmt, enthilt die Win-
terwohnung in allen ihren Formen normalerweise mehrere Familien 52;

Lampenplatz besaB ( S. 299), also nur eine einzige Familie beherbergte, scheint
nicht gerechtfertigt. Vgl. Von Drygalsky, Deutsche Nordpol-Expedition, Bd. 1,
S. 585.

4 Siehe Boas, »Uber die ehemalige Verbreitungs, a. a. O., S. 128 und die
zitierten Texte. Vgl. Greely, Three Years of Arctic Service, 1875, S. 379 ff.

50 Siehe das Verzeichnis der Funde in Markham, Arctic Geography, S. 115 ff.

51 Uberdies handelt es sich bei diesen nérdlichen Ruinen offensichtlich um
Spuren einer Bevolkerung, die sich zur Auswanderung anschickte oder unmit-
telbar vor ihrer Ausloschung stand. Im Bericht iiber Neu-Herrenhut, 1757, teilt
Cranz (History of Greenland, London, Bd. 2, S. 258, Anm.) mit, daB sich wih-
rend einer Hungersnot auf der Insel Kangek 15 Personen, die aus Mangel an
Ol ihre Lampen nicht mehr anziinden konnten, in ein winziges Steinhaus fliich-
teten, wo sie sich leichter und durch ihre Beriihrung wirmen konnten. Die An-
nahme ist berechtigt, daB Ursachen dieser Art denselben Effekt der Zusam-
menziehung wenn nicht der Winterfamilie, so doch wenigstens ihrer Behausung
hervorgebracht haben.

52 Fast alle oben zitierten Texte enthalten Angaben iiber diese Frage, die
fiir alle Langhduser oder die zusammengesetzten Hiuser eindeutig zu beant-
worten ist. Uns geniigt der Hinweis darauf, da8 in dem einzigen kleinen Haus,
das gegenwirtig bewohnt wird, nidmlich dem am Smithsund, normalerweise
wenigstens zwei Familien wohnen und wohnten, siche Hayes, Boat Expedition,
S. 64; Kane, Arctic Explorations, Bd. 2, S. 114, 116 (enthilt einige unwahr-
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soviel war der vorhergehenden Beschreibung schon zu entnehmen. Die An-
zahl der zusammen wohnenden Familien ist im iibrigen variabel. Sie kann
bis zu sechs 3, sieben, neun selbst bei den ostgronlindischen Stimmen 54
sein, und wihrend ihre Zahl in Westgronland zehn erreicht 55, sinkt sie bis
auf zwei in den kleineren Schneehiitten und in den kleinen Steinhiusern am
Smithsund. Die Existenz wenigstens eines Minimums an Familien je Haus
ist sogar so charakteristisch fiir die Wintersiedlung der Eskimos, daB man,
wo immer man dieses Merkmal zuriickgehen sieht, sicher sein kann, es
zugleich mit einem Verschwinden der Eskimozivilisation zu tun zu haben.
Man kann demnach bei den auf Alaska beziiglichen Bevolkerungszahlun-
gen aus dem Verhiltnis der Anzahl der Familien zu der Anzahl der Hiduser
ersehen, ob man ein Eskimodorf oder ein Indianerdorf vor sich hat.5¢

Im Innern des gronlandischen Hauses hat jede Familie ihren festen
Platz. Im Schneeiglu hat jede Familie ibhre eigene Bank 57, sie hat ihr Abteil
im polygonalen Haus 58, ihren Teil der aufgeteilten Bank in den Gronland-
hausern % und ihre Seite im rechteckigen Haus . Es besteht also eine enge
Beziehung zwischen dem morphologischen Aspekt des Hauses und der
komplexen Struktur der Gruppe, die es beherbergt. Jedenfalls ist es be-

scheinliche Feststellungen); Hayes, Open Polar Sea, S. 262, 270 (eine Familie
148t sich zusitzlich zu drei anderen nieder bei den Kalutunah in Ittiblik, Peary’s
Itiblu). Die Einfiihrung des Schnee-Iglu hat im iibrigen die Morphologie selber
verandert.

53 Das in Alaska erreichte Maximum, vgl. Porter, S. 164; Jacobsen beschreibt
ein reiches Malemiuthaus, das des Oberhauptes in Owirognak, in dem rund sie-
ben Gruppen von Eltern (Adoptiveltern und andere) wohnen, s. Woldt (Hrsg.),
Jacobsen’s Reise, S. 241.

$ Maximum in Angmagssalik, wo das Haus mit der Winterbehausung ver-
schmilzt, vgl. Holm, S. 87 ff. Vgl. oben die Tabelle.

55 Cranz, Buch III, 1, 4.

56 S. Anhang I, die Dorfer in Alaska, in denen die Zahl der Familien mit der
Zahl der Hiuser zusammenfillt, sind indianisch.

57 8. die zitierten Texte, Anm. 34; Lyons Beschreibung eines Hauses in
Iglulik, in der zwei Familien auf einer einzigen Bank cines Schnee-Iglu geschil-
dert werden, muB auf einem Irrtum beruhen.

58 Vgl.die in Anm. 22 genannten Texte; siche Petitot, Monographie,S. XXVIII.

5 Siehe die Tafeln in Rink, T.T., S. 74, 86, etc. Fiir Labrador, s. Periodical
Accounts, 1790.

% Siehe Murdoch, S. 83; auf der Insel Nunivak beherbergt das Haus nor-
malerweise vier Familien (Porter, S. 126), ebenso im Distrikt Nushagak, s.
Porter, S. 108. Vielleicht hat diese Tatsache Boas zu dem Vergleich des Winter-
hauses der Eskimos mit dem nordwestamerikanischen Indianer veranlaBt (Re-
port North-Western Tribes of Canada, British Association for the Advancement
of Science, Bristol 1887).
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merkenswert, festzustellen, daB der von jeder Familie eingenommene Raum
nicht der Zahl ihrer Mitglieder proportional ist. Die Familien werden als
Einheiten betrachtet, die einander gleichwertig sind. Eine auf ein Indivi-
duum beschrinkte Familie nimmt ebensoviel Platz ein wie ein zahlreiches
Geschlecht mit seiner Verwandtschaft in aufsteigender Linie.6!

Der Kashim. — Doch neben den privaten Behausungen gibt es noch ein
Wintergebdude, das unsere besondere Aufmerksamkeit deshalb verdient,
weil es die besonderen Wesensziige des Lebens, welches die Eskimos in
dieser Jahreszeit fiihren, hervortreten 1dBt; es ist der Kashim, ein von den
Europédern abgekiirztes Eskimowort, das »mein Versammlungsort« bedeu-
tet.52

So zutreffend es ist, daB der Kashim heute nicht mehr iiberall existiert,
trifft man es doch noch in ganz Alaska ¢ und bei allen Stimmen der ame-
rikanischen Westkiiste bis zum Kap Atkinson.84 Zur Zeit der letzten For-

¢ Dies kann aus mehreren der genannten Beschreibungen abgeleitet werden,
ausdriicklich behauptet und nachgewiesen wird es jedoch auf einem Plan fiir
Angmagssalik, vgl. Holm, Tafel XXIII, vgl. S. 66. Die Nr. 7, eine verwitwete
GroBmutter, hat einen ganzen Platz inne, besitzt aber keine Lampe.

@ Uber den kashim im allgemeinen, sieche Richardson, Polar Regions, S. 318,
319; Arctic Searching Expedition, Bd. 1, S. 365.

8 Uber den Kashim in Alaska, siehe vor allem Nelson, S. 241 ff.; die iltesten
Texte erwdhnen ihn ausdriicklich, siehe Glasunov, in: Wrangell, »Statistische
und ethnographische Nachrichten...« S. 145, 149, 151, 154; Beechey, Voyage to
the Pacific, Bd. 1, S. 267, etc., Bd. 2, S. 569, vgl. S. 542, 550; Leutnant Zagoskim,
in: Petroff, S. 38 ff., Simpson, Western Eskimo, S. 259 (Point Barrow). Die
Zihlungen von Dall, Alaska, S. 406, etc., Petroff S. 35 ff., Porter, S. 103 ff. ent-
halten eine Fiille von Angaben, vgl. Elliot, Our Arctic Province, S. 385, 386.
Die wohlhabenden Ddorfer haben zwei bis drei Kashim, s. Nelson, S. 242ff.,
vgl. S. 391 (Kushunuk, Kap Vancouver, wo ausdriicklich festgestellt wird, daB
die beiden Kashim zur selben Zeit benutzt werden). Porter, S. 105, 107, 114, 115,
etc. Es gibt die Legende von einem, an der Miindung des Yukon gelegenen Dorf,
das hundert Kashim gehabt haben soll, berichtet Jacobsen (Hrsg. Woldt),
S. 179, 207, vgl. Neison, S. 242. Siehe weitere Aufzihlungen bei Jacobsen von
Dorfern mit mehreren Kashim, S. 225, 226, 228. Es 148t sich nur schwer her-
ausfinden, welcher sozialen Struktur diese beiden Kashim entsprechen und wozu
sie dienen. Hangen sie vielleicht mit jener Art von Clanorganisation zusammen,
auf die Nelson hingewiesen hat? Das Dorf an Point Barrow, das 1851 drei
Kashim hatte, hat im Jahre 1856 bloB noch zwei, siehe Murdoch, S. 79 ff., vgl.
Woolfe in Porter, S. 144 (wir begreifen nicht, diese Kashim im Jahre 1889 aus
Eis errichtet worden sind).

¢ Uber den Kashim an Point Warren, Miertsching, Reisetagebuch, S. 121;
vgl. Armstrong, A Personal Narrative of the Discovery of the North-West
Passage, S. 159; Petitot, Monographie, p. XXX; Richardson (Point Atkinson)
in: Franklin, Narrative of a Second Expedition, S. 215, 216, eine wichtige Be-
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schungen, iiber die uns Berichte vorliegen, existierte er noch in Baffinland
und an der Nordwestkiiste der Hudson-Bai ebenso wie an der siidlichen
Kiiste der Hudson-StraBe.5 AuBlerdem wird von den ersten Herrnhuter
Missionen in Labrador auf seine Existenz hingewiesen.®® In Gronland, wo
man keinerlei Spuren dieses Hauses weder (abgesehen von zweifelhaften
Fillen) in Form von Ruinen 87 noch bei den alten dinischen Autoren findet,
haben jedoch die Sprache 88 und einige Erzihlungen die Erinnerung daran
bewahrt. Demnach hat man gute Griinde anzunehmen, daB es normaler-
weise zum Bestand jeder urspriinglichen Eskimoniederlassung gehorte.

Der Kashim ist ein vergroBertes Winterhaus. Die Verwandtschaft dieser
beiden Konstruktionen ist so eng, daB die verschiedenen Formen, die der
Kashim in den verschiedenen Regionen aufweist, sich parallel zu denen des
Hauses entwickeln. Die wesentlichen Unterschiede sind zwei. Erstens hat
der Kashim einen zentralen Herd, wihrend das Haus (aufler ganz im Siiden
Alaskas, wo sich der EinfluB des Indianerhauses bemerkbar macht) keinen
besitzt. Diesen Herd findet man nicht nur dort, wo er wegen der Verwen-

schreibung (vgl. die oben zitierten Texte und Arctic Searching Expedition, Bd. 1,
S. 254, 255).

85 Boas, C. E., S. 601ff.; vgl. Hall, Narrative of the Second Arctic Expedition,
Hrsg. Nourse, S. 220. Die Uberreste bei Parry, S. 362 ff., stammen offensicht-
lich von alten Kashim aus Walfischrippen. Die Erinnerung an Feste und Erfah-
rungen hatte sich bewahrt. Beechey, der an der ersten Expedition Parrys teil-
genommen hat, setzt den Kashim von Point Hope dem der ostlichen Eskimos
gleich (Voyage to the Pacific, Bd. 2, S. 542). Vgl. Lyon, S. 61 (Gore Bay). Vgl.
die Erzdhlung Nr. 16 bei Boas, E.B.L. (Steinkashim).

% Brief von Okkak, 1791, in Periodical Accounts Related to the Missions of
the Church of the United Brethren, London 1792, Bd. 1, S. 86: »The Kivalek
people built a snow house to game and dance in, and being reproved for it,
their answer was, that it was so difficult to catch whales, they would have a
katche-game to allure them.« Einige Frauen jedoch, die getanzt hatten, starben
plotzlich, und man reiit das gaming house ein. Es ist erstaunlich, daB das Wor-
terbuch von Erdmann (wenn wir sorgfaltig genug geblattert haben) keinen Hin-
weis auf das Wort Kache (?), qagche (?) enthilt. Siehe auch Turner, S. 178, Vgl.
Turner, in: American Naturalist, Bd. 21, 1887 (Ungava Bai).

97 Rink, in: Geografiske Tidskrift, Bd. 8, 1895-1896, S. 141. Vgl. genauer die
Angabe bei Thalbitzer, A Phonetical Study, S. 275, vgl. S. 297.

% Vgl. Rink, T.T., S. 8, die Erzdhlungen S. 273, 275, 27 ; vgl. Kleinschmidt,
Gronlandske Ordbog, Kopenhagen 1871, S. 124 und 125, Kol. a. Rink, Eskimo
Tribes, S. 26; ebd. Abschnitt 20, Nr. 16; vgl. auch ebd. Abschnitt 20, Nr. 11.
Wahrscheinlich kénnen einige Hinweise von Cranz, unter anderem, History
of Greenland, Bd. 2, S. 29, vgl. S. 73 (Bericht iiber Neu-Herrenhut, 1743 und
1744), vgl. S. 365 und 367, so etwas wie ein Kashim vermuten lassen.
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dung von Holz als Brennmaterial einen Sinn hat %, sondern auch in den
provisorischen Schnee-Kashim in Baffinland.?® Zweitens ist der Kashim fast
immer unabgeteilt und hédufig hat er keine Bank, dafiir jedoch andere Sitz-
gelegenheiten.” Selbst wenn er aus Schnee erbaut ist und es infolgedessen
nicht maglich ist, eine einzige groBe Kuppel zu konstruieren, weil dieser
Baustoff sich dafiir nicht eignen wiirde, gibt die Art und Weise, wie die
Gewolbe errichtet und die Winde ausgehohlt werden, dem Kashim schlieB-
lich die Form einer gro8en Sdulenhalle.

Die Unterschiede der Inneneinrichtung ergeben sich aus funktionalen
Unterschieden. Wenn es keine Teilung und Aufgliederung des Raumes gibt
und wenn dieser einen zentralen Herd hat, so deswegen, weil es sich um
das Gemeinschaftshaus der ganzen Niederlassung handelt.”? Wo immer wir
gut informiert sind, wissen wir, daB hier Zeremonien aufgefiihrt werden,
die die ganze Gemeinschaft vereinigen.? In Alaska ist der Kashim eher das
Minnerhaus 74, in dem verheiratete und unverheiratete Erwachsene abge-
sondert von den Frauen und Kindern schlafen. Bei den Stimmen im Siiden
Alaskas dient er als Schwitzhaus 75, eine Bestimmung, die unserer Meinung
nach relativ jung und indianischen, vielleicht aber auch russischen Ur-
sprungs ist.

Der Kashim ist ausschlieBlich ein Wintergebaude, und das unterscheiden-
de Merkmal des Winterlebens 1aBt sich daran sehr deutlich ablesen. Es ist
durch die extreme Konzentration der Gruppe charakterisiert. Nicht nur
kommen zu dieser Zeit mehrere Familien in einem einzigen Haus zusam-
men, um dort gemeinsam zu wohnen, sondern dariiber hinaus haben alle
Familien einer einzigen Station oder mehr oder weniger die ganze ménnli-
che Bevilkerung das Bediirfnis, sich in einem einzigen Raum zu treffen
und dort ein gemeinsames Leben zu fiihren. Der Kashim ist entstanden, um
diesem Bediirfnis zu entsprechen.?®

¢ Siehe Elliott, Our Arctic Provinces, S. 385, 386; vgl. Jacobsen’s Reise,
S. 321.

7 Boas, C.E., S. 601, 602, E.B.L. (Nugumiut), S. 141; Hall, Life with the
Esquimaux, Bd. 2, S. 320.

1 Jacobsen’s Reise, S. 323.

72 Siehe unten S. 244.

7 Boas, E.B.L., S. 141 (Nugumiut); Murdoch, S. 83.

74 Schanz, in: Porter, S. 102 (offenbar von Glasunov iibernommen); Nelson,
S. 285, etc.

75 Nelson, S. 287; Jacobsen’s Reise, S. 212, etc.; Elliot, a. a. O.

¢ AuBer dem Kashim, dem Zelt und dem Langhaus gibt es noch einige andere
Konstruktionen, die fiir bestimmte Zwecke und voriibergehend in Gebrauch
sind; fiir unser Thema sind sie von keinem besonderen Interesse und wir be-
schrinken uns deswegen darauf, sie nur kurz zu erwihnen. Es handelt sich um
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3. Die Verteilung der Wohnungen in den einzelnen Jahreszeiten

Dies wird noch deutlicher durch die Art und Weise, wie die Wohnungen
je nach Jahreszeit iiber das Land verteilt sind. Sie unterscheiden sich nam-
lich nicht nur in ihrer Form und ihren AusmaBen und beherbergen nicht
nur, wie wir gesehen haben, soziale Gruppen sehr ungleicher GriBe, son-
dern auBerdem sind sie im Winter und im Sommer sehr unterschiedlich
verteilt. Mit dem Ubergang vom Winter zum Sommer sehen wir sie ent-
weder eng aneinanderriicken oder umgekehrt sich iiber groB8e Flichen
verteilen. Die beiden Jahreszeiten bieten in dieser Beziehung ein vollig ge-
gensitzliches Schauspiel.

Verteilung der Winterwohnungen. — Wenn die innere Wohndichte jedes
Hauses fiir sich genommen je nach Region, wie wir gesehen haben, ver-
schieden ist, so 14Bt sich umgekehrt von der Dichte der Station insgesamt
sagen, daB sie so groB wie moglich ist, freilich unter Beriicksichtigung der
Ernihrungslage.’” Das soziale Volumen, das heift das von der Gruppe
wirklich besessene und ausgebeutete Areal ist zu dieser Zeit minimal. Die
Jagd auf die Phokiden, die den Jdger ndtigt, sich ein wenig zu entfernen,
ist ausschlieBlich Sache der Minner; doch auch sie verlassen den Strand

Hiuser von einer Zwischenform zwischen Zelt und Iglu. Nur in den zentralen
Regionen sind sie bestindig in Gebrauch. In Baffinland im Friihjahr, wenn die
Kuppel der Schneehiitte zu schmelzen beginnt und man andererseits noch nicht
im Zelt leben kann, errichtet man Iglus, deren Winde aus Schnee sind, wahrend
die Kuppel aus Fellen besteht (gute Beschreibungen u. a. bei Parry, S. 358). Um-
gekehrt bedeckt man bei Winteranfang das Zelt machmal mit Grassoden, Strau-
chern und Moos, und verkleidet diese erste Schicht dann mit Fellen und errich-
tet am Eingang ein Schneegewdlbe. Manchmal ist diese Anlage die endgiiltige.
Boas, C.E., S. 551, 553. Fast iiberall kommt es vor, da man auf diese Misch-
konstruktionen zuriickgreift, und zwar namentlich dann, wenn man wihrend
eines Standortwechsels sogar im Sommer durch eine Reihe von schlechten Ta-
gen genotigt ist, einen Unterstand zu bauen. Kane beschreibt diese gemischten
Anlagen im Jahre 1851 in: Disco, Grinnell Expedition, S. 46. Wir begniigen
uns, auf die kleinen Hiuser und Zelte nur hinzuweisen, die im allgemeinen
verwendet werden, um die tabuierten Frauen zu isolieren. Siehe vor allem
Murdoch, S. 86. Woolfe, in: Porter, S. 141 (Point Barrow). Es handelt sich hier
um eine Riickwirkung der sozialen Physiologie auf die Morphologie, und es gibt
dafiir weitere Beispiele. Wir lassen die Frage der Sommerhiuser in Alaska bei-
seite, die zu technisch ist, um hier abgehandelt zu werden.

77 Die oben fiir die Eskimosiedlung angegebenen Ziffern beziehen sich auf
die Winterstation. Die Zusammenziehung der ganzen »sozialen Einheit« an
einem Punkt fiihrt offensichtlich zu einem Maximum an Konzentration. Eine
Erdrterung dieser Frage findet sich bei Rink, Dansk Gréonland, Bd. 2, S. 253;
sehr gute Beschreibungen bei Cranz, Buch XII, 1, 4 und 5; Boas, C.E., S. 561,
vgl. S. 482 ff.; vgl. Porter, (Woolfe) S. 148, (Schanz) S. 102 ff., (Porter) S. 164,
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oder die Strinde nur voriibergehend und zu bestimmten Zwecken, und
wie wichtig die vor allem von den Minnern unternommenen Schlitten-
fahrten 78 an sich auch sein mdgen, so beeinflussen sie die Gesamtdichte der
Station nur dann, wenn diese an einem Bevélkerungsiiberschu8 leidet.??

Es gibt sogar einen Fall, wo diese Beengtheit so groB wie nur denkbar
ist; es handelt sich um Angmagssalik, wo sich die ganze Station in einem
einzigen Haus aufhilt, das infolgedessen alle Einwohner der sozialen Ein-
heit umfafit. Wihrend ein Haus sonst nicht mehr als zwei bis acht Familien
enthilt, wird in Angmagssalik das Maximum von elf Familien und bis zu
achtundfiinfzig Insassen erreicht. Gegenwirtig gibt es an einer Kiisten-
strecke von mehr als 120 Meilen dreizehn Stationen, dreizehn Hiuser, auf
welche sich die 392 Einwohner dieser Region verteilen; im Durchschnitt
sind es also 30 Bewohner je Haus.8? Diese extreme Konzentration ist keine
urspriingliche Gegebenheit, sondern das Resultat einer Entwicklung.

Andererseits, in allen tibrigen Fallen, wo man isolierte und nicht zu einer
Gruppe zusammengeschlossene Winterhduser beobachten konnte, waren
diese, so wie es der Wahrscheinlichkeit entsprach, von Familien bewohnt,
die aus verschiedenen Griinden dazu gebracht worden waren, sich von ihrer
urspriinglichen Gruppe zu trennen.8! Die von Petroff in Alaska beobachte-
ten single houses 82 scheinen im {ibrigen in der Zéhlung von Porter so gut
wie nicht 'vorzukommen, und jedenfalls erwihnt die erste groBe Zihlung
dieser Region, die von Glasunov im Jahre 1824 gliicklicherweise im Winter,
durchgefiihrt wurde, nur Dorfer von 8 bis 15 Hiusern mit 200 bis 400 Ein-
wohnern.88 Was die Ruinen des Parry-Archipels und von Nord-Devon be-
trifft, wo wir haufig Winterstationen antreffen, die auf ein einziges Haus

78 Standortwechsel im Winter werden nur in Baffinland stirker praktiziert,
s. Boas, S. 421. Die von Boas gegebene Karte dieser Standortwechsel (Karte II)
sollte freilich keine falschen Vorstellungen iiber die Reichweite dieser Bewe-
gungen wecken.

7 Der einzige Stamm, der eine relative Ausnahme dieser Regel bildet, ist der
am Smithsund. Siehe Kroeber, The Eskimo of Smith Sound, S. 41ff.; Peary,
Northward over the »Great Ice«, Bd. 1, S. 502 ff.; wir haben jedoch erklirt, daB
bei diesem Stamm ganz besondere Bedingungen gegeben sind.

& Siehe oben S. 202f. Vgl. Holm, S. 89 ff,

8t Die Erzdhlungen handeln besonders gerne von Leuten, die in isolierten
Hiusern leben: seinen Grund hat dies jedoch in dem iiberspannten Charakter
dieser Lebensweise. T.T., S. 278, 568; Boas, E.B.L., S. 202, etc.; Hayes erklirt
die Existenz der isoliert lebenden Leute von Northumberland Island (Smith-
Sund), An Arctic Boat Journal, 1860, S. 242-244 (die Frau des einen ist eine
Hexe).

82 Petroff, S. 125, 126 ff.

83 Siehe Anhang II. AuBerdem die oben S. 204, Anm. 51 ff. zitierten Texte.
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reduziert sind, so ist diese Reduktion, die im Verhiltnis zum Durchschnitt
sehr beachtlich scheint, insofern nicht weiter erstaunlich, als sie ein Reflex
dessen ist, daB diese Uberreste offensichtlich aus einer Zeit stammen, als die
verarmten Eskimos aufhorten, diese Regionen zu bewohnen.84

Sieht man einmal von den scheinbar widersprechenden Tatsachen ab,
so kann man zusammenfassend allgemein sagen, da3 die Winterstation aus
mehreren, aneinander geriickten Hausern besteht.% Was die Art ihrer An-
ordnung betrifft, so 148t sich nicht ausmachen, ob sie irgend einer Methode
folgt 86, mit der Ausnahme von, soviel wir wissen, zwei Fillen bei den siid-
lichen Stimmen Alaskas.87 Die Tatsache ist nicht ohne Bedeutung.

Diese Verteilung der Hiuser reicht aus, um den Grad der Konzentration
der Bevolkerung zum gegenwirtigen Zeitpunkt aufzuzeigen. Doch vielleicht
ist diese Konzentration friiher groBer gewesen. Diese Vermutung 148t sich
beim gegenwirtigen Stand unserer Kenntnisse zweifellos nicht schliissig
beweisen, doch hat sie eine gewisse Plausibilitit fiir sich., In der Tat be-
richten die alten englischen Reisenden von Eskimodorfern, die wie Maul-
wurfshiigel aus der Erde ragten, wobei alle Behausungen sich um eine
zentrale Hiitte gruppierten, die groBer war als die iibrigen.®8 Es ist ziemlich
wahrscheinlich, daB es sich hierbei um den Kashim handelte. In einer ande-
ren Gegend, bei den Stimmen am Ostlichen Mackenzie, berichtet man aus-
driicklich von Verbindungen zwischen den einzelnen Hiusern und sogar
zwischen den H&usern und dem Kashim.®® So kann man sich die Winter-

8 Siehe oben Anm. 49 und 50. Vgl. Sverdrup, Nyt Land, Bd. 1, S. 150, Bd. 2,
S. 179, Karten, Bd. 1, S. 320, Bd. 2, S. 128; auBerdem existieren in diesen Regio-
nen Uberreste von Hiusergruppen, vgl. Sverdrup, Bd. 1, S. 211, Bd. 2, S. 371.

85 Die meisten der oben S. 221-223 zitierten Texte sind Beschreibungen von
Winterstationen entnommen, auf die wir ein fiir alle mal hingewiesen haben
wollen; auBerdem gibt Steensby, Exkimokulturens Oprindelse, S. 51~141, eine
Fiille von Hinweisen, die wir nicht zu vervollstindigen brauchen.

% Die Pline von Lichtenfels und Neu-Herrnhut in Cranz, Bd. 2, gehen auf
europiische Missionare zuriick.

87 (Rasbinszky) Nelson, S. 247; Jacobsen’s Reise, S. 314; vgl. Porter, S. 107.
Im einen Falle ist ein russischer EinfluB nachweisbar. Es handelt sich dabei um
ein direkt gegeniiber dem Sommerdorf errichtetes Winterdorf.

8 Siche oben S. 212, Anm. 5. Der Text von Coats, der von einem einzigen
»case« spricht, iibertreibt offensichtlich.

8 Siche oben Anm. 64. Vgl. die miteinander in Verbindung stehenden Uber-
reste im Norden der Melville-Halbinsel: Bellot, Voyages aus mers polaires, Pa-
ris 1854, S. 207. Richardson sagt im Zusammenhang mit den Iglus der Net-
sillirmint: »social intercourse promoted by building houses contiguously, and
cutting doors of communication between them, or by erecting covered passa-
gese, Arctic Searching Expedition, Bd. 1, S. 350. SchlieBlich ist es sehr bemer-
kenswert, daB am Cook Inlet, an der Grenze der Mischung von indianischen
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gruppe so vorstellen, als hitte sie ehedem aus einer Art groBem und zu-
gleich vielgliedrigem, einzelnem Haus gebildet werden kénnen. In dieser
Weise konnte man sich erkliren, wie es zu den auf ein einziges Haus
reduzierten Stationen, wie denen von Angmagssalik, hat kommen konnen.
Verteilung der Behausungen wihrend des Sommers. — Im Sommer ist
die Anordnung der Gruppe eine ganz andere.?® Die Dichte des Winters
macht der entgegengesetzten Erscheinung Platz. Nicht nur umfaBt jedes
Zelt nur eine einzige Familie, sondern sie sind auch noch sehr weit vonein-
ander entfernt. Auf die Anhdufung von Familien in dem Haus und von
Hausern in einer Station folgt eine Vereinzelung der Familien; die Gruppe
zerstreut sich. Zur gleichen Zeit werden im Gegensatz zur relativen Immo-
bilitat des Winters oft beachtliche Reisen und Wanderungen unternommen.
Je nach den ortlichen Gegebenheiten vollzieht sich diese Vereinzelung in
unterschiedlicher Weise. Die normalste Form ist die gleichmiBige Vertei-
lung entlang den Kiisten und im Landesinneren. Wenn in Grédnland der
Sommer kommt, was sehr rasch geschieht® laden die in den Iglus der
Stationen konzentrierten Familien die Zelte von zwei oder drei miteinander
verbundenen Familien in ihre Umiaks (die Boote der Frauen). In sehr
kurzer Zeit stehen alle Hiuser leer und an den Ufern der Fjorde sind ihre
Zelte aufgebaut. Gewohnlich stehen sie in relativ groBem Abstand vonein-
ander.?? In Angmagssalik verteilen sich gegeniiber dreizehn Winterhdusern
(die, wie wir gesagt haben, jeweils eine Station bilden) achtundzwanzig
Zelte iiber die Inseln im Kiistenbereich, und spiter dann begeben sie sich
zu den seltenen Pldtzen, wo die Rentiere weiden, und dies im Umkreis von
mindestens fiinfzig Stetlen. Nach der guten Dokumentation des alten Cranz 93
war die Kiiste zwischen der Station von Neu-Herrenhut und der von Lich-
tenfels Schauplatz einer ebenso groBen Streuung, da dort fiir hochstens acht

und Eskimogesellschaften, von einem Dorf berichtet wird, wo alle Winterhiuser
mit dem Kashim in Verbindung stehen: Jacobsen’s Reise, S. 362.

% Eine Fiille von allgemeinen Angaben iiber eine groBe Anzahl von Som-
merlagern findet man bei Steensby, Eskimokulturens Oprindelse, S. 50-130, und
die SchiuBfolgerung, S. 142 ff.

9 Siehe die meteorologischen Details, in: Kornerup, »Bemoerkinger...«
Meddel., Bd. 3, 1880, S. 28 ff.; Holm, Tabellen in: Ostgrénl. Exped. , S. 227 ff.
Vgl. Warming, »Om Naturen i det Nordligste Gronland«, Geografiske Tidskrift,
Bd. 9, 1887-1888, S. 139 ff.

%2 Siche die Beschreibung bei Nansen, Eskimoleben, 1891, S. 72 ff.; Egede
Nye Perlustration, Ausgabe von 1725, S. 25; Perlustr., S. 90; Cranz, Buch 3,
1, 5; Rink, T.T., S. 7; Eskimoiske Eventyr og Sagn, Suppl., S. XIII. Die Erzih-
lungen kennzeichnen den Ubergang vom Winter zum Sommer sehr gut, vgl. T.T.,
S. 189, 132, etc.

98 Cranz, Fortsetzung, Barby 1770, S. 247.
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Stationen nicht weniger als zweiundzwanzig Zelt- und Lagerplitze gezihlt
wurden; und sicher ist die von Cranz genannte Zahl eher zu niedrig als zu
hoch. Neben der Ausbreitung entlang den Fjorden #4 gibt es in Gronland
noch die Exkursionen zu den Weidepldtzen der Rentiere und entlang den
Lachsfliissen.?s Dasselbe ist in Labrador der Fall.?8

= Etablissements d’hiven r 9
r

A Etablissements d'été 37030,—_43:?73;\0. de Gr.

Abb. 5. - Winter- und Sommerniederlassungen in Angmagssalik (H. B.)®?

% In den siidlichen Distrikten werden groBe Sommerlager zum Fang des
Zwergdorsches gebildet, doch sie bestehen nur voriibergehend und sind sehr
unbestindig.

% Vgl. Rink, Dansk Grénland, Bd. 2, S. 250 ff.

% Fiir Labrador kann man sich auf die Herrnhuter Berichte stiitzen, Periodical
Accounts, fiir Gronland auf die Mitteilung von Cranz (Buch V und Fort-
setzung, S. 4ff) und von Paul Egede, Continuation af Relationerne..., Ko-
penhagen 1741; Efterretninger om Grénland, Kopenhagen 1788, S. 245, die
Geschichte der Wanderungen und periodischen Fahrten zu den verschiedenen
Missionen wihrend der ersten Jahre ihrer Niederlassung. Wir haben hier nicht
geniigend Platz zur Verfiigung, um unsere Aufstellungen zu dieser Frage zu
verdffentlichen.

97 Die Karte folgt Holm, »Oprettelsen af Missions og Handelsstationen Ang-
magssalike, Geografiske Tidskrift, Bd. 12, 1893-1894, S. 249. Der Verlauf der
Kiiste in der Tiefe der Fjorde ist noch nicht gesichert. Vgl. Hanseraks Dagbog
(Hrsg. Signe Rink), S. 22, 23, 43.
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Uber die Ausdehnung des Stammes der Iglulikeskimo zur Zeit Parrys
sind wir dank der ausgezeichneten Karten, die er uns hinterlassen hat %@ gut
unterrichtet; aus ihnen ist klar erkennbar, wie sich der Stamm im Sommer
verteilt. Nicht nur erstreckt sich dieser kleine Stamm iiber eine Kiistenstrek-
ke, die mebr als sechzig Tagesmirsche lang ist, sondern er zieht auch noch
die Fliisse entlang und zu den Binnenseen; viele Familien wechseln auf der
Suche nach Holz zu anderen Seiten der Melville-Halbinsel und nach Baf-
finland hiniiber, das sie fast durchqueren. Wenn man bedenkt, daB diese
jahreszeitlichen Wanderungen mit der ganzen Familie unternommen wer-
den und daB sie sechs bis zehn Tagesmarsche dauern, sieht man, daB diese
Art der Zerstreuung eine extreme Mobilitit der Gruppen und der Indivi-
duen verlangt.?® Boas zufolge 1% haben die Oqomiut im Norden der Baffin-
Insel den Lancaster-Sund bei brechendem Eis iiberquert und sind auf
Ellesmere bis zum Smithsund vorgedrungen. Jedenfalls ist es sicher, daB
die zerstorten Niederlassungen im Norden der Devon-Insel ebenso weite
Einzugsgebiete hatten, denn fiir acht Winterstationen zihlt man dreiBig
Uberreste von Sommerplidtzen an einer auBergewdhnlich langen Kiisten-
strecke. Die Beispiele lieBen sich vermehren. Wir fiigen eine Karte des
Wanderungsbereichs von drei Staimmen der Baffin-Insel bei.

In der ganzen Erstreckung der amerikanischen Kiiste 191 wiederholen
sich dieselben Erscheinungen in verschiedener Ausdehnung; das Maximum,
das dabei erreicht wird, ist die zweifache Handelsreise einmal von Point
Barrow nach Icy Cape, um die dorthin gebrachten europidischen Waren

% Karten des Chesterfield Inlet an der Repulse-Bai (gegeniiber S. 198, vgl.
S. 195).

9 Parry, S. 271, 278, und vor allem Lyon, S. 343.

100 Uber die Wanderungen der Stimme in Baffinland und das Gebiet ihrer
Sommerwanderungen, siche Boas, C.E., S. 421 ff., wo die meisten Texte zusam-
mengefalt sind.

101 Man findet eine Fiille von Angaben in allen Reiseberichten, unter ande-
rem Franklin, Narrative of a Second Expedition, S. 120, 121, etc. und vor allem
bei den Forschern, die sich auf die Suche nach Franklin begeben hatten und
die auf ihren Erkundungen im Sommer (sieche die Karten bei Miertsching, Rei-
setagebuch, S. 70-80) iiberall verlassene Winterdorfer mit versprengten Zelten
und zerstreuten Lagerpldatzen finden. Es fehlt uns der Raum, um all unsere
Quellen zu nennen, die im iibrigen bei Steensby gut verzeichnet sind, so daB
wir seine Angaben und die von Boas nur durch folgende Hinweise zu erginzen
brauchen: Hanbury, Sport and Travel in Northern Canada, 1904, S. 42, 124,
126, 127, 142, 144, 145, 176, 214, 216; Tyrrell, Across the Barren..., S. 105,
110, etc. iiber die am wenigsten bekannten Gegenden, zwischen Chesterfield
Inlet und dem Mackenzie.
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nach Barter Island zum Tausch mit den Kupungmiut 1°2 vom Mackenzie
zu bringen.

Die drei Deltas und Miindungsgebiete sind die einzigen Regionen, wo
man Arten der Verbreitung antrifft, die vom Normaltypus etwas abweichen;
jede dieser Abweichungen hingt jedoch mit besonderen und zufilligen Um-
stinden zusammen, die sich ndher bezeichnen lassen. Am Mackenzie 193,

Abb. 6. - Sommerliches Ausbreitungsgebiet der Akuliarmiut, der Quaumauang und der
Nugumiut. Nur die Winterniederlassungen sind verzeichnet. Zwei einzelne Dreiecke
bezeichnen die duBersten Standplitze der Sommerzelte (H. B.).

am Yukon und am Kuskokwim gibt es relativ umfangreiche Sommer-
gruppen. Man spricht von 300 Angehdrigen des Mackenziestammes,
die an Kap Bathurst zusammenkommen.1%4 Diese Gruppe bestand
jedoch in der Zeit, als man sie beobachtete, nur ganz voriibergehend 105; sie

102 (Jber diese, manchmal zwei Jahre daunernden Reisen, sieche Murdoch, S. 43,
45, vgl. auch die dort zitierten Texte. Vgl. Simpson, Observations on the Western
Eskimos, S. 243; Porter (Woolfe), S. 137 ff.

103 Petitot, Grands Esquimaux, S. 28 etc.,, in der Mehrzahl sind es jedoch
Handelsversammlungen, mit Europiern oder Indianern und dieselben Stimme
finden wir sonst vollig verstreut, z. B. a. a. O., S. 166, 179, 167. Auf der Herschel-
Insel ein groBes Lager mit zweihundert Zelten (Juli 1850), erwihnt bei Hooper,
Ten Months Among the Tents of the Tuski, London 1853, S. 260; vgl. Mac Clure,
The Discovery of the North-West Passage, London 1856, S. 92.

14 Hooper, a. a. O.; vgl. Abb. S. 350; vgl. Richardson, Arctic Searching
Expedition, Bd. 1, S. 248.

105 Ebenfalls nur zeitweilige Phinomene erkldren die von Beechey, Voyage
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war durch eine ungewohnlich reiche Ausbeute beim Walfang, zumal des
WeiBwals zustandegekommen. Zu anderen Zeiten hat man diesen Stamm
wihrend des Sommers weit zerstreut gefunden. Von einigen Dirfern am
Kuskokwim sagt man, daB die Winteriglus auch im Sommer bewohnt wer-
den; es hat jedoch den Anschein, als sei dies nur momentan der Fall,
wenn die Gruppe, die sich ans Meer begeben hat, um dort zu tauschen,
zuriickkehrt, um sich dann stromaufwirts zum Lachsfang und anschlieBend
in die Tundra zur Jagd auf Rentiere und hindurchziehende Vogel zu zer-
streuen.!%® Anderswo, und zwar vor allem in den Dorfern am Meeresufer,
kommt es vor, dal das Dorf, ehe die Winterhiuser verlassen werden, seine
Zelte und Winterhduser in Ordnung bringt, wobei sie nicht sehr weit von-
einander entfernt sind.1?? Doch, abgesehen davon, da die Dichte der
Bevolkerung gegeniiber dem Winter durchaus verringert wird, gibt es fiir
diese besondere Sachlage einen besonderen Grund 1%8: Im Sommer wie im
Winter praktiziert die Gruppe eine relativ gleichbleibende Form des Fisch-
fanges, und es ist bemerkenswert, daB sich sogar in diesem ungiinstigen Fall
die morphologische Dualitdt erhalt, obgleich die Gruppe an einer Stelle
bleibt und obgleich die Griinde fiir ihre sommerliche Zerstreuung nicht
gegeben sind.109

Diese sommerliche Zerstreuung muB mit einem Zug der Kollektivmenta-
litit der Eskimos in Verbindung gebracht werden, dessen’ Analyse uns
erlauben wird, zu verstehen, was es mit der Organisationsweise im Sommer
auf sich hat, die von der im Winter so sehr verschieden ist. Es ist bekannt,
was Ratzel den »geographischen Raum« und »geistigen Raume« der Ge-
sellschaften genannt hat.!1® Der geographische Raum ist die rdumliche
Ausdehnung, die eine Gesellschaft wirklich besitzt; der geistige Raum

Pacific, Bd. 1, S. 247, 256, beobachteten groBen Lager, die sich ganz nahe bei
anderen kleinen Lagern befinden.

100 Uber diese Dorfer, s. neben Nelson, S. 285ff., vor allem Porter (Schanz
und Weber), S. 180 ff.

107 Das an Hotham Inlet beobachtete Dorf (Nelson, S. 261) ist ein Handels-
platz, der sich nur zeitweilig dort befindet.

108 Uber diese Dorfer s. Nelson, S. 242ff., der die Existenz der permanenten
Sommerdorfer auf die Gegend am Kuskokwim einschrinkt.

10 Vgl. Porter, S. 12; Elliot, Our Arctic Provinces, S. 402, 404. Trotzdem
wohnten, laut Jacobsen’s Reise, S. 347 und Elliot, S. 401, die Togiagmiut in
Sommerzelten, obwohl sie in denselben Verhiltnissen leben wie die Kuskokwig-
miut und die Kvikkpagmiut, Ikogmiut, etc. Wir vermuten deswegen, da8 Som-
merhaus und -dorf (aus Holz) in diesen Regionen russischen Ursprungs sind.

110 Ratzel, »Politische Raume«, Geographische Zeitschrift, Bd. 1, 1895, S.
163 ff.; vgl. Anthropogeographie, Bd. 1, S. 217 ff.; Politische Geographie, S. 263
-267; vgl. L'Année Sociologique, Bd. 3, 1898-1899, S. 565.
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ist das geographische Areal, das sie im Denken zu erfassen vermag.
Nun gibt es bereits einen auffalligen Kontrast zwischen den geringen Aus-
mafen eines armen Eskimostammes und den weiten Kiistenstrecken, iiber
die er sich ausbreitet, oder auch den enormen Entfernungen, die die Zen-
tralstimme ins Innere vordringen.!!! Der geographische Raum der Es-
kimo ist nimlich das Areal ihrer Gruppierungsweise im Sommer. Doch um
vieles bemerkenswerter ist ihr geistiger Raum, das hei3t die Ausdehnung
ihrer geographischen Kenntnisse. Weite Fahrten, die vor der Schneeschmel-
ze mit dem Schlitten, im Sommer von den Familien im Umiak oder von
Einzelnen im Winter unternommen werden, sind alles andere als selten.112
Daraus folgt, daB es bei den Eskimo eine traditionelle Kenntnis extrem
weit entfernter Gegenden gibt, die nicht nur bei denjenigen anzutreffen
ist, die solche Fahrten unternommen haben; alle Forscher haben sich dieses
geographische Talent zunutze gemacht, das in hohem MaBe sogar den
Frauen gegeben ist.113 Wir miissen uns also die Sommergesellschaft nicht
nur als von einer immensen Weite vorstellen, die sie durchmift oder aus-
fiillt, sondern daB sie Familien und Einzelne iiber deren Grenzen hinaus-
treibt, verlorene Sohne, die zu ihrer Geburtsgruppe zuriickkehren, wenn
der Winter gekommen ist oder im nidchsten Sommer, nachdem sie irgendwo
iiberwintert haben; vergleichen konnte man sie mit ungeheuren Fiihlern,
die sich vor einem Organismus ausstrecken, der fiir sich schon auBlerge-

wohnlich ausgedehnt ist.

11 Sjehe Boas, C.E., S. 421 ff.; vgl. die Karte, Abb. 6; vgl. Karte, in: Parry,
S. 198. Die groBen Expeditionen von Hall und von Schwatka nach Boothia
Felix und nach Prince-William-Land, sowie von Hanbury an der arktischen
Kiiste sind in Begleitung von Eskimofamilien unternommen worden.

112 Der bemerkenswerteste Fall ist die Reise von Leuten von Baffinland zum
Smithsund und ihr Versuch, den Riickweg zu schaffen; siehe Rasmussen,
Nye Mennesker, S. 21 {f.; vgl. Boas, C.E., S. 443, 459. Haufig haben die Eskimos
Gronland von Westen nach Siiden durchquert. Siehe Holm, S. 56.

13 Parry, S. XIII, S. 513, 514, 251, 253, 276, 195, 198, 185; vgl. Lyon, S. 250,
160, 161, 177; Franklin, (Herschel Insel), Narrative of a Second Expedition,
S. 132. Vgl. Petitot, Grands Esquimaux, S. 73, absurd; Beechey, Bd. 2, S. 331,
291. Simpson, Discoveries on the Shores of the Arctic Sea, S. 149; Miertsching,
Reisetagebuch, S. 83; Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 2, S. 331, S. 342;
Boas, C.E., S. 643-648; Holm, S. 43, Meddel. Bd. 10, 1888, Tafel XXXI.
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III.  Die Ursachen des jahreszeitlichen Wandels

Es ist ziemlich schwierig, alle Ursachen auszumachen, die zu den unter-
schiedlichen Charakterziigen dieser doppelten Organisationsweise gefiihrt
haben, da sie im Laufe einer wahrscheinlich sehr langen historischen Ent-
wicklung und im Zuge von Wanderungen betrichtlichen AusmaBes zur
Wirkung gekommen sind. Wir wollen jedoch wenigstens einige der Fakto-
ren angeben, von denen dieses Phidnomen abhingig ist, und sei es nur, um
zu zeigen, welches der Anteil der rein physischen und beschrinkten Ur-
sachen gegeniiber dem Anteil der sozialen Ursachen ist.

Gewohnlich haben sich die Beobachter mit simplifizierenden Erklirun-
gen zufriedengegeben. Sie merken an, daB das gemeinsame und gleichsam
unterirdisch angelegte Haus! die Wirme besser hilt, daB die Anwesenheit
einer bestimmten Zahl von Individuen unter demselben Dach hinreicht, um
die Temperatur zu heben und daB die Zusammenballung mehrerer Fami-
lien eine Ersparnis an Brennstoff mit sich bringt. Sie sehen in dieser Organi-
sation also nur ein Mittel im Kampf gegen die Kilte. Wenngleich diese
Uberlegungen nicht ohne Grundlage sind, enthalten sie doch nur eine par-
tielle Wahrheit. Zunichst einmal ist es keineswegs richtig, daB die Eskimos
die kiltesten Gegenden der Welt bewohnen.2 Eine bestimmte Anzahl von
ihnen wohnt in relativ geméBigten Regionen, beispielsweise im Siiden von
Gronland oder Labrador, wo der grofiere Gegensatz zwischen Winter und
Sommer eher eine Folge der Nihe zu den Eismassen ist, die den Gletscher-
strom herabkommen, oder zum Inlandeis, und nicht so sehr auf wirklich
niedrige Temperaturen zuriickzufiihren ist. Zweitens, obgleich in hoheren
Breiten und in einem im Grunde rauheren kontinentalen Klima als die
ihnen benachbarten Kiisteneskimos leben die Indianer im Inneren von
Labrador, die Gebirgsstimme, die Cree der Barren Lands? und die Wald-
bewohner Alaskas4 das ganze Jahr im Zelt; und dieses Zelt hat nicht nur
dieselbe Form wie das der Eskimos, sondern durch die Offnung an der
Spitze, den Rauchabzug, den die Eskimos nicht kennen, schiitzt es selbst
im Sommer noch weniger gegen die Kilte. Es ist bemerkenswert, dal die

1 Der klassische Begriff des »arktischen Hausess, den man noch bei Berg-
haus, Physikalischer Atlas, S. 67, findet, muB jedenfalls fallengelassen werden.

? Siehe die Isothermen, sogar im Winter, in Bartholomew, Physical Atlas,
Meteorology, Karte XVII. Vgl. Geographical Journal, 1904.

3 Hearne, einer der ersten Forscher, macht diesen Unterschied, Journey...,
S. 160 und 162; ebenso Coats, a. a. O., S. 33; vgl. Petitot, Grands Esquimaux,
S. 26.

4 Jacobsen stellt ausdriicklich die groBte Widerstandskraft bei den Indianern
Alaskas fest, Woldt (Hrsg.), Jacobsens Reise, a. a. O.
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Indianer von ihren Nachbarn eine so niitzliche Erfindung wie das Haus
nicht libernommen haben; dies ist eine weitere Tatsache, die gegen die
Theorien spricht, die iiber eine soziale Institution glauben Rechenschaft
geben zu konnen, indem sie zusehen, woher diese Institution entlehnt wur-
de. Drittens — und dies ist der Beweis, daB das Winterhaus sozusagen Teil
der Idiosynkrasie der Eskimogesellschaften ist — kommt es selbst dort zu
keinerlei Abwandlungen seiner Form, wo es dafiir Griinde gibe. So kommt
es, daB in den Waldgebieten Alaskas einige Stimme, die iiber die Miin-
dungsgebiete der Fliisse hinausgelangt sind und deren Wintersiedlungen
niher am Wald als an den Robbenfangpliatzen liegen, anstatt eine Holz-
feuerstelle einzurichten und die Dicher ihrer Hiuser zu 6ffnen, um den
Rauch abziehen zu lassen, lieber den Tran fiir ihre Lampen, teuer genug$,
bei ihren Nachbarn kaufen.

Eine Erklirung, die ein lebendigeres Gefiihl fiir das Problem und seine
Komplexitit erkennen 1dBt, hat Steensby vorgeschlagen.® Ihm zufolge wire
die urspriingliche Zivilisation der Eskimos vom Typus der indianischen
und stiinde jener Form ndher, die sich gegenwirtig im Sommer bei ihnen
beobachten 1dBt; andererseits gehorte die Form ihrer Hiuser demselben
Typus an, wie das der Pririeindianer (von den Mandan bis zu den Iro-
kesen); urspriinglich wire es iibernommen worden und hitte sich gleich-
zeitig mit den gesamten Wintertechniken entwickelt, als die Eskimos sich
auf das Eismeer zubewegt und es dann in Besitz genommen haben. Doch
wir finden nirgends auch nur eine Spur von Eskimos, deren Hauptbe-
schiiftigung die Jagd gewesen wire und die allein im Zelt gelebt hitten.
Seitdem die Eskimos als eine Gruppe von fest umrissenen Gesellschaften
auftreten, ist ihre doppelte Kultur vollkommen ausgebildet und die #lte-
sten Sommerniederlassungen liegen immer in der Nihe alter Wintersied-
lungen. Andererseits ist der Vergleich zwischen dem indianischen Lang-
haus und dem Eskimohaus relativ ungenau, denn jenes hat weder einen
Gang, noch eine Bank, noch Lampenplitze, drei charakteristische Ziige des
Eskimohauses.

Lassen wir diese Erklarungen und fragen wir uns zuerst, wie sich die
Konzentration im Winter und die Verstreutheit im Sommer erkliren lassen.

Wir haben schon Gelegenheit gehabt, darauf hinzuweisen, wie stark die
Eskimos an ihrer Lebensweise hiangen, so drmlich sie sein mag; sie kdnnen
sich nicht einmal vorstellen, daB es méglich wiire, ein anderes Leben zu
filhren. Niemals scheinen sie den Versuch gemacht zu haben, ihre Technik
zu verdndern. Weder die Beispiele, die sie in den benachbarten Vdlkern,
mit denen sie in Berthrung kommen, vor Augen haben, noch die sichere

5 Siehe Porter, S. 103; Elliot, Our Arctic Provinces, S. 405.
¢ Eskimokulturens Oprindelse, S. 199 ff.; vgl. S. 105, 2. These.
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Aussicht auf ein besseres Leben konnen bei ihnen das Bediirfnis wecken,
ihr eigenes Leben zu dndern. Wenn die Eskimos im Norden Amerikas, wie
die Athapasken und die Algonkin, ihre Nachbarn, mit denen einige von
ihnen bestandig Handel treiben, statt ihrer wasserdichten Schuhe Schnee-
schuhe benutzen wiirden, mit denen sie iiber den Schnee gleiten kénnten, so
wiren sie in der Lage, im Winter in kleinen Gruppen das Wild zu verfolgen,
das sie so nur bei seinem Durchzug im Sommer aufhalten k6nnen.” Doch
sie halten so sehr an ihrer traditionellen Organisation fest, daB sie nicht
einmal daran denken, sie zu dndern.

Infolge dieser Technik, welche ein soziales Phinomen ist, kommt es zu
einem wirklichen Symbiosephinomen, welches die Gruppe nétigt, in der
Weise der von ihnen gejagten Tiere zu leben. Diese konzentrieren sich oder
zerstreuen sich je nach der Jahreszeit. Im Winter sammeln sich die Wal-
rosser und vor allem die Robben an bestimmten Stellen der Kiiste. Die
Robbe braucht auch zum Schutz ihrer Jungen das Glatteis, und auch sie
braucht eine Gegend, in der das Glatteis so lange wie moglich frei ist, so
daB sie leicht zum Atemholen an die Oberfliche kommen kann; die Zahl
dieser Plitze mit ebenem Boden, Strinde, Inseln und Landspitzen ist selbst
an groBen Kiistengebieten ziemlich begrenzt. Gegenwirtig ist es also nur
moglich, sie an diesen Stellen zu jagen, vor allem, weil der Stand der Tech-
nik der Eskimos es nicht anders erlaubt. Wenn aber in dem Augenblick,
wo das Wasser frei wird und die leads erscheinen, die Robben ihre Plitze
verlassen und sich zerstreuen, um im Meer zu spielen, in der Tiefe der
Fjorde und am FuB der steil abfallenden Klippen, miissen sich auch
die Jdger zerstreuen, um an sie heranzukommen; denn nur ganz ausnahms-
weise treten die Robben jetzt noch in Herden auf. Gleichzaitig laden der

7 Der Schneeteller ist einzig bei den Eskimos auf Point Barrow schon lange
in Gebrauch, vgl. Murdoch, S. 344 ff., und selbst dort scheint er importiert
worden zu sein. Jedenfalls waren die von Kumlien, Contributions, S. 42, und
von Boas, E.B.L., S. 41, erwdhnten Schneeteller sicherlich sehr selten und jiin-
geren Datums, wahrscheinlich Importe der Walfanger. Ihr Gebrauch ist durch
die Européer in Gronland und durch die Eskimos auf Baffinland am Smith-
Sund allgemein verbreitet worden. Mac Lean, Twenty-five Years Service, Bd. 1,
S. 139, bringt das Fehlen des Schneetellers in Zusammenhang mit der Fixierung
der Eskimos an die Kiiste. Steensby spricht wenig zutreffend vom »Snesko«,
Eskimokulturens Oprindelse, S. 10, etc., wahrscheinlich, um den undurchlissi-
gen Schuh zu bezeichnen. Die einzige Ausnahme bilden die Nuatuk in Alaska,
doch sind sie mit Indianern gemischt und leben im Innern des Landes, weil sie
das Wild verfolgen kOnnen; ihre Morphologie ist der der Creeh oder der
Tinneh einigermaBen vergleichbar. (Vgl. Wells und Kelly, English Eskimo
Dictionary, S. 26, 27, vgl. S. 14, 15; Porter, S. 125; Nelson, S. 18; im iibrigen
wissen wir iiber diesen Stamm so gut wie nichts.)
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Fischfang im SiiBwasser, der Fang des Lachses und der verschiedenen
Salmarten, sowie die Jagd auf Rentier und Damwild 8 in den hochgelegenen
Weidegebieten und in der Tundra der Miindungsgebiete zum Nomaden-
leben und zur Zerstreuung im Gefolge der Jagdtiere. Im Sommer fillt
diese Zerstreuung den Eskimos ebenso leicht wie ihren indianischen Nach-
barn, denn sie brauchen nicht den Schneeteller, um ihnen folgen und sie
verfolgen zu konnen. Was die FluBfischerei betrifft, so wird sie dicht bei
den Plitzen ausgeiibt, wo die Jagdtiere vorbeiziehen.?

Wihrend also im Sommer das Feld fast unbegrenzt fiir die Jagd und
den Fischfang freigegeben ist, schrinkt der Winter es im hochsten MaBe
ein.1® Eben diesen Wechsel im Rhythmus von Konzentration und Zer-
streuung macht auch die morphologische Organisation durch. Sie zieht sich
zusammen oder zerstreut sich wie die Jagdtiere. Die Bewegung, welche die
Gesellschaft belebt, ist synchron mit der des umgebenden Lebens.

So gewiB dieser EinfluB} biologischer und technischer Faktoren auch sein
mag, so werden wir doch nicht die Behauptung aufstellen, daB8 er hinreicht,
um dem Gesamtphdnomen Rechnung zu tragen. Er macht begreiflich, wie
es kommt, daB sich die Eskimos im Winter versammeln und im Sommer
trennen. Vor allem aber erkliren diese Faktoren nicht, warum die Kon-
zentration derart dicht ist, wie wir bei Gelegenheit zeigen konnten und wie
es diese Studie im weiteren bekriaftigen wird; sie geben uns weder eine
Erkliarung fiir die Existenz des Kashim noch fiir die enge Verbindung, die
in bestimmten Fillen zu den iibrigen Hidusern zu bestehen scheint. Die
Wohnungen der Eskimos kdnnten sich einander nihern, ohne sich an die-
sem Punkt zu zentrieren und ohne ein intensives Kollektivieben entstehen
zu lassen, wir wir es kennenlernen werden, wenn wir die Folgen dieser
Organisation untersuchen. Es brauchten auch nicht Langhiduser zu sein.
Die Eingeborenen konnten ihre Zelte eins neben das andere stellen und sie

8 Im Jahre 1822 gibt es, wie man Parry mitteilt, sozusagen keinen Sommer,
und man zerstreut sich infolgedessen nicht zur Jagd auf die Rentiere (S. 357).

? Die vorstehende Beschreibung gleicht weitgehend der von Boas, C.E., S. 419,
420; vgl. Richardson, Polar Regions, S. 300 ff. Die Ausnahme, welche die Es-
kimos von Point Barrow bilden, die sich im Winter auf Rentierjagd begeben
(vgl. Simpson, Observations on the Western Eskimo, S. 261-263; Murdoch,
S. 45 ff.) ist insofern eine Bestitigung der Regel, als die Benutzung von Schnee-
tellern ihnen die Winterjagd erlaubt.

10 Wir lassen die Frage der Lange der arktischen Tage und Nichte vorldufig
beiseite, wobei die Dunkelheit zu einer allgemeinen Verlangsamung des pflanz-
lichen und tierischen Lebens fiikrt, wihrend die enorme Sonneneinstrahlung im
Sommer eine unvergleichliche Steigerung bewirkt. Vgl. hierzu Gunnar Ander-
son, »Zur Pflanzengeographie der Arktis«, Geographische Zeitschrift, Bd. 8,
1902; O. M. Rikli, Die Pflanzenwelt des hohen Nordens, Sankt Gallen 1903,
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besser bedecken oder sie konnten ganz kleine Hauser bauen, anstatt in
Familiengruppen unter einem Dach zu leben. Man darf auch nicht ver-
gessen, daB der Kashim, das heiBt das Mannerhaus, und das groBe Haus,
in welchem mehrere Zweige derselben Familie zusammen wohnen, keine
den Eskimos eigentiimlichen Gegebenheiten sind; man findet sie auch bei
anderen Volkern und infolgedessen kdnnen sie nicht mit den ganz speziel-
len Besonderheiten der diesen Gesellschaften des Nordens eigenen Orga-
nisation zusammenhingen. Zum Teil miissen sie von bestimmten Merk-
malen abhingig sein, die die Eskimozivilisation mit anderen gemeinsam
hat. Welche Merkmale dies sind, konnen wir hier nicht untersuchen, denn
durch ihre Allgemeinheit wiirde diese Frage den Rahmen unserer Studie
sprengen. Was der Stand der Technik einzig zu erklidren erlaubt, ist der
Zeitpunkt des Jahres, an dem die beiden Bewegungen der Zusammenzie-
hung und der Zerstreuung eintreten, die Zeit ihrer Dauer, die Art und
Weise ihrer Abfolge und die Schirfe des Schnittes, der sie voneinander
trennt.1t

1t Aus Platzgriinden kdnnen wir die progressive und variable Entwicklung
von Zerstreuung und Entflechtung hier nicht behandeln. Wir wiirden es jedoch
bedauern, Parrys Beschreibung des volligen Einklangs in diesen Bewegungen,
ihrer mechanischen Natur, nicht zu zitieren (S. 531): »In all their movements
they seem to be actuated by one simultaneous feeling that is truly admirable.«
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IV.  Die Wirkungen

Nachdem wir die Natur der Verdnderungen beschrieben haben, die die
morphologische Organisation der Eskimos in der Abfolge der Jahreszeiten
durchmacht, und nachdem wir ihre Ursachen bestimmt haben, miissen wir
nun die Wirkungen studieren.! Wir werden untersuchen, auf welche Weise
diese Verianderungen sowohl das religiose wie das rechtliche Leben der
Gruppe beeinflussen. Dies wird nicht der am wenigsten instruktive Teil
unserer Thematik sein.

1. Wirkungen auf das religiose Leben

Die Religion der Eskimos durchlduft denselben Rhythmus wie ihre Organi-
sation. Es gibt bei ihnen sozusagen eine Sommerreligion und eine Winter-
religion, oder vielmehr gibt es im Sommer keine Religion.2 Der einzige

* Wir haben hier nicht den Ehrgeiz, wie im Falle der Morphologie, ein Bild
von jedem einzelnen Typus von Religion und Recht der Eskimos zu geben,
noch auch fiir jedes Element ihrer Sitten eine Liste der Aquivalente in allen, gut
oder schlecht bekannten Eskimogesellschaften aufzustellen, noch auch, mangels
an Aquivalenten, die Griinde fiir das Nichtvorhandensein dieser oder jener
Tatsache anzugeben, Ein solcher Versuch wire zugleich schwierig, wenn nicht
unmoglich, und bei unserem Gegenstand illusorisch. Es geniigt uns, an die be-
merkenswerte Einheitlichkeit der gesamten Eskimozivilisation zu erinnern (s. 0.,
S. 183, Anm. 2) und wir werden uns darauf beschrianken, die Verbreitung eini-
ger grundlegender Phinomene aufzuzeigen und die verschiedenen Wirkungen
in den verschiedenen Gesellschaften soweit zu bestimmen, um zu SchluBfolge-
rungen daraus berechtigt zu sein.

Wir haben uns auch nicht der Miihe unterzogen, eine Darstellung der beiden
Technologien des Winters und des Sommers zu geben, deren Gegensatz nicht
weniger groB ist als der des Rechts oder der beiden Religionen; dieses Thema
ist von Steensby, Eskimokulturens Oprindelse, S. 142 ff., ausgezeichnet behan-
delt worden.

t Natiirlich sind wir durch europdische Reisende, die nur vorbeigezogen sind,
oder durch dort ansdssige Europier, die den Wanderungen nicht gefolgt sind,
iiber religiose Phinomene des Sommers schlecht unterrichtet. Da wir jedoch
nicht den geringsten Hinweis erhalten, konnen wir zu der von uns vertretenen
Auffassung kommen, Das Vorkommen kollektiver Feste im Sommer in Alaska
(siche Porter, S. 141, 142; Nelson, S. 295) und in Grénland (siehe Cranz, Buch
1V, 1, §; vgl. auch die zum Teil marchenhaften Erzdhlungen bei Rink, T.T.,
S. 125, 137 f.) stellen einfach Ausnahmen dar und hingen mit Mirkten zusam-
men. DaB im Juni auf Point Barrow (Murdoch, S. 375, Woolfe in: Porter, S. 142)
Feste gefeiert werden, beruht in erster Linie darauf, daB der Walfischfang hier
die Wintergruppierung langer bestehen ld8t. AuBerdem scheinen diese Feste von
den »formlichen« Winterfesten verschieden zu sein, s. Murdoch, S. 365.
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Kult, der dann praktiziert wird, ist der private, hdusliche: es reduziert sich
alles auf Geburtsriten 3 und Todesriten ¢, sowie auf die Beachtung einiger
Verbote. Alle Mythen, die, wie wir sehen werden, im Winter das BewuBt-
sein der Eskimos erfiillen, scheinen wihrend des Sommers vergessen. Das
Leben ist gleichsam sdkularisiert. Selbst die Magie, die doch meistens eine
rein private Sache ist, tritt kaum mehr anders in Erscheinung als in Gestalt
einer ziemlich einfachen Heilkunde?, deren Zeremoniell auf sehr weniges
reduziert ist.

Demgegentiber lebt die Wintersiedlung sozusagen in einem Zustand fort-
wihrender religioser Uberspanntheit. Es ist die Zeit, in der die Mythen und
Erzihlungen von einer Generation zur anderen weitergegeben werden. Das
geringste Ereignis notigt die Magier, die angekok, zu mehr oder weniger
feierlichem Eingreifen.® Auch das geringste Tabu 148t sich nur durch 6f-
fentliche Zeremonien 7 und durch Aufsuchen der gesamten Gemeinschaft @
aus dem Wege rdumen. Andauernd gibt es eindrucksvolle Gffentliche scha-
manistische Sitzungen, um die Hungersnote zu bannen, die die Gruppe vor
allem wihrend der Monate Marz bis Mai bedrohen, wenn die Vorrite ver-
braucht oder in einem schlechten Zustand sind und die Jagd unbestindig
ist.? Alles in allem kann man sich das ganze Leben im Winter als eine Art

3 Die sich iibrigens gelegentlich auch im Winter und im Sommer unterschei-
den, vgl. Nelson, S. 289 (provisorische Namengebung, Unalit); siche auch hier
S. 247, Anm. 24, den Brauch in Angmagssalik.

4 Sie unterscheiden sich natiirlich durch die Zahl und die Art der beteiligten
Menschen und Dinge, s. beispiclsweise Turner, S. 193 (Ungava) und Egede,
Perlustr., S. 82, 83 (Gronland).

§ Die meisten angekok-Sitzungen, von denen wir Beschreibungen haben, ste-
hen mit dem Haus im Zusammenhang und sind folglich im Winter. Siehe da-
gegen Parry, S. 369; Holm sagt: »De rigtige Angekokkunster foregaa kun om
Vinteren«, Ethnologiske Skizzen, S. 123 (Angmagssalik).

¢ Uber die Sitzungen in Gronland: Egede, Nye Perlustr., 1721, S. 45; Perlustr.
S. 115; Cranz, Buch III, 5, 39 und 41, wo gesagt wird, daB die Reise des Magiers
bei den Torngarsuk nicht vor dem Herbst unternommen werden kann und daB
sie im Winter ganz kurz ist; Rink, 7. T., S. 37, 60 (die gro8e Kunst scheint dem
Winter vorbehalten); Labrador: Turner, S. 194 ff.; Zentralregionen: Boas, C.E.,
S. 592 ff.; E.B.L., S. 121, 128, vgl. S. 240, Erziahlung Nr. 53; Hall, Life with the
Esquimaux, Bd. 2, S. 319; Mackenzie: Petitot, Monographie, S. XX1IV; Point
Barrow: Murdoch, S. 430 ff.; Simpson, Western Eskimos, S. 271; Alaska: Nelson,
S. 435 ff,, etc.

7 Nelson, S. 284, 288; Porter (Woolfe), S. 149.

~8 Parry, S. 509, vgl. S. 182; Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 2, S. 197.

9 Vgl. Boas, C.E,, S. 611, (Zentral-Eskimo),: »It is a busy season«; E.B.L.,
S. 121ff, Siehe die erstaunliche Anekdote bei Rasmussen, Nye Mennesker,
S. 29,
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groBes Fest vorstellen. Selbst die Berichte der alten Autoren iiber die fort-
wihrenden Tédnze der Eskimos in Gronland 19, Tinze, deren Mehrzahl im
iibrigen sicherlich religiGser Natur ist, sind sehr wahrscheinlich, zumal
wenn man Mingel der Beobachtung und der Darstellung beriicksichtigt,
ein weiterer Beweis dieser Kontinuitit des religiésen Lebens. Das religidse
BewuBtsein der Gruppe wird sogar zu einem soichen Grade von Paroxys-
mus betrieben, daB in einer Reihe von Eskimogesellschaften 1! die religidsen
VerstoBe Gegenstand einer auBergewohnlich strengen Uberwachung sind:
Jedes kollektive Ungliick, wie ein zu lange anhaltender Sturm, die Flucht
der Jagdtiere, ein ungiinstiger Bruch des Eises, etc. werden auf die Uber-
tretung irgendeines rituellen Verbotes zuriickgefiihrt. Sie muB offentlich
einbekannt werden, damit man den Folgen wehren kann. Dieser Brauch
offentlichen Bekenntnisses kennzeichnet sehr gut die Art von Heiligkeit,
die das gesamte soziale Leben des Winters prigt.12

Das religiose Leben ist nicht nur intensiv 1S, es weist auBerdem einen
besonderen Charakterzug auf, durch welchen es mit dem Sommerleben
kontrastiert: Es ist in hochstem MaBe kollektiv. Damit wollen wir nicht
bloB sagen, daB die Feste gemeinsam gefeiert werden, sondern daB sie auf
jede mogliche Weise von dem Gefiihl durchdrungen sind, welches die
Gemeinschaft von sich selbst, von ihrer Einheit hat. Sie sind nicht nur
kollektiv in dem Sinne, daB eine Mehrzahl von Individuen an ihnen teil-
nimmt, sondern sie sind ganz eine Sache der Gruppe und es ist die Gruppe,
die sich in ihnen ausdriickt.

Das geht schon aus der Tatsache hervor, daB sie im Kashim 14 stattfinden,
wo immer es einen gibt und wie man es wahrscheinlich friiher iiberall
gesehen hat. Welche besonderen Modalititen der Kashim im iibrigen auf-
weisen mag, er ist immer und wesentlich ein &ffentlicher Ort, der die Ein-
heit der Gruppe zum Ausdruck bringt. Diese Einheit ist sogar so stark, da

10 Egede, Perlustr. S. 85ff.; Cranz, Buch III, 5, 301f.; vgl. die Berichte iiber
Neu-Hermhut.

11 Uber das Bekenntnis, siche Boas, E. B. L., S. 128 ff.; vgl. Peck, in: Life of
Reverend Peck ..., S. 63; Lyon, S. 357 ff., weist auf dieselben Tatsachen hin.

12 Daraus erkldrt sich wahrscheinlich die Notwendigkeit, daB im Winter jede
Station einen angekok hat. Vgl. Rasmussen, Nye Mennesker S. 161 (Smith-
sund), und Cranz, History of Greenland, Bd. 2, S. 304, Anm.

13 Vgl. Petroff, S. 132; Wells und Kelly, English Eskimo Dictionary, S. 24,
Schanz, in: Porter, S. 94.

14 Fiir die Nugumiut ist der Kashim einem Geist geweiht, und alles, was in
ithm vorgeht, hat deswegen einen religiosen Charakter. Boas, C.E., S. 601; E.B.L.,
S. 148, vgl. die Erzdhlung S. 332. Das Wort, das in Gronland Fest und Versamm-
lung bedeutet, enthiilt die Wurzel gagse. Siehe die oben S. 226, Anm. 66, gege-
benen Hinweise.
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im Innern des Kashim die Individualitdt der Familien und der besonderen
Hiuser ausgeldscht wird; sie verlieren sich unterschiedslos ineinander und
in der Gesamtmasse der Gesellschaft. Tatsachlich werden die einzelnen im
Kashim nicht nach Familien oder Hausern, sondern nach den noch sehr
wenig differenzierten sozialen Funktionen, die sie erfiillen, geordnet.15

Die Umstidnde selbst und die bei diesen Festen aufgefiihrten Riten sind in
ibrer Natur von demselben Charakter geprigt. Dies ist vor allem der Fall
bei dem sogenannten »Blasenfest«, das in Alaska und besonders von den
Unalit an der Sankt Michael-Bai gefeiert wird.!8 In erster Linie gehGren zu
diesem Fest zahlreiche Maskentdnze in Gegenwart der gesamten Gemein-
schaft, die sie mit Gesiangen begleitet. Am Ende wirft man auf einen Schlag
alle Blasen aller Meerestiere, die von der gesamten Gruppe wihrend des
ganzen Jahres getdtet wurden, ins Meer. Die Tierseelen, die man darin
enthalten glaubt, werden sich in den Weibchen der Robben und Walrdsser
reinkarnieren. Es handelt sich also darum, daB die Winterniederlassung in
ihrer Gesamtheit ihre kontinuierliche Subsistenz sicherstellt.

Ein anderes Fest, welches man bei denselben Unalit beobachten kann 17,
dessen Entsprechung sich jedoch in allen Eskimogebieten zu finden
scheint 18, ist das Fest der Toten. Es hat zwei wesentliche Bestandteile. Es
beginnt damit, daB man die Seelen der Toten bittet, sich fiir den Augenblick

15 Nelson, S. 285 ff., S. 358 ff.; Murdoch, S. 374; Boas, C.E., S. 602.

16 Nelson, S. 368 ff.; Elliot, Arctic Provinces, S. 393 ff., vgl. Zagoskin, in:
Petroff; vgl. Porter (Woolfe), S. 143; Wells und Kelly, a. a. O., S. 24. Vgl
Murdoch, S. 434 und die in den Anmerkungen angestellten Vergleiche.

17 Nelson, S. 358 ff.

18 Porter (Woolfe), S. 140, 141; Woldt (Hrsg.), Jacobsen’s Reise, S. 260: Fest
in Ignitkok (beide Reisenden begehen denselben Irrtum und begreifen nicht, daB
es sich um namesakes handelt); Wassilieff, in: Wrangell, Statistische und ethno-
graphische Nachrichten, S. 130ff.; Elliot, Our Arctic Provinces, S. 390, 393;
vgl. den Bericht Zagoskins, in: Petroff, S. 130; Wells und Kelly, a. a. O. Wir
besitzen keine Nachricht iiber Vorkommen oder Fchlen dieses Ritus in Point
Barrow. Uber die zentralen Regionen bis Chesterfield Inlet sind wir schlecht
unterrichtet; siche jedoch Petitot, Grands Esquimaux, S. 156, 167 (ungesichert).
Fiir die Zentral-Eskimos, siche Boas, C.E., S.608, 610; vgl. S.628, Anm.6; E.B.L.
S. 146, 148; vgl. die Erzdhlung, S. 330, 186; Hall, Life with the Esquimaux,
Bd. 2, S. 120; Kumlien, Contributions, S. 48; Peck, in: The Life of Reverend
Peck, S. 41ff. (Stamm bei Fort Churchill), S. 242 (Blacklead Island). — Was
Gronland betrifft, haben wir nur Spuren dieses Ritus, siche P. Egede, Dictiona-
rium Groenlandico Latinum, 1758, S. 5: »Attekkessiorok, dat cui quid nominis
gratia [...gibt etwas um des Namens willen]«. Vgl. fiir Labrador, Erdmann,
Eskimoisches Worterbuch, S. 42, 20, Kol. 2. Vgl. Rink, T.T., Erzihlung Nr. 47:
Opferritus fiir ein Kind, das denselben Namen trigt wie ein Verstorbener;
Cranz, Fortsetzung, S. 110, 334.
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in den Tragern desselben Namens in jeder Niederlassung zu reinkarnieren;
es ist nimlich Brauch, daB der eben Geborene immer den Namen des letz-
ten Verstorbenen iibernimmt. AnschlieBend iiberbiuft man die gleichna-
migen Lebenden, die jetzt die Toten reprisentieren, mit Geschenken; man
tauscht in der ganzen Versammlung Geschenke aus und man verabschiedet
die Seelen, die ihre menschlichen Wohnstitten verlassen, um ins Land der
Toten zuriickzukehren. So findet in diesem Augenblick die Gruppe nicht
nur ihre Einheit wieder, sondern sie sieht, wie sie sich in einem Ritus zur
idealen Gruppe formiert, die aus allen Generationen besteht, die einander
seit fernster Vergangenheit gefolgt sind. Die mythischen und historischen
Ahnen ebenso wie die gerade Gestorbenen mischen sich unter die Lebenden
und alle kommunizieren durch den Austausch von Geschenken.

Die Feste der Wintersonnenwende haben dieselbe Bedeutung. Der we-
sentliche Ritus bei den Zentral-Eskimos 1° und im Osten besteht darin oder
hat zumindest darin bestanden, daB alle Lampen der Station im selben
Augenblick geloscht und wieder angeziindet werden. Wenn wir bemerken,
daB die Lampen sicherlich an einem einzigen durch Reibung erzeugten
Feuer wieder entziindet werden, siecht man, daB wir hier eine Art kollek-
tiven Feuerkultes vor uns haben.

Fiigen wir schlieBlich noch hinzu, da88 diese verschiedenen Feste immer
und iiberall von sehr auffilligen Erscheinungen sexueller Freiziigigkeit be-
gleitet werden, auf die wir bei der Frage des personlichen Status nochmals
zuriickkommen miissen.2® Der sexuelle Kommunismus ist durchaus eine
Form der Gemeinschaft, vielleicht die innigste, die es gibt. Wo er herrscht,
kommt es zu einer Art Verschmelzung der individuellen Personen inein-
ander. — Wir sind also weit von jenem Zustand der Vereinzelung und
Isolierung entfernt, in dem wihrend des Sommers die iiber ungeheure
Kiistenstrecken verstreuten kleinen Familiengruppen leben.

10 Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 2, S. 320 (Nugumiut); vgl. Boas, C.E.,
S. 606. Unserer Ansicht nach ist der sogenannte Ritus der Ausléschung der
Lampen in ganz Gronland verbreitet und nach Aussagen der Beobachter (sieche
unten S. 259) wire er nichts mehr als Ritus sexueller Freiziigigkeit, der frither
wahrscheinlich hiufig mit einer Sitzung des gefliigelten angekok verbunden war.
Die Begleitumstinde des Sonnenwendfestes sind in Umrissen geschildert in Cranz,
Buch III, 3, 23, und 24. Vgl. Hanseraks’ Dagbog (Hrsg. Rink), 1901, S. 44
(Qumarmiut) zum Tausch der Frauen, der auf die Ausloschung der Lampen
folgt: »som Skik var over hele Kysten baade hvergang det var Nymaane of
efter visse Fester« (wie es Brauch war an der ganzen Kiiste jedesmal bei Neu-
mond oder nach bestimmten Festen).

2 Siehe unten, S. 250ff.
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Der Gegensatz des Winterlebens und des Sommerlebens prigt sich je-
doch nicht nur in den Riten, den Festen und religiésen Zeremonien aller
Art aus, sondern er hat auch eine tiefe Wirkung auf die Ideen, die kollekti-
ven Vorstellungen, mit einem Wort auf die gesamte Mentalitit der Gruppe.

Bei den Oqomiut in Baffinland und Nugumiut an der Frobisher-Bai 21
sieht man im Laufe einer ganzen Abfolge von Festen alle Leute der Gruppe
sich in zwei Lager aufteilen. Zu dem einen gehoren die, die im Winter ge-
boren sind, und sie tragen einen besonderen Kollektivhbamen, man nennt
sie ayigirn, das heif3t Schneehiihner. Im anderen finden sich alle Sommerkin-
der zusammen und man nennt sie aggim, das heiBt Eiderenten. Erstere wen-
den sich zur Landseite, letztere zur Wasserseite. Beide Lager ziehen an einem
Seil und je nachdem, wer iiber den anderen triumphiert, gewinnt der
Winter oder der Sommer die Oberhand. Die Aufteilung der Leute in zwei
Gruppen entsprechend der Jahreszeit, in welcher sie geboren wurden, ist
keine Besonderheit dieses speziellen Ritus, sondern man findet sie auch als
Grundlage anderer Briuche und dies bei allen Zentral-Eskimos. Man
berichtet, daB die Leute ihr ganzes Leben lang, besonders aber bei den Fe-
sten, von denen wir gerade gesprochen haben, ein Amulett tragen, das aus
dem Balg eines Tieres, im allgemeinen eines Vogels, verfertigt ist, und zwar
desjenigen Tieres, das jeweils den Geburtsmonat regiert.22 Es sieht so aus,
als wirke sich so eine gewisse Neigung aus, die Menschen nach den Jahres-
zeiten, in denen sie geboren wurden, nach Gruppen zu klassifizieren, wobei
die Landvigel wahrscheinlich die Winterviogel und die Wasservogel die
Sommervogel sind.28 Sicher ist jedenfalls, dal in Angmagssalik 24, das doch
in einer ungeheuren Entfernung von der Gegend liegt, in der man diese
Briuche beobachten kann, die Geburtsriten sich sehr spiirbar unterschei-
den, je nachdem, ob es sich um ein Winterkind oder um ein Sommerkind

21 Boas, C.E., S. 604, vgl. Anhang, Anm. 6; E.B.L., S. 141.

22 C.E, S. 611; vgl. EB.L., S. 140; Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 2,
S. 313, weist auf einen Ritus hin, der darin besteht, eine Vogelbalg an den Kopf
des Neugeborenen zu driicken.

2 Ausfithrungen von Boas, E.B.L., S. 140, erlauben diese Vermutung.

2 Holm, S. 91. Vgl. die unklaren Bemerkungen bei Egede, Perlustr., S. 81.

25 Wir spielen auf den Sedna-Mythos an, von dem wir Beispiele in der ganzen
Eskimozivilisation glauben finden zu konnen und der uns in erster Linie die-
jenige mythische Gestalt vorzufiihren scheint, die dazu bestimmt ist, die Tabus
zu erklidren und zu sanktionieren, die sich auf die Seetiere beziehen, also folg-
lich auch die jahreszeitlichen Tabus. Zu diesem Mythos vgl. vor allem Lyon,
S. 362; Boas, C.E., S. 583 ff., E.B.L., S. 120, 145 ff., 163; vgl. Hall, Life with the
Esquimaux, Bd 2, S. 321. Uber die Verbreitung dieses Mythos, vgl. Boas, »The
Folklore of the Eskimo«, The Journal of American Folklore, Bd. 17, 1904;
vgl. unsere Rezension, L' Année Sociologique, Bd. 8, 1903-1904, S. 349.




handelt. Wird ein Kind im Sommer geboren, so ist seine erste Mahlzeit
eine Briihe aus Landtieren oder FluBfischen, die in SiiBwasser gekocht sind,
wihrend das im Winter geborene Kind eine mit Meerwasser zubereitete
Fischsuppe bekommt.

Die Aufteilung der Menschen in zwei groBe Kategorien scheint durchaus
mit einer Teilung zusammenzuhingen, die viel weiter und allgemeiner ist
und alle Dinge umfaBt. Abgesehen von einer Reihe von Mythen, in welchen
die Gesamtheit der Tierarten und der Hauptereignisse der Natur sich auf
zwei Gruppen, eine Sommer- und eine Wintergruppe 25, verteilt, liegt dieselbe
Idee einer Vielzahl von rituellen Verboten zugrunde. Es gibt Winterdinge
und Sommerdinge, und der Gegensatz zwischen diesen beiden Hauptgat-
tungen wird so stark empfunden, daB jede Art Mischung zwischen ihnen
verboten ist.2® In den Zentralregionen ist die Berithrung zwischen dem
Fell des Rentiers (einem Sommertier) und Seehundfell (Wintertier) verbo-
ten, und dasselbe gilt fiir verschiedene Gegenstinde, die bei der Jagd auf
beide Tierarten verwendet werden konnen.2?” Wenn der Sommer beginnt,
darf man kein Karibu (ein Sommertier) essen, ohne daB man vorher alle
im Winter getragenen Kleider abgelegt und neue Kleider oder zumindest
solche angezogen hat, die wihrend der Jahreszeit der Jagd auf die Robben
nicht beriihrt worden sind.28 Die kleinen Zelte, in denen die Jiager wihrend
des Sommers Schutz gesucht haben, miissen, genau so wie ihre Kleidung,
unter Steinen vergraben werden; sie werden als shongegew, das heiBt als
tabniert, angesehen.2® Keine Decke oder kein Riemen aus WalroBfell darf
an den Plitzen getragen werden, wo das Rentier gejagt wird, oder man kehrt
unverrichteter Dinge zuriick. Falls die Winterkleider aus Karibufell beste-
hen, miissen sie abgelegt sein, ehe sich die Midnner auf WalroBjagd bege-
ben konnen.8 Wihrend der ganzen Zeit, in der man auf dem Eis lebt, darf

26 (Uberzeugungen wie die, die von der Erzihlung aus Igludtsialek (Gronland,
Rink, T.7., S. 150 ff.) vorausgesetzt wird, sind geradezu das Produkt dieser
Tabus und eines vollkommenen autochtonen Sedna-Mythos. Die angekok-Frau
verlangt ibr »Sommerkleide«, um in die Berge zu gehen, um zu zerstéren und das
Eis brechen zu lassen.

27 Hall, Life, Bd. 2, S. 321; Boas, E.B.L., S. 122; vgl. A. W Tyrell, Across
the Sub-arctics of Canada, S 169 ff.; The Life of Rev. Peck, S. 43, 122, etc.;
Hanbury, Sport and Travel, S. 46 ff., 68, 97, 100 (interessante Einzelheiten: das
Verbot, Rentierfelle auf dem Festlandeis zu bearbeiten, Seehundfelle auf dem
Land, etc.)

28 Boas, E.B.L., S. 122; Hall, Life, S. 201, 202; ein Erlebnis der Griinder
der Labradormission beweist, daB dort derselbe Glaube verbreitet war: Vgl.
The Moravians in Labrador, London 1825, S. 100, vgl. S. 21 und 22.

2® Boas, E.B.L., S. 123.

30 Ebd. (vgl. den Mythos und C.E., S. 587, 588). Es sieht iibrigens so aus, als
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man keinerlei Karibu- oder Rentierfeil bearbeiten.3! Ebensowenig darf
Salmfleisch, das vom sommerlichen Fischfang stammt, mit dem eines be-
liebigen Seetieres in Berithrung kommen, und dies nicht einmal im Magen
des Glidubigen. Demgegeniiber ist die Beriihrung des Robbenfleisches, eines
Tieres, das das ganze Jahr hindurch gleichzeitig mit den anderen Tieren
gejagt wird, weniger strengen Regeln unterworfen. — Die Verletzung irgend
eines dieser Tabus 1dB8t bei dem, der sie begangen hat, eine Befleckung
zuriick, die fiir das Wild sichtbar ist und die sich wie ansteckend auf alle
iibertrdgt, die sich nihern. So zieht sich das Wild zuriick und der Hunger
sucht das ganze Land heim.32 Die Aufrichtung dieser Tabus hat sogar die
Bildung einer besonderen Klasse von Boten notwendig gemacht, deren
Funktion es ist, den Fang des ersten Walrosses mitzuteilen.?8 Es ist das
Zeichen, daB8 der Winter begonnen hat. Sofort hort jede Arbeit an den Ka-
ribufellen auf. Das Leben veridndert sein Aussehen total.

Sogar also die Art und Weise, wie die Menschen und die Dinge klassi-
fiziert werden, tragt das Geprige dieses entscheidenden Gegensatzes zwi-
schen den beiden Jahreszeiten. Jede Jahreszeit dient zur Definition einer
ganzen Gattung von Wesen und Dingen. Wir haben hier sogar zeigen kon-
nen, welche fundamentale Rolle diese Klassifikationen in der Mentalitit der
Volker spielen. Man kann sagen, daB3 der Begriff des Winters und der Be-
griff des Sommers gleichsam zwei Pole sind, um die das System der Ideen
der Eskimos gravitiert.34

2. Die Wirkungen auf das Rechtsleben

Ein Rechtssystem hat das Ziel, die materiellen Beziehungen, welche zwi-
schen den Mitgliedern ein und derselben Gesellschaft méglich sind, zu
regeln. Ob es sich nun darum handelt, die jeweiligen Rechte und Pflichten
auszudriicken, die die Personen im Verhiltnis zueinander (Reich der Per-
sonen) oder im Verhiltnis zu den von der Gruppe oder den Individuen in
Besitz genommenen Dingen (Reich der Giiter) haben, in jedem Falle brin-
gen die rechtlichen und moralischen Institutionen im KollektivbewuBtsein

hiitte der Mythos mehrere Varianten gehabt, selbst bei den Aivilik, vgl. Han-
bury, Sport and Travel, a. a. O.

31 Ebd,, S. 124.

32 Ebd.

33 Ebd., S. 122.

3¢ Vgl. Durkheim und Mauss, »De quelques formes primitives de classifica-
tione, L'Année Sociologique, Bd. 6, 1901-1902. Uns schien, daB die Zufii ent-
sprechend ihren beiden Phratrien die Dinge in Winter- und Sommerdinge klas-
sifizieren. Die Aufteilung der Dinge in Dinge des Meeres und des Landes bei
den Eskimos scheint uns mit der in Winter und Sommer zusammenzufallen.




die notwendigen Bedingungen des Lebens in Gemeinschaft zum Ausdruck.3s
Demnach miissen wir damit rechnen, daB der EinfluB dieser doppelten
Morphologie auf das Rechtsleben der Eskimos noch ausgeprigter ist als
der auf das religiose Leben. In der Tat werden wir sehen, daB es ein Recht
des Winters und ein Recht des Sommers % ebenso wie eine Riickwirkung
des einen aufs andere gibt.

Die Familie. — Es ist hier nicht unsere Aufgabe, eine Studie der Familie
der Eskimos vorzulegen. Wir werden jedoch zeigen, daB die wichtigsten
Charaktere ibrer hiuslichen Organisation von der doppelten morphologi-
schen Organisation, die wir beschrieben haben, abhiingig sind.

Bekanntlich ist die Nomenklatur der Familie eines der sichersten Mittel,
um die Bande, welche die verschiedenen Mitglieder einer hduslichen Grup-
pe miteinander verbinden, hervortreten zu lassen. Ihre Untersuchung kann
relativ gut vorgenommen werden dank der, freilich ein wenig summari-
schen Aufstellungen, die von Dall und von Morgan publiziert wurden.3?
Auf den ersten Blick sieht ‘es nun so aus, als gdbe es zwei Arten von Fa-
milie, eine, in welcher die Verwandtschaft kollektiv ist und die dem von
Morgan klassifikatorisch genannten Typus angehort, und eine andere, in
der sie individuell ist. Tatsichlich existieren zwei Spuren des ersten Systems.
In absteigender Linie wird der Name Eng’-ota den Enkeln gegeben wie auch
blutsverwandten oder adoptierten Individuen, die entfernter verwandt sind,
ndmlich den Kindern der Neffen oder Kusinen der Generation der S6hne.
Entsprechend beziehen sich die Namen E-tu-ah und Ninge-o-wa nicht nur
auf den GrofBivater und die GroBmutter (blutsverwandt oder adoptiert),
sondern auch auf deren Briider und Schwestern und auf alle Verwandten

35 E. Durkheim, De la division du travail social, passim.

36 Dieser Gegensatz wurde schon bemerkt von Parry, S. 534; von Lyon,
S. 250; von Boas, C.E., S. 562 ff., vgl. The Life of Rev. Peck, S. 52; von Ri-
chardson, Polar Regions, S. 318 ff.; von Glasunov und Wrangell, Statistische
und ethnographische Nachrichten, S.1301f. (Alaska); von Porter, S. 106 (Schanz);
von Petroff, S. 125 (allgemein). Die im iibrigen ausgezeichneten Biicher von
Rink, T.T., S. 23 ff. (vgl. »The Eskimo Tribes«, Meddel., Bd. 11, 1891, S. 26),
Nelson und Murdoch erwidhnen dies nicht ausdriicklich, nennen jedoch eine
Reihe von Tatsachen, die unsere Theorie stiitzen. Es ist auch ein Mangel der Ar-
beit von Steensby, daBl er zwar den Gegensatz der beiden Technologien durch-
aus sieht, den der beiden Rechtsstrukturen der Eskimogesellschaft jedoch nicht
bemerkt hat.

37 (West-Gronland, Cumberland-Sund, ChurchillfluB); L. H. Morgan, Systems
of Consanguinity and Affinity of the Human Family (Smithsonian Institution
Contributions to Knowledge, Bd. 17), Washington 1871, S. 275 ff. Eine weitere
Liste fiir den Cumberland-Sund wurde von Dall veroffentlicht in: Contribu-
tions to North American Ethnology, Bd. 1, 1877, S. 95 ff.
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ihrer Generation. Kollateral werden die Vettern und Kusinen der verschie-
denen Grade von anderen Gruppen von Verwandten iiberhaupt nicht un-
terschieden und tragen einen Namen, der sie mit den Bewohnern des Hau-
ses zusammenwirft.3® Kurz, keinerlei Verwandtschaftsgrad miitterlicher-
oder viterlicherseits auBer den im folgenden genannten Verwandtschafts-
beziehungen wird unterschieden: mein Vater, meine Mutter, mein Sohn und
meine Tochter; die Briider und Schwestern meines Vaters, die Briider und
Schwestern meiner Mutter, die Kinder der ersteren, die Kinder der letz-
teren. Im Innern der Familie also, die sich sehr weit erstreckt, wobei aber
die Verwandtschaftsbeziehungen ununterschieden bleiben, erscheint eine
andere sehr eingegrenzte Familie, wo jedoch im Gegensatz dazu die Ver-
wandtschaft individualisiert wird.

Die beiden Arten von h#uslicher Gesellschaft nun, die man durch die
Nomenklatur hindurch gewahrt, existieren durchaus in der Wirklichkeit: die
eine ist die Sommerfamilie 3¢, die andere die Winterfamilie. Und wie jede
der beiden Familien verschieden zusammengesetzt ist, so besitzt jede ihr
eigenes Recht.

Das Recht der Sommerfamilie ist einigermaBen patriarchalisch. Der Va-
ter, oder wie man im Englischen sagt, der provider, spielt hier mit den
Sohnen, die alt genug fiir die Jagd sind, die dominierende Rolle. Sie sind
mehr als Oberhdupter der Familie, sie sind ihre einzige Grundlage. Wenn
sie verschwinden, ist die vollstindige Auflosung der Familie die notwendige
Folge; die noch kleinen Kinder sind dem Tod ausgeliefert, wenn sie nicht
von einem anderen Zelt adoptiert werden.4! Man muB jedoch hinzufiigen,
daf die Mutter eine nicht minder wesentliche Rolle spielt, denn auch wenn
sie verschwindet, 16st sich die ganze Familie in nichts auf.42 Diese beiden
Personen sind eine wie die andere so unersetzlich, daB selbst dann, wenn die
Kinder schon einigermaBen groB sind, der Mann, der seine Frau, oder die
Frau, die ihren Mann verloren hat, sofort versuchen, sich wieder zu ver-
heiraten. Die Existenz dieser Gruppe ist also sehr unsicher, weil sie ganz
und gar auf einer oder zwei Personen beruht. Hier gibt es nun eine ganz

38 Vgl. unten Anm. 50.

3 Uber die Zusammensetzung der Sommerfamilie, sieche vor allem Rink, T.T.,
S. 20 ff., Turner, S. 183.

4 Die Rolle der »providers« ist schon von den ersten dinischen Autoren
bemerkt worden. Cranz, Buch III, 3 und 4; vgl. zahlreiche Tatsachen in den
Berichten von 1738, 1743, etc.

4 Siehe T.T., S. 28, vgl. die Erzdhlungen, S. 169, etc.

42 AuBer wenn der einzelne Tochter im heiratsfihigen Alter bei sich hat. In
Fillen, wo die Kinder noch sehr klein sind, scheint ihr Tod die Regel zu sein
(dagegen: Murdoch, S. 318, doch bekanntlich ist die Bevdlkerung an Point
Barrow sehr reduziert).
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besondere familidre Ubereinkunft, die eine spezielle Gegebenheit der Es-
kimozivilisation ist. Das Ehepaar ist insgesamt ihr wesentliches Element,
ganz wie in den entwickeltsten Zivilisationen, eine Tatsache, die um so
erstaunlicher ist, als das eheliche Band dort von einer duBersten Zerbrech-
lichkeit ist.

Andere Ziige kommen hinzu, um diese Physiognomie der Sommerfamilie
weiter auszuprigen. Zunichst ist dies die relative Macht des Familienober-
hauptes, igruat, in Gronland.«s Er hat die absolute Befehlsgewalt selbst iiber
die erwachsenen SGhne, und es sieht so aus, als wiren Fille von Ungehor-
sam auffallig selten. Das Familienhaupt bestimmt die Standortwechsel und
legt die Anteile fest.44 Er hat das absolute Recht zu strafen, sogar seine
Frau, doch mi8braucht er dieses Recht nicht, da sie, so wie er sie verstoBen
kann, gleichfalls das Recht hat, ihn zu verlassen.45

Die Organisation der vaterlichen Familie ist gewohnlich mit dem Bediirf-
nis der Nachkommenschaft verkniipft, und dieser Charakterzug fehlt auch
bei der Eskimofamilie nicht. Seine Notwendigkeit ist hier eher noch viel
unabweislicher, denn Alte ohne Kinder konnen hier keinesfalls iiberleben.
Ohne erwachsene Sohne, die, vor allem im Sommer, bereit sind, fiir sie zu
jagen, konnen die alten Paare und um so mehr noch die alten Witwen,
nichts zum Leben finden.4®¢ Die alten Witwen konnen sich nicht einmal
durch Heirat helfen oder durch Adoption, die man eben nur mit kleinen
Kindern zu praktizieren ein Interesse hat. Dieses Bediirfnis nach Nach-
kommenschaft kann iibrigens, zumindest in bestimmten Fillen, eine reli-
giose Form annehmen. Die Ahnen wissen, daB sie sich nach ihrem Tod im
Leib ihrer »Gleichnamigen«, der Neugeborenen der Station, reinkarnieren
miissen, und der Kult, welcher ihrer Seele in der Person dieses Stellvertre-
ters gebiihrt, ist ihren Kindern anvertraut. Das Fehlen von legitimen oder
adoptierten Kindern wiirde infolgedessen sogar das Leben ihrer Seelen in
Frage stellen.47

43 Rink, I'.T., S. 24; Holm, S. 97.

44 Rink, ebd.; Turner, S. 190 (besonders deutlich); Hall, Life with the Es-
quimaux, Bd. 1, S. 370; Boas, C.E., S. 545 ff.; Nelson, S. 285 ff.

4 Rink, T.T., S. 25; Holm, S. 88; Boas, C.E., S. 566.

4% Lyon erwahnt dariiber hinaus die Tatsache, daB die junge Witwe eine Zeit-
lang allen Mitgliedern der Station gemeinsam gehorte, ehe sie getdtet wurde:
Private Journal, S. 353.

47 Die zuletzt genannte Tatsache (vgl. die oben S. 201, Anm. 40, zitierten
Texte) konnte zur Erkldrung einer anderen herangezogen werden, die sehr merk-
wiirdig ist und auf den ersten Blick sogar verwirrend: Die absolute Unabhingig-
keit des Kindes und sogar der Respekt, den die Eltern vor ihm haben. Sie schla-
gen es nie und gehorchen sogar seinen Befehlen. Das liegt daran, daB das Kind
nicht nur in dem Sinne, den wir heute diesem Wort geben wiirden, die Hoffnung
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Ganz anders verhilt es sich mit dem hauslichen Recht des Winters. Die
kleine, so klar individualisierte Familie des Sommers verliert sich jetzt,
zum Teil, in einer viel ausgedehnteren Gruppe, einer Art joint-family, die
an die slawische zadruga erinnert und die demnach die hiusliche Gesell-
schaft par excellence ausmacht: Es ist die Gruppe, die gemeinsam den
Iglu oder das Langhaus bewohnt.48

Tatsdchlich ist es nicht zu bezweifeln, daB zwischen den Individuen, die
in dieser Weise unter einem Dach wohnen, nicht blo3 6konomische Bezie-
hungen bestehen, sondern im eigentlichen Sinne moralische Bande, Ver-
wandtschaftsbeziehungen sui generis, wie bereits aus der Nomenklatur her-
vorging.4® Zunichst gibt es fiir diese Art von Verwandten einen Namen: Es
sind die iglog.atigit 5° (Hausverwandte), ein Wort, das von den englischen
und dinischen Beobachtern treffend als husfeller und housemates iibersetzt
wird, und das auch alle Kusinen und Vettern bezeichnet. Es ist ausdriicklich
bezeugt, daB die Gesamtheit dieser housemates nach der eingeschriankten
Familie den engsten Verwandtschaftskreis des Individuums bildet.51 Dort
iibrigens vor allem, wo wir den unserer Ansicht nach primitivsten Haus-
typus vor uns haben, setzt sich die Gruppe, die ihn bewohnt, aus Bluts-
und Heiratsverwandten zusammen. In Utiakwin 52 (Point Barrow) umfaBte
ein Langhaus also trotz des Zerfallzustands, in dem sich hier die Gesell-
schaft befand, einen Mann, seine Frau und seine Adoptivtochter, zwei
verheiratete Sohne, jeder mit seiner Frau und einem Kind, eine verwitwete
Schwester mit ihrem Sohn und ihrer Schwiegertochter und deren kleiner
Tochter. Anderswo 53 zeigen quasi genealogische Tafeln, die wir besitzen,

der Familie ist, sondern die Reinkarnation eines Ahnen. Im Innern der einge-
schrinkten, isolierten und autonomen Sommerfamilie, ist es gleichsam der Pol,
in dem der Glaube und die Interessen konvergieren.

48 Der Vergleich zwischen der moralischen Ordnung des Langhauses der
Eskimos und der des indianischen Hauses ist zuerst von Rink, The Eskimo
Tribes, (Meddel., Bd. 11, 1891, Suppl.) S. 23, vorgenommen worden. Vgl. Tyrell,
Across the Sub-arctics of Canada, 1898, S. 68.

4 Vgl. Morgan, a. a. O.

80 Vgl. Rink, The Eskimo Tribes, a. a. O, S. 93 ff. Vgl. P. Egede, Dictiona-
rium ..., s.v. iglu, S. 32; Kleinschmidt, Gréonlandsk Ordbog, s.v. igdlo, S. 75;
Erdmann, Eskimoisches Worterbuch, S. 52, 63; Petitot, Mon., S. 43; vgl. Egede,
Nye Perlustr., Brste Ausg., 1725, S. 45.

51 Rink, Bd. 2, 9, 26; Petitot, Mon., S. XXIX.

52 Murdoch, S. 75.

53 Jacobsen’s Reise, S. 240, 241. (Die Mehrzahl der »meillagers« sind Méanner,
die von dem, der so etwas wie ein Hiuptling ist, adoptiert wurden, Isaac.) Siche
eine Beschreibung der Winterfamilie, Holm, S. 66, Tafel XXIII, vgl. S. 95 fiir
die Namen und Genealogien.
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daB die Prinzipien, nach denen sich die Hausbewohner rekrutieren, weit-
gehend dieselben sind.

Eine fiir diese spezielle Verwandtschaft charakteristische Tatsache ist,
daB die Heirat zwischen housemates verboten ist; zumindest scheint dieses
Verbot die Regel gewesen zu sein. Denn einerseits ist es allgemein verboten,
daB Geschwisterkinder heiraten 54, und, wie man weif, tragen sie denselben
Namen wie die housemates, und gewShnlich sind es Briider und Schwestern
und die Nachkommen von Briiddern und Schwestern, die im Winter zu-
sammen wohnen. So sind dort, wo es sich bloB um ein Verbot zwischen
Verwandten handelt, Fehler der Beobachtung mdglich gewesen, und auf
der anderen Seite ist es fiir Gronland genau genug belegt, daBl zwischen In-
dividuen, die im selben Haus aufgewachsen sind, ein Heiratsverbot be-
steht.55 Selbst die Texte, die uns diese Tatsache berichten (und dies sind
gerade die dltesten Texte) scheinen die Verwandtschaft zwischen Geschwi-
sterkindern und die zwischen Bewohnern eines Langhauses in eine auBer-
gewohnlich enge Beziehung zueinander zu setzen. Es gibt demnach eine
Art spezieller Briiderschaft, die der sexuellen Vereinigung zwischen Mit-
gliedern ein und desselben Iglu einen inzestudsen Charakter 8 aufprigt.
Es gibt freilich Tatsachen, die der von uns gerade aufgestellten Rechtsregel
zu widersprechen scheinen. Nelson berichtet ausdriicklich, daB bei den
Unalit an der Sankt Michael-Bai5? Geschwisterkinder heiraten, und Holm
erwahnt fiir Angmagssalik hiufige Ausnahmen von dem Brauch, seine
Frau auBerhalb des Hauses zu suchen.5® Man darf jedoch nicht aus den
Augen verlieren, daB in Angmagssalik die Vermischung des Langhauses
und der Winterstation (jede Station umfaflt nur ein Haus) diese Organi-
sation in ihren wesentlichsten Ziigen verindert hat. Dieser Fall stellt eine

4 T.T., S. 25. Vgl. Egede, Perlustr., S. 79; Cranz, Buch 111, 2, 13; Holm, S. 85,
94; Turner, S. 188, 189; Boas, C.E.; S. 579. — Dagegen: Lyon, S. 352, 354;
Wells und Kelly, English Eskimoish Dictionary, S. 22 (gewi8 ungenau, spielen
vielleicht auf sexuelle Freiziigigkeiten an).

55 Von Egede bis Holm (S. 194) haben alle ddnischen Autoren den Ausdruck
»sammenbragde« verwendet, vgl. Egede, Nye Perlustration, 1. Ausg., der, im
Unterschied zu seinen Nachfolgern, hinzufiigt: »in dit saadan Huse« (S. 79). Eine
Erzdhlung, T.T., S. 291, spricht jedoch von einem Adoptivbruder, der seine
Adoptivschwester gebeiratet habe (in Gronland), die Adoption war aber erst
kurz vorher gewesen und die Kinder waren nicht zusammen aufgewachsen.

56 Kusinen und Vettern werden auch haufig als Briidder und Schwestern an-
gesehen; in Point Barrow, siche Murdoch, S. 421.

57 Nelson, S. 291.

58 Der genealogischen Tafel bei Holm, S. 95, kann man die Tatsache ent-
nehmen, daB Vettern und Kusinen, Angitinguak (3), Angmalilik (&), Kutuluk (2)
und Nakitilik (?) mit Angehorigen ihrer Siedlung verheiratet sind und daB ihre
Kinder ebenfalls in der Siedlung, in der sie anséssig waren, heiraten.
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groBe Ausnahme dar, und es kann nicht iiberraschen, daB er nicht strikt
der Regel entspricht. Da die ganze Station unter ein und demselben Dach
wohnt, war es offensichtlich notwendig, daB die Heirat zwischen den Zu-
sammenwohnenden erlaubt und infolgedessen das Verbot umgangen wur-
de. Auf der anderen Seite konnen die Geschwisterkinder, die Nelson er-
wihnt, durchaus verschiedenen Hiusern, ja sogar verschiedenen Stationen
angehoren.5® Da es sich in diesem Fall um den einzigen Stamm handelt,
bei dem die Existenz einer Art Totemclan 80 festgestellt wurde, sind diese
Geschwisterkinder, die einander heiraten diirfen, vielleicht die Mitglieder
der beiden Clans, zwischen denen das connubium besteht.

Eben dadurch, da8 diese groBe Winterfamilie anders zusammengesetzt
ist als die des Sommers, ist sie auch in einer ganz anderen Weise organisiert.
Sie hat keinerlei patriarchalischen Charakter. Das Oberhaupt 8t wird nicht
durch Geburt bestimmt, sondern durch persdnliche Qualitdten. Im allge-
meinen ist es ein Greis, ein guter Jiger oder Vater eines guten Jégers, ein
reicher Mann, meist der Besitzer eines Umiak, oder ein angekok, ein Ma-
gier. Seine Macht reicht nicht sehr weit: Es gehort zu seinen Funktionen,
die Fremden zu empfangen, die Pldtze und die Anteile zu verteilen. Man
wendet sich an ihn, um innere Streitigkeiten zu regeln. Seine Rechte iiber
seine Genossen sind freilich begrenzt genug.

Doch das ist nicht alles. Uber den familidren Kreis hinaus, der schon sehr
ausgedehnt ist, gibt es einen Kreis, der im Winter, aber nur im Winter, in
Erscheinung tritt; es ist der der Station. Man kann sich ndamlich die Frage
stellen, ob die Station nicht eine Art groBer Familie, mit einem Wort, einen
Clan bildet.82

Auffallig ist bereits die Tatsache, da alle Bewohner ein und derselben
Station mit einem speziellen Namen bezeichnet werden, der bezeugt, daB
zwischen ihnen ganz besondere moralische Bande bestehen: Die danischen
Autoren iibersetzen diesen Namen durch Bopladsfaeller, placefellows.%3
Zweitens beweist die Existenz des Kashim bei allen Eskimos (auBler bei
denen in Grénland und Labrador, wo er jedoch sicher existiert hat), dal

59 Nelson, S. 291.

% Uber den Totemclan Unalit und seine Exogamie, s. Nelson, S. 322 ff.

8t Rink, T.T., S. 25, 26, Oberhdaupter des Hauses in einem wirklich ausge-
prigten Sinne existieren nur im Norden Alaskas. Vgl. Simpson, »Observations
on the Western Eskimo<, a. a. O., S. 272; Murdoch, S. 429; Petroff, S. 125;
Porter, S. 135 (Woolfe).

82 Hierzu s. Rink, The Eskimo Tribes, a. a. O, S. 22, vgl. T.T., S. 26, 54. Vgl.
Cranz, Fortsetzung, 1779, S. 329.

83 Nunagatigit auf Gronlandisch, vgl. Rink, The Eskimo Tribes, a. a. O., S. 93,
Abschn. 29 und die Worterbiicher.,
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alle Manner der Station eine Gesellschaft bildeten, zwischen deren Mit-
gliedern eine wirkliche Briiderschaft besteht.®4 SchlieBlich zeigt die Tatsa-
che, daB in Angmagssalik das Haus mit der Winterstation zusammenfillt,
wie nahe die Verwandtschaft des Langhauses derjenigen steht, die die
verschiedenen Familien verbindet, die in einer Winterstation zusammen-
kommen. Und wenn man noch unserer Hypothese zustimmt, daB selbst dort,
wo diese vollstandige Vermischung nicht existiert, die verschiedenen Hau-
ser wenigstens urspriinglich eng miteinander und mit dem Kashim verbun-
den gewesen sind 85, so gewinnt die vorstehende Beobachtung eine noch
viel allgemeinere Bedeutung.

Wie immer dieser spezielle Sachverhalt liegen mag, alles an der morali-
schen Ordnung der Winterstation beweist, da8 die Individuen dort wie in
eine familidre Atmosphire eingetaucht sind. Die Station ist nicht eine bloBe
Ansammlung von Hiusern oder eine ausschlieBlich territoriale und poli-
tische Einheit, sie ist vielmehr auch eine hausliche Einheit. Ihre Mitglieder
sind durch ein sehr starkes Band wirklicher Zuneigung aneinander gebun-
den, wie es in anderen Gesellschaften die verschiedenen Familien ein und
desselben Clan miteinander verbindet. Das Recht der Station ist nicht nur
die Summe der Rechte, die jedem Haus zustehen; es ist ein Recht sui generis,
das freilich an das der groen Familienverbiande erinnert.

Die Mehrzahl der Beobachter 88 von den #ltesten Zeiten bis zu Nansen,
der seine Beobachtungen in dithyrambische Form gebracht hat, sind von
der Freundlichkeit, der Innigkeit und allgemeinen Frohlichkeit beeindruckt
gewesen, die in einer Eskimostation herrschen. Eine Art herzlicher Giite
scheint iiber alle ausgebreitet. Verbrechen scheinen dort relativ selten zu
sein.®” Diebstahl gibt es so gut wie keinen, freilich, obgleich es das Eigen-
tumsrecht gibt, auch wenige Gelegenheiten, wo man ihn begehen konnte.%8
Ehebruch ist nahezu unbekannt.®

84 Verstiarkt noch durch das fortdauernde gemeinschaftliche Mahl, welches
das Leben im Kashim oder in den Winteriglus ausmacht.

85 Siehe oben S. 230.

¢8 Bgede, Nye Perlustration, 1. Ausg., S. 37; Perlustr., S. 91; Cranz, Buch
III, 3, 20; Dalager, Grénlandske Relationer; Coats, a. a. O. (s. o. S. 211,
Anm. 1): »gentile und sociablez; Parry, S. 500, 533 (zugleich zur moralischen
Ordnung der Winterstation und der des Winterlanghauses); Lyon, S. 350; Wran-
gell, Statistische und ethnographische Nachrichten, S. 129. Wir zitieren nur die
iltesten Autoren, da die Ausfilhrungen spiéter eine reine Stilfrage geworden
sind. Vgl. Nansen, Eskimoleben, S. 293 ff., S. 138 ff. und passim.

87 Vgl. vor allem Cranz, Buch III, 4, 28. Eine Art historischer Ubersicht iiber
die verschiedenen Tatsachen in Alaska in den Jahren 1881 und 1882 findet
man bei Nelson, S. 301 ff.

8 Rink, T.T., S. 34.
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Einer der charakteristischen Ziige des Clan ist seine extreme Nachsicht
gegeniiber Fehlern oder Verbrechen, die von seinen Angehorigen begangen
werden: Die Sanktionen sind in der Hauptsache moralische. Eine ganz
entsprechende Nachsicht findet man auch in der Eskimostation.?® Wenn
ein Mord begangen wird, so wird er hdufig als Unfall betrachtet.”t Die
Individuen, die durch ihre Gewalttitigkeit gefahrlich sind, werden als
Verriickte angesehen, und wenn man sie tdtet, dann in dieser Eigenschaft.?2
Die einzige Sanktion, die im Innern einer Station, zumindest in Gronland,
zur Anwendung kommt, zeugt von einem wahrhaften Biedersinn: Es ist das
beriihmte »Gesangsduell«, der Tanz zu einer Trommel 73, bei dem die bei-
den Gegner, Kldger und Beklagter, abwechselnd in gereimten Versen und
mit Refrains einander mit Beschimpfungen iiberhdufen, bis der Einfalls-
reichtum des einen den Sieg iiber den anderen davontrigt. Die Achtung der
Anwesenden ist der einzige Lohn, ihre MiBbilligung die einzige Strafe, die
dieses einzigartige Urteil sanktioniert.” Die Winterstation der Eskimos ent-

8 Z. B. Murdoch, S. 420; vgl. Simpson, »Observations on the Western
Eskimose, a. a. O., S. 252; Parry, S. 529 (Iglulik); Woolfe, in: Porter, S. 135;
Wells und Kelly, English Eskimoish Dictionary, S. 19. Den letztgenannten Auto-
ren scheint das Phanomen der ehelichen Treue im Widerspruch zu dem Frau-
entausch zu stehen, dieser Widerspruch existiert jedoch nicht.

20 Rink, 7.T., S. 34ff.; The Eskimo Tribes, S. 24; Nelson, S. 293; Schanz,
in: Porter, S. 103; Boas, C.E., S. 582; E.B.L., S. 116; The Life of Rev. Peck,
S. 32.

71 Rink 7.T., S. 35, 36. Es wird ausdriicklich gesagt, daB die Bedrohung eines
»housemate« nicht mit Blutrache strafbar ist (dagegen jedoch verschiedene Er-
zahlungen, Nr. 30, 38, etc.). Vgl. Hanbury, Sport and Travel, S. 46. Tyrell,
erwihnt eine Regel (Labrador? Chesterfield Inlet?), die den Morder verpflich-
ten wiirde, die Familie des Opfers einfach zu adoptieren: Across the Sub-arctics
of Canada, S. 170; wir glauben, daB hier eine Verwechslung mit dem indiani-
schen Brauch vorliegt. Siehe jedoch Boas, E.B.L., S. 118, eine Tatsache, die den
Irrtum veranlaBt haben konnte.

72 Beispielsweise in Erziahlungen, Rink, 7.T., Nr. 22. Angutisugssuk, etc.
Boas, E.B.L., S. 72.

73 Egede, Nye Perlustration, 1. Ausg., S. 43; Perlustr., S. 86; Cranz, Buch III,
3, 23; Rink, 7.T,, S.33,67; Holm, S. 157 ff. (Angmagssalik), Erzihlung Nr. 47 ff.;
Rasmussen, Nye Mennesker (Kap York und Smith-Sund).

4 Vgl. Steinmetz, Ethnologische Studien zur ersten Entwicklung der Strafe,
Leiden 1894, Bd. 2, S. 67. Nach Tylor, »Scandinavian Culture...«, The Journal
of the Royal Anthropological Institute of Great Britain, Bd. 13, 1884, S. 268,
wiren die Gesinge skandinavischen Ursprungs. Das ist moglich, schwerlich
148t sich jedoch behaupten, daB der in Alaska 6ffentlich zum Ausdruck gebrach-
te Tadel (vgl. Nelson, S. 293), was bis zur Vollstreckung des Urteils geht, euro-
piischen Ursprungs seien. Eine ihnliche Institution kann den gronlandischen
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spricht also auf wunderbare Weise der arabischen Definition des Clan:
Der Bereich, in welchem es keine Blutrache gibt.’s Selbst die 6ffentlichen
Verbrechen werden im allgemeinen nicht anders als mit moralischen Stra-
fen belegt. Abgesehen vom Schadenszauber 78, der eher den Leuten einer
Nachbarstation zugeschrieben wird 77, gibt es, soviel wir sehen, keine Ver-
brechen, die auf eine andere Weise sanktioniert wiirden. Selbst die schweren
Vergehen gegen rituelle Verbote, von denen einige fiir eine Bedrohung des
Lebens der Gesellschaft gehalten werden 78, werden, in den zentralen Regio-
nen 7 nicht anders als mit dem Gestindnis, dem Bekenntnis und der auf-
erlegten BuBle bestraft. Diese extreme Milde des Repressionssystems ist
Beweis fiir die familidre Intimitat, die im Innern der Gruppe herrscht.

Diese Intimitit steht in sehr deutlichem Gegensatz zu der Isolierung, in
welcher sich die benachbarten Stationen zueinander halten. Die place-fellows
hatten die Pflicht, ihre Toten zu rdchen, wenn der Angreifer einer anderen
Lokalitdt angehorte.8¢ Die Erzahlungen zumindest schildern wortreich lan-
ge, in Gronland von einer Station zur anderen sich hinziehenden Blutfeh-
den.8! Ebenso wird berichtet, daB es frither nahezu in der ganzen Ausdeh-
nung von Baffinland und der norddstlichen Hudson-Bai wirkliche Kriege
gab.82 In Ostgronland soll sogar laut Holm und Hanserak eine Art be-
stindige Feindschaft und MiBachtung zwischen den Stationen der verschie-
denen Fjorde geherrscht haben.83 Zu den Empfangszeremonien fiir Fremde

Brauch durchaus hervorgebracht haben. Andererseits gibt es andere, speziell
eskimoische Entsprechungen: Siehe z. B. Franklin, Narrative of a Second Ex-
pedition to the Shores of the Polar Sea, London 1828, S. 182 ff., S. 197. Vgl
Tyrrell, Across the Sub-arctics, S. 132; Gilder, Schwatka’s Search, S. 245.

75 Vgl. Cranz, Buch I1J, 4, 33.

7® Rink, T.T., S. 34, 35; Holm, S. 58; Nelson, S. 430.

77 Rink, ebd.

% Boas, E.B.L., S. 121ff.; s. jedoch eine Anekdote bei Rasmussen, Nye
Mennesker, S. 31, iiber die Tochter eines angekok auf Baffinland, die von ihrem
Vater wegen der Verletzung eines Tabus, die sie nicht gestanden hatte, verstoBen
wurde.

7 Boas, a. a. O.

8 Rink, T.T., S. 34; Nelson, S. 291ff., ein auffilliger Ritus; Wells und Kelly,
English Eskimoish Dictionary, S. 24 (Kriegserklirung?); Wrangell, Statistische
... Nachrichten, S. 132 (Wassilieff).

81 Rink, TI.T., S. 35; vgl. Erzihlungen S. 235, 174, 175; S. 206, 207, vgl. S. 211;
dagegen S. 357, 358. Vgl. Lorentzen, »Eskimoemes Indvandringe, Meddel., Bd.
26, 1904 (nordliche Stimme im Gegensatz zu den Stimmen des Siidens).

82 Boas, C.E., S. 465; E.B.L., S. 116, Erzihlungen Nr. 72 ff., Kumlien, Con-
tributions to the Natural History of Arctic America, S. 12; Klutschak, S. 228.

88 Holm, S. 87; Hanserak’s Dagbog, S. 45.
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in Gronland 84, in Baffinland und in Prince-William-Land8 und friither
auch in Alaska®8 gehorten regelmaBig Kriegsrite. Und man berichtet, si-
cherlich nicht ganz ohne Ubertreibung, daB beim Besuch einer Gruppe auf
einer benachbarten Station das geregelte Duell und das gewalttitige Spiel 87,
das zwischen zwei ausgewdhlten Kédmpfern stattfand, mit dem Tod eines
der beiden Kampfer endete.

Bin noch besserer Beweis dafiir, daf§ zwischen den Angehdrigen einer sel-
ben Station eine wahrhafte Verwandtschaft besteht, ist der Brauch des
Frauentausches.?8 Man weist bei fast allen Eskimogesellschaften auf ihn
hin. Dieser Tausch wird im Winter zwischen allen Minnern und allen
Frauen der Station vollzogen. In einigen Fillen, beispielsweise in West-
Gronland, war der Tausch frither eingeschrinkt®® auf die verheirateten
Paare. Die verbreitetste Regelung ist jedoch die, daB alle heiratsfihigen
Individuen daran teilnehmen. Gewdhnlich steht diese Praxis im Zusammen-
hang mit den kollektiven Winterfesten®; gelegentlich jedoch, namentlich

8 Rink, 7.T., S. 157, Erzihlungen Nr. 39 und 40.

8 Boas, C.E., S. 465, 609; E.B.L., S. 116; vgl. Klutschak, S. 67 ff., Schwatka,
in: Science, Bd. 4, 1898, S. 545.

8 Nelson, S. 294 ff.

87 Boas, C.E., S. 609; E.B.L., S. 609; vgl. die Erzdhlungen in Rink, T.T., S. 211,
226 (blutiges Ende eines Ballspiels).

8 Uber die allgemeine Verbreitung des Frauentausches bei den Eskimo, siche
Richardson, Polar Regions, S. 319; Murdoch, S. 413.

8 Egede, Perlustr., S. 78; Paul Egede, Dictionarium, zum Wort malliserpok,
S. 100. Wenn Cranz in seiner Beschreibung dieses Brauchs nicht erwihnt, so
wegen seiner apologetischen Neigungen, er erwihnt jedoch ein »Lampenld-
schene fiir die Jagd auf den Wal (III, 5, 43), und im Bericht iiber die Missionen
wiirden sich andere Spuren finden lassen, z. B. 1734, in der englischen Ausgabe,
History of Greenland, Bd. 2, S. 70. Sehr auffillig ist, daB Rink weder davon
spricht, noch uns eine Erzihlung hinterlassen hat, die sich eigentlich darauf
bezdge, mit Ausnabme vielleicht der bei den Eskimos allseits verbreiteten Ge-
schichte von der Sonne und vom Mond, T.T.,, S. 326, die von einem Inzest
handelt, der in den, unserer Ansicht nach, urspriinglichsten Versionen immer in
einem Kashim und natiirlich im Laufe von Zeremonien der Lampenléschung
vollzogen wird. Vgl. die Bibliographie dieser Erzihlung bei Boas, E.B.L., S. 359;
zu erginzen: Thalbitzer, A Phonetical Study, S. 275, sehr wichtig, beweist, daB
die Szene sich durchaus so wie wir sagen abspielt; Rasmussen, Nye Mennesker,
S. 194,

% Siehe oben S. 246, Anm. 19; vgl. Petitot, Grands Esquimaux, S. 166;
The Life Rev. Peck, S. 55, 242; im AnschluB an jede angekok-Zeremonie
(Kinipetu); Boas, E.B.L., S. 158, 139; Klutschak, S. 210; Turner, S. 200, 178.
Die einzige-Ausnahme, die einige Wahrscheinlichkeit fiir sich hat, ist der Stamm
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in Gronland, hat sie sich selbstindig gemacht. Dort, vor allem aber in den
Gegenden, die nicht unter christlichem EinfluB gestanden haben, ist dieser
alte Brauch ganz und gar lebendig geblieben. Zu einem bestimmten Zeit-
punkt verloschen die Lampen und es spielen sich wirkliche Orgien ab.%!
Wir sind nicht gut dariiber unterrichtet, ob bestimmte Frauen bestimmten
Mainnern zugewiesen werden 2, auBler in zwei Fillen, die jedoch hdchst
typisch sind. Bei den Maskenfesten am Cumberland-Sund 3, von denen
bereits die Rede war, verbindet eine der Masken, die die Gottin Sedna
reprasentiert, Manner und Frauen, ohne auf ihre Verwandtschaft Riicksicht
zu nehmen, einzig nach ihrem Namen. Darunter ist zu verstehen, daB
Mainner und Frauen so vereint werden, wie in fritheren Zeiten die mythi-
schen Ahnen verbunden waren, deren Namen sie gegenwirtig tragen und
deren lebende Reprisentanten sie sind. Dieselbe Tatsache wird fiir Alaska
bezeugt 9 und scheint auch anderswo nachgewiesen. In diesem Augenblick
verschwindet also die gesamte Organisation der eingeschrinkten Familie
und des Hauses mit ihrer gewohnlichen Regelung der sexuellen Beziehun-
gen: alle diese besonderen Gruppen haben sich in der totalen Gruppe, wel-
che die Station bildet, verloren, und ihre fiir einen begrenzten Zeitraum
wiederhergestellte mythische Organisation 16scht alles iibrige aus. Einen
Augenblick lang, so kann man sagen, hat der Clan in seinem ganzen
Amorphismus ? die Familie aufgezogen.

AuBer diesen allgemeinen Tauschvorgéngen, die zwischen allen Angeho-
rigen der Gruppe statthaben und die eher sexuelle Riten sind, gibt es
andere, mehr oder weniger bestindige Tauschakte, die zwischen Einzelnen
und aus besonderen Griinden vorgenommen werden.?® Einige werden im

auf Point Barrow, wo Murdoch vergeblich (vielleicht unzureichend) danach ge-
forscht hat, s. Murdoch, S. 375. Der Brauch des zeitweiligen Tauschs wird dort
jedenfalls praktiziert, und Murdoch setzt ihn mit dem sexuellen Kommunismus
gleich, ebd. S. 415.

8t Die Verbote sexueller Beziehungen zwischen Blutsverwandten scheinen re-
spektiert zu werden (Holm, S. 98, vgl. das schon zitierte Mirchen von dem
Mond und der Sonne.).

92 Wrangell, Statistische und ethnographische Nachrichten,spricht von der Art,
wie die alten Frauen sich anbieten (Unterer Yukon), aufgrund entfernter Ver-
wandtschaften. Der Sachverhalt ist jedoch vielleicht derselbe wie der weiter
unten zitierte.

93 Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 2, S. 323; Life of Rev. Peck, S. 41; Boas,
a. a. 0., S. 457 und 459.

% Nelson, S. 379 (Ikogmiut), vgl. S. 494,

95 Unter diesem Gesichtspunkt lduft der augenblickshafte Austausch auf das-
selbe hinaus, vgl. Murdoch, S. 419; vgl. Porter, S. 39.

9% Siche Porter, S. 103 (Weber); Wells und Kelly, English Eskimoish Dictio-
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Winterhaus praktiziert 97, andere werden vor der Zerstreuung im Juni % im
Blick auf die Sommerzeit abgeschlossen; die zuletzt genannten Tausch-
handlungen werden von einem Austausch von Geschenken begleitet.?® Der
eine wie der andere scheinen jedoch nur zwischen Leuten von einer einzi-
gen Station stattzufinden. Am Smithsund 19 sind sie wihrend der ersten
Ehejahre sehr zahlreich und konnen infolgedessen nur zwischen bestimm-
ten Individuen vorgenommen werden 191; spiter vollziehen sie sich wihrend
kurzer Perioden zwischen beliebigen Angehorigen jener Art »einziger Fa-
milie« 192, welche der Stamm von Kap York darstellt. Alaska ist die einzige
Region, wo man iiber Tauschhandlungen zwischen Bewohnern verschie-
dener Stationen berichtet.193 Die Ausnahme bestitigt jedoch die Regel. Die
Minner, die einen solchen Tausch vorgenommen haben, werden dadurch
zu Adoptivbriidern, und die ausgetauschten Frauen werden die eine als
Schwester der anderen angesehen, und ebenso verhalt es sich mit den Kin-
dern, die aus diesen Verbindungen hervorgehen.1%4 Die Beziehungen, die so
hergestellt werden, sind in jeder Hinsicht mit jenen identisch, die aus na-
tiirlicher Verwandtschaft resultieren.195 Damit ist also ein weiterer Beweis
gegeben, daB die Gruppen, in welchen sexueller Kommunismus praktiziert
wird, Gruppen von Verwandten sind, weil er selbst dort, wo die Beteiligten
Fremde sind, zwischen ihnen ein Verwandtschaftsband schafft.

Das einzige Merkmal schlieBlich des Clan, welches der Station mangelt,
ist die Exogamie. Es trifft zu, daB Nansen 198 geglaubt hat, daB die Sta-

nary, S. 19; Murdoch, S. 413; Parry, S. 300 (Anekdote vom angekok Tollemak);
Lyon, S. 354 (berichtet vom Tausch der Schwestern, durchaus maglich), etc.

97 Siehe Lyon, a. a. O.

% Parry, S. 530; Murdoch, S. 413, 419; Boas, C.E., S. 579; Kumlien, Contri-
butions ..., S. 42; Life of Rev. Peck, S. 55.

% Der angekok scheint sogar ein Sonderrecht zu haben (Anekdote bei Parry,
S. 300, vgl. Turner, S. 200).

100 Peary, Northward over the >Great Icec, Bd. 1, S. 497; Kroeber, The Eski-
mo of Smith Sound, S. 56.

10t Peary, ebd.; Rasmussen erwahnt dieses Detail in seiner ausgezeichneten
Schilderung des Frauentausches nicht, Nye Mennesker, S. 64.

102 Kane, Arctic Explorations, Bd. 2, S. 211.

193 Nelson, S. 493; Porter, S. 103 (die natiirlich die Tauschhandlungen inner-
halb einer Sation nicht ausschlieBen, und die im iibrigen zu denselben Rechten
fithren), vgl. Wells und Kelly, English Eskimoish Dictionary, S. 29.

104 Nelson, ebd.

105 In Gronland werden dieselben Ausdriicke wie fiir die natiirliche Ver-
wandtschaft gebraucht. Die amerikanischen Zensusbeamten sind der Ansicht,
daB die Mischung des Bluts und der Rechte solche AusmaBe angenommen hat,
daB die Aufstellung von Stammb&umen nahezu unmoglich ist.

261




tionen in Angmagssalik alles exogame Clans waren, doch scheint diese
Beobachtung bedauerlicherweise nur auf Angaben von Holm zu fuBen,
die sich auf das Haus und nicht auf die Station beziehen. Andere Doku-
mente Holms, unter anderem die genealogische Tafel einer Familie, die in
den verschiedenen Stationen dieses Fjordes Reprisentanten hat, beweisen
auBerdem, daB man durchaus innerhalb der Station, die man bewohnt, hei-
raten kann.197 Richtig ist, daB die Heirat zwischen all den Individuen verbo-
ten sein konnte, die aus ein und derselben Station gebiirtig sind, und nur
dann erlaubt wire, wenn man eine andere Station bewohnt als die, in
welcher man geboren wurde. Jedenfalls aber ist es auffillig, daB der ein-
zige Autor, der uns bei den Eskimos von einem totemistischen Clan im
eigentlichen Sinn gesprochen hat, die Exogamie nicht erwihnt.108

Im Zusammenhang also mit dem h#uslichen Leben wie im Zusammen-
hang mit dem religiosen Leben ist also der Gegensatz zwischen dem Winter
und dem Sommer so stark ausgepragt wie nur méglich. Im Sommer hat die
Eskimofamilie keinen groBeren Umfang als unsere gegenwirtige Familie.
Im Winter wiederum ist dieser kleine Familienkreis in viel umfassenderen
Gruppierungen aufgegangen; es bildet sich ein anderer Typus hiuslichen
Lebens und beansprucht den Vorrang: die GroB8familie des Langhauses
und diese Art Clan, den die Station bildet. Man kénnte fast von zwei ver-
schiedenen Vélkern sprechen und man konnte die Eskimos in zwei ver-
schiedene Rubriken klassifizieren, wenn man nichts anderes als diese beiden
rechtlichen Strukturen ihrer Gesellschaft beriicksichtigen wiirde.

3. Wirkungen auf die Giiterwelt
Die wirklichen Rechte sind vielleicht einem noch viel bedeutsameren jah-
reszeitlichen Wandel unterworfen als die personlichen Rechte und Pflich-
ten, und dies aus zwei Griinden. Einerseits sind in den verschiedenen Jah-
reszeiten verschiedene Dinge in Gebrauch; die Gerite und Konsumgegen-
stinde sind im Winter und im Sommer ginzlich andere. Zweitens variieren
die Interessenbeziehungen, die sich zwischen den Individuen kniipfen, in
ihrer Zahl und Natur nicht minder.1% Einer doppelten Morphologie und
einer doppelten Technologie entspricht also ein doppeltes Eigentumsrecht.
Im Sommer leben die Einzelnen und die eingeschrinkten Familien iso-

108 Eskimoleben, S. 146, vgl. S. 204, Nr. 1. Vgl. eine unklare Angabe bei
Klutschak, S. 234.

107 Siehe oben, S. 254, Anm. 58.

108 Nelson spricht jedoch davon im Zusammenhang mit den Unalit. Sehr
bemerkenswert ist, daB bei den Maskenfesten der Nachbarstimme (Ahpoka-
gamiut, Ikogmiut) der Tausch der Frauen ohne Riicksicht auf die Verwandt-
schaft vollzogen wird. Porter, S. 103; Nelson, S. 379, vgl. S. 494.

19 Vgl Rink, T.T, S. 28.
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liert in ihren Zelten; bestenfalls versammeln sie sich voriibergehend an
gemeinsamen Lagerplitzen; die Jagd wird, mit Ausnahme des Walfangs,
nicht gemeinsam unternommen, und jeder kiithne Fischer oder wagemutige
Jager trigt seine Beute zu seinem Zelt, wo er sie in seinem Schlupfwinkel
vergribt, ohne irgend jemandem Rechenschaft schuldig zu sein.11® Der
Einzelne unterscheidet sich also ebenso stark wie die Kleinfamilie. So sehen
wir sich deutlich zwei Kreise von Dingen, und nur zwei, bilden: Der eine
umfaBt die vom Individuum zu seinem Eigentum gemachten Dinge, der
andere die Dinge, die die kleine familiale Gruppe sich aneignet.111
Individuelle Giiter sind die Kleider und die Amulette, auBerdem das
Kajak und die Waffen, die natiirlich ausschlieBlich Besitz der Minner
sind. Die Frau besitzt im allgemeinen die Lampe 112 der Familie, die Speck-
steingefaBe und alle Gerite. Alle diese Haushaltsgegenstinde sind auf eine
magisch-religiose Weise an die Person gekniipft.113 Man weigert sich abso-
lut, sie zu borgen, zu schenken oder zu tauschen, sobald sie einmal in
Gebrauch genommen sind.1'4 Man begribt sie mit dem Toten.!!5 Einige
dieser Gegenstande, vor allem die Waffen, tragen in Alaska, vielleicht aber
nahezu iiberall, Besitzzeichen.!1® Diese Zeichen haben eine doppelte

110 Vgl. Cranz, Buch I11, 3, 22; C.E., S. 577.

11 Zum folgenden, das sich eher auf Gronland bezieht, vgl. Dalager, Grén-
landske Relationer; Egede, Perlustr., S. 81 (weniger genau); Cranz, Buch III,
3, 25, im AnschluB an Dalager; Rink, T.T., S. 10 ff., 22 ff. Es scheint so, als
beriefen sich alle dinischen Autoren auf eine ein fiir alle mal von Dalager,
Egede und den Herrnhuter Briidern zu Anfang der europiischen Besiedlung
geschaffene Kodifizierung; Cranz, Buch X, 46 (vgl. die Berichte aus Neu
Herrnhut von 1746 und 1750); Cranz, History of Greenland, Bd. 11, S. 88, 142;
Nordenskiold, Den Andra Dicksonska Expedition, S. 500 ff. und Nansen, Eski-
moleben, S. 106, tun nichts weiter, als die Aussagen der anderen déanischen Auto-
ren zu wiederholen.

112 Jedenfalls nimmt sie sie, bei den Zentral- und West-Eskimos, im Falle
der Scheidung mit. '

113 Rink, T.T., S. 30; Holm, S. 118; Nelson, 137.

114 Cranz, Buch III, 3, 25.

115 Bej keinem der Autoren, die iiber die Eskimos gesprochen haben, haben
wir eine Ausnahme dieser Regel kennengelernt. Wir verzichten daher auf Belege.

18 Uber die Eigentumszeichen und ihre Verbreitung, F. Boas, »Property
Marks of Alaskan Eskimoes, American Anthropologist, N. S., Bd. 1, 1898
S. 602 ff., W. J. Hoffmann, »The Graphic Art of the Eskimo«, Report of the
U.S. National Museurn, 1895, Washington 1897, S. 720 ff. Die Verbreitung der
Eigentumszeichen reicht sicher iiber den Mackenzie hinaus, Petitot, Grands
Esquimaux, Boas gibt an, sie auf Baffinland und Nordwesten der Hudson-Bai
nicht zu kennen (s. dagegen E.B.L., S. 94). Doch ohne daB man Zeichen im
eigentlichen Sinne annehmen miiBte, ist es gewiBl, daB ein so prizises Jagdrecht
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Funktion: Sie erlauben die Gegenstinde wiederzuerkennen, die mit ihnen
versehen sind, und sie halten einen Teil der magischen Kraft ihres Eigen-
timers fest.11? Jedenfalls ist das Ding ein Teil des Individuums, das sich
im Falle von Verkauf oder Tausch von ihm nicht trennt, ohne ein Stiick
davon zu behalten 118 oder es beleckt zu haben 11, Dank dieser Vorsicht
konnen sie sich von ihm trennen, ohne befiirchten zu miissen, daB der
Kaufer durch die Vermittlung des Dinges eine schidliche Macht iiber sie
ausiibt. Es ist dabei iibrigens bemerkenswert, daB diese Identifikation der
Person und der Sache auf Gegenstinde beschrinkt ist, die von Eskimos
hergestellt wurden.120

Der Kreis der Giiter, die der eingeschriankten Familie gehoren, ist be-
grenzter. Sie besitzt keinerlei unbewegliches Gut, sondern nur eine kleine
Anzahl beweglicher Giiter. Selbst die Lampe ist eher Eigentum der Frau.12!
In Wahrheit hat diese Gruppe nichts zueigen als das Zelt, die Decken und
den Schlitten.122 Das Boot der Frauen, der Umiak, mit dem man das Zelt
transportiert und mit dessen Hilfe die Wanderungen im Sommer und die
Jagd auf groBe Walfische unternommen werden, gehdrt vielleicht zur sel-
ben Kategorie; vielleicht gehort es aber auch eher den Familien, wie sie
sich im Winter gruppieren.123 Jedenfalls tritt klar hervor, daB die Ausstat-
tung der kleinen Familie sich ausschlieBlich auf das Sommerleben bezieht
und einzig auf den Teil des Sommerlebens, welcher auch im Winter fort-
besteht. Unbestreitbar tritt jedoch das Recht der Familie bei all dem hervor,
was Gegenstand des Verzehrs ist. Der Jiger bringt alles, was er gefangen
hat, zum Zelt, so weit er davon entfernt und so verhungert er sein mag.124
Die Strenge, mit der diese moralische Regel beachtet wird, ruft die Bewun-
derung der Europider hervor. Das Wild und die Produkte, die man aus ihm
gewinnen kann, gehoren nicht dem Jager, sondern der Familie, gleichgiiltig,
wer der Jager auch sein mag. Dieser bemerkenswerte Altruismus kontra-
stiert im iibrigen auf befremdliche Weise der Kilte und Gleichgiiltigkeit,

wie das der Eskimos (siche unten, S. 270) nicht angewendet werden konnte,
wenn nicht jeder Jiger beweisen konnte, daB die Waffe ihm gehorte, vgl. Dalager
in: Cranz, Buch III, 3, 25.

117 Vgl. Nelson, S. 323 ff. (Macht des Totem).

18 Nelson, S. 438; vgl. den Bericht eines Leutnant Chappel, in Voyage to
Hudson’s Baye, S. 65.

1% Iyon, S. 21, vgl. Voyage to Hudson’s Bay, S. 55.

120 Anekdote bei Nansen, Eskimoleben, S. 91. Die (europidischen) Skier sind
den gewohnlichen Regeln nicht unterworfen.

121 Sje wird mit ihr Zzusammen begraben, Boas, C.E., S. 580.

12¢ Vgl. Rink, T.T., S. 30; Turner, S. 105; Boas, C.E., S. 541.

123 Rink, T.T., S. 28, 23.

124 Beispiel bei Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 1, S. 250.
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die man Verwundeten oder Kranken gegeniiber zeigt 125; man 148t sie im
Stich, sobald sie nur unfihig sind, der Familie bei ihren Wanderungen zu
folgen.128

Ganz anders ist das Recht des Winters. Dem individuellen oder engen
familidren Egoismus tritt ein umfassender Kollektivismus gegeniiber.

Die gemeinschaftliche Ordnung tritt zunichst an den unbeweglichen
Dingen in Erscheinung. Das Langhaus ist nicht das Eigentum irgendeiner
der Familien, die es bewohnen, sondern der versammelten housemates.
Es wird auf gemeinsame Kosten erbaut und repariert.12? Es sieht sogar so
aus, als bestiinde Kollektiveigentum am Boden.

Bei den Dingen, die Gegenstand des Verzehrs sind, beschrinkt sich der
Kollektivismus nicht wie im Sommer auf die Kleinfamilie, sondern dehnt
sich auf das ganze Haus aus. Das Wild wird gleichm#Big zwischen allen
Bewohnern geteilt.!28 Die Sonderwirtschaft der eingeschrinkten Familie
verschwindet vollkommen. Weder bei dem, was sie auf der Jagd fingt,
noch bei den Anteilen, die sie erhilt, hat sie das Recht, Riicklagen zu bil-
den, die nur ihr selbst zugutekommen. Die Vorratslager drauBen ebenso
wie die gefrorene und in weit entfernte Verstecke gebrachte Beute sind un-
aufteilbare Dinge. Altere Vorriate und neue werden nach MaBgabe der
gemeinsamen Bediirfnisse aufgeteilt.120

Das gemeinschaftliche Recht behauptet sich jedoch in der Station noch
stirker als im Langhaus. Hier ist der Gegensatz zwischen den individuellen
und patriarchalischen Rechten des Sommers am stérksten ausgepragt.

Zunichst gibt es ein ungeteiltes Eigentum am von der Station besessenen
Boden: Niemand, nicht einmal ein Verwandter kann sich hier ohne eine

125 Siehe hier S. 210, Anm. 75.

126 Vgl. Erziahlungen bet Boas, E.B.L., S. 172, 202, 211, 239 etc.

127 Cranz, Buch I11, 3, 25; Rink, T.T., S. 10, 23; Holm, S. 83 ff.; Boas, C.E.,
S. 581 ff.; Murdoch, S. 85; Petitot, Mon., S. XXXI; Richardson, Polar Regions,
S. 319; Porter, S. 137 (Woolfe); Petroff, S. 125.

128 Holm, S. 87; Hanseraks Dagbog, S. 51; Cranz, a. a. O., vgl. X, 7; Dalager,
a. a. O.; Paul Egede, Efterredninger om Gronland; Rink, T.T., S. 27 (sagt ex-
plizit, da dies die Ordnung der Winterstation ist); Nansen, Eskimoleben, S. 91 f{f.
(wiederholt Dalager und fiigt einige Fehler hinzu). Am Smith-Sund scheint der
Kommunismus zugleich absolut und allein auf die Bopladsfoeller eingeschrankt,
dazu eine Anekdote bei Rasmussen, Nye Mennesker, S. 81; Nordenskitld, Den
Andra Dicksonska Expedition, S. 503; Boas, C.E., S. 577; Hall, Life with the
Esquimaux Bd. 2, S. 290; Klutschak, S. 66; Kumlien, Contributions ..., S. 18;
Petitot, Mon., S. XXXII; Porter, S. 103, 137, 141, etc.; (Nelson und Murdoch
auBern sich zu diesem Thema nicht).

120 Hanserdks Dagbog, S. 51; Rink, T.T., S. 26, 27 {f., etc.
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stillschweigende Zustimmung der Gemeinschaft niederlassen.!3¢ Wohlge-
merkt ist auch der Kashim, wo er existiert, gleichermaBen ein gemeinsames
Gut.13t

Zweitens ist der Kollektivismus der Konsumption hier noch auffilliger
als im Langhaus. Es gibt einige Stimme, bei denen nicht nur in Zeiten des
Mangels, sondern jederzeit alles Wild zwischen allen geteilt wird.132 Das
Winterleben ist also ein fortwidhrendes gemeinschaftliches Mahl, welches
die Eingeborenen einander entbieten.1s8 Vor allem die Tiere von einer ge-
wissen GroBe, Walrdsser oder kleine Walfische sind stets AnlaB zu einem
absolut allgemeinen Festmahl und ihre Aufteilung wird in einer hochst
egalitiren Weise vorgenommen. Die gestrandeten oder gefangenen Wal-
fische werden gemeinsam zerlegt; der ganze Distrikt wird eingeladen 134;
jeder nimmt, soviel er kann, und es besteht der seltsame Brauch in Gron-
land, daB die bei dieser Art von Beutezug einem anderen beigebrachten
Wunden nicht fiir strafwiirdig erachtet werden.133

Was die beweglichen Gegenstinde betrifft, so erlischt das Recht, wel-
ches die Einzelnen oder die Familien an ihnen haben mogen, ohne weiteres
vor einer Art latentem und diffusem Recht der Gemeinschaft. Wird ein
Gegenstand geliehen, so besteht die moralische Verpflichtung, ihn zuriick-
zugeben, doch er kann nicht reklamiert werden.13¢ Die Riickgabe hat spon-
tan zu geschehen; wenn der Gegenstand verloren gegangen ist, und sei es
durch Verschulden dessen, der ihn entliechen hat, so braucht er nicht er-

1% Rink, T.T., S. 26; vgl. Dalager, a. a. O.; Cranz, Buch III, 3, 5; Egede,
Perlustr., S. 91; Boas, C.E., S. 587 (eingeschrinkt auf den Fall des Fremden).

131 Nelson sagt sogar (S. 285), daB der Bau des Kashim von mehreren asso-
ziierten Gruppen desselben Stammes unternommen werden kann und daB dies
ihre freundschaftlichen Gefiihle stirke. Simpson, »Observations on the Western
Eskimoe, S. 259, die Kashim seien das Eigentum bestimmter Individuen (vgl.
Parry, S. 360). Murdoch bestreitet dies, s. Murdoch, S. 427.

132 Boas, C.E., S. 577; Hall, Narrative of the Second Arctic Expedition, S. 226;
Klutschak, S. 234.

133 Vgl. bei Rasmussen die Geschichte des Eskimo aus Baffinland, der sagt,
sein Volk habe bei dem Stamm am Smithsund einen Gemeinschaftsritus einge-
fiihrt, bei dem der Knochen in der Runde herumgereicht werde, Nye Mennesker,
S. 32; Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 1, S. 170, Bd. 2, S. 120.

134 Rink, T.T., S. 28; oder besser, jedermann aus dem Distrikt kommt von
allein; Dalager, Gronlandske Relationer; Murdoch, S. 438 (Point Barrow).

135 Rink, T.T., S. 29. Wir wollen damit nicht sagen, daB diese Jagd auf den
Walfisch im Winter unternommen wird, noch daB die Wale in dieser Jahreszeit
stranden, sondern wir sind lediglich der Ansicht, daB dieses Recht mit dem
Recht der versammelten Gemeinschaft gleichgesetzt werden muB, welches klei-
nere Walfische betrifft und vor allem im Winter in Funktion ist.

138 Rink, T.T., S. 29 (wiederholt Cranz und Dalager, a. a. O.).
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setzt zu werden.137 So erklirt man sich, daB unter diesen Umstinden Dieb-
stahl nur selten vorkommt; er ist fast unmoglich.

Doch das ist nicht alles. Vor allem in Labrador, in Gronland und in den
zentralen Regionen, ist es eine allgemeine Regel, daB eine Familie nicht
mehr als eine begrenzte Menge von Reichtiimern besitzen darf.138 In ganz
Gronland ist es tiblich, daB die Reichen, wenn die Ressourcen eines Hauses
die als normal angesehene Menge iiberschreiten, dazu verpflichtet sind,
den Armen etwas abzutreten. Rink berichtet, daB die Bewohner einer Sta-
tion eifersiichtig dariiber wachen, daB niemand mehr als die anderen be-
sitzt.13% Tritt der Fall ein, so fillt der willkiirlich festgesetzte Mehrbetrag an
die zuriick, die weniger haben. Dieser Greuel vor der Pleonexie ist auch in
den Zentral-Regionen sehr stark entwickelt.140 Er tritt besonders durch ri-
tuellen Geschenktausch anliBlich der Sednafeste hervor14!; Geschenke,
die den toten Ahnen gleichen Namens gemacht werden 142, Austeilung an
die Kinder143, an Besucher, etc.14¢ Die Verbindung dieses Ritus mit den
Briuchen der Indianer des Nordwestens fiihrt bei den Stimmen Alaskas zu
einer Institution, die nicht identisch, jedoch analog mit dem Potlatsch 145 der
Indianerstimme ist. Die meisten Dorfer dieser Region besitzen so etwas
wie Hiauptlinge 146, deren Autoritiit iibrigens nur unklar umrissen ist, und
jedenfalls eine bestimme Anzahl von wohlhabenden und einfluBreichen
Minnern. Die Gemeinschaft ist jedoch neidisch auf ihre Macht, und der
Hiuptling bleibt nicht Hiuptling oder auch der Reiche bleibt nicht reich
und machtig, wenn er nicht periodisch seine Giiter verteilt. Allein das
Wohlwollen seiner Gruppe erlaubt ihm diese Akkumulation und nur durch
Vergeudung kann er dieses Wohlwollen erwerben.” Abwechselnd also ge-
nieBt er seinen Reichtum und siihnt dafiir, und die Siihne ist die Bedingung
des Genusses. Nelson berichtet sogar von Hauptlingen, die ermordet wur-

137 Rink, ebd., vgl. Nelson, S. 294.

138 Rink, 7.T., S. 30 (Labrador); siche Stearns, The Labrador, S. 256; Zentral-
Eskimos: Parry, S. 530; Lyon, S. 302, 348, 349 (es gibt einen kleineren Beob-
achtungsfehler, doch die Bemerkung, daB der Neid das Gefiihl der Gemeinschaft
ist, ist durchaus treffend).

139 Rink, T.T., S. 27.

140 Boas, C.E.

41 3 a, O, hier S. 246 und ff.

142 3 a, O, hier S. 245, Aom. 17 und 18, und S. 260, Anm. 93 und 94; vor
allem Wrangell, Statistische und ethnographische Nachrichten, S. 132; Porter,
S. 138, 141.

143 Boas, C.E., S. 605; E.B.L., S. 184.

14 Siehe unten, S. 269.

145 Der Vergleich bei Porter, S. 106 (Weber); Wells und Kelly, English
Eskimoish Dictionary, S. 28.

ue Nelson, S. 303 ff.
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den, weil sie zu reich waren.!47 AuBerdem wird diesen Tauschakten, dieser
Umverteilung eine geheimnisvolle Wirksamkeit zugeschrieben: sie sind not-
wendig, damit die Jagd ergiebig ist; ohne Grofiziigigkeit kein Gliick.148 Die-
ser 0konomische Kommunismus des Winters steht in auffallender Parallele
zu dem sexuellen Kommunismus derselben Jahreszeit und er zeigt, einmal
mehr, zu welchem Grad moralischer Einheit die Gemeinschaft der Eskimos
zu dieser Zeit gelangt.

4. Riickwirkung der einen Rechtsordnung auf die andere

So gegensitzlich diese beiden moralischen und rechtlichen Ordnungen auch
sein mogen, so horen sie doch nicht auf, allein dadurch aufeinander einzu-
wirken, daB sie einander in ein und derselben Gesellschaft abldsen, und
daB es dieselben Menschen sind, die an ihnen teilhaben. Der Eskimo kann
wihrend des Winters die Gewohnheiten und die Art und Weise zu sehen
und zu handeln nicht ablegen, die er sich wihrend des Sommers angeeig-
net hat und umgekehrt. Es ist also ganz natiirlich, daB etwas von den Sitten
und Institutionen der einen Jahreszeit in die folgende hiniiberreicht und
umgekehrt.

So verschwindet die eingeschriinkte Familie des Sommers nicht vollig im
Langhaus. Die verschiedenen Familien, die dort zusammengedringt sind,
bewahren einen Teil ihrer Individualitit. Das Haus gehort ihnen allen
gemeinsam, aber jede besitzt darin einen unterschiedenen Platz: Im Gron-
landhaus sind die Familien durch Trennwinde voneinander getrennt 149; im
Haus im Westen hat jede ihr Abteil 15; im Schneehaus der Zentral-Eskimos
hat jede ihre Seite des Iglu oder ihren eigenen kleinen Iglu151; jede hat
ibre Lampe, auf der das Essen gekocht wird; jede hat die Freiheit, die
andern wihrend der Periode zu verlassen oder sich mit ihnen zusammen-
zuschlieBen, wenn die Eskimos ihre Winterquartiere aufgeben oder bezie-
hen 152,

Eine andere Institution, die sicherlich denselben Ursprung hat, ist die der

147 Nelson, S. 305; vgl. Jacobsen’s Reise.

148 Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 2, S. 320, sagt ausdriicklich, (und dies
wiirde vielleicht besser als jede Hypothese der Potlatsch selber erkldaren): »Der
Geschenktausch hat zum Ergebnis, daB8 ein UbermaB an Reichtum produziert
wird.«

149 Siehe oben S. 215, Anm. 16 und 17.

150 Siche oben a. a. O., und S. 216 ff.

151 Vgl. S. 219-220; iiber die internen Familienverhiltnisse, siche Parry, S. 534;
Lyon, S. 351.

152 Dagegen: Cranz, Buch III, 3, 25; dort heiBt es, daB der Einzug in das
Winterhaus immer gleichzeitig vollzogen wird.
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Adoption.!53 Die Eskimos gehoren zu den Volkern, bei denen die Praxis
der Adoption am weitesten getrieben wurde 15¢; sie wire nun weder mog-
lich noch niitzlich, wenn die Gemeinschaftlichkeit des Winters das ganze
Jahr anhielte. Einerseits wiirden dann die verwaisten Kinder in ihrer Eigen-
schaft als Mitglieder der groBen egalitiren Familie von der gesamten Ge-
meinschaft groBgezogen, wihrend uns im Gegenteil die Texte und Erzih-
lungen 155 im ganzen Eskimogebiet einhellig die traurige Lage der Waisen
schildern. Andererseits, wenn die eingeschrinkte Familie nicht periodisch
an die Stelle der groBen Familie treten wiirde, gibe es keinerlei Grund
dafiir, daB die kinderlos gebliebenen Verheirateten sich um ihr kiinftiges
materielles15¢ wie moralisches Schicksal sorgten; sie wiirden keinerlei
Bediirfnis verspiiren, sei es einen jungen Verwandten oder einen Fremden
zu adoptieren, um fiir ihre Existenz im Alter und spiter fiir den Kult ihrer
Seele vorzusorgen.157

Umgekehrt hat die Winterfamilie Riickwirkungen auf die Sommerfamilie
und die Moral der einen auf die Moral der anderen. Im Langhaus lebt der
Eskimo nackt und ebenso nackt lebt er im Zelt, so kalt es dort ist, und
ebenso ist ihm jegliche Scham unbekannt.!58 Trotz der Isolierung und des
Individualismus der Sommerfamilie wird dort ein sehr groBziigiges Gast-
recht praktiziert 152, ohne Zweifel eine Erinnerung an das intensive kollek-
tive Leben des Winters. In bestimmten Fillen wird dem Gast sogar erlaubt,
das familiare Lager zu teilen.10 Dieses Recht scheint auBerdem in beson-

153 (Jber die Adoption allgemein, s. Steinmetz, »De Fosterage«, Tijdschrift
der Nederlandse Gesellschaft voor Ardrijkskunde, 1891; die Verhiltnisse bei den
Eskimos werden erwihnt.

154 Lyon, S. 303; Life of Rev. Peck, S. 55. Aus den von Holm, S. 183, veroffent-
lichten Listen von Hanserak geht eindeutig hervor, daf$ die Mehrzahl der Fami-
lien auf diese Weise zumindest ein oder zwei fremde Elemente integriert.

155 T.T., Nr. 7 (Gronland), etc.; Holm, »Sagn og Fortaellinger«, Meddel.,
Bd. 10, 1880; Rasmussen, Nye Mennesker, S. 226; Turner, S. 265; Boas, C.E., S.
602, etc. (Zentral-Eskimos); E.B.L., S. 309, etc.; Petitot, Traditions indiennes
du Canada Nord-Ouest, Paris 1886, S. 8; Nelson, S. 510, etc. (Alaska).

158 Das Fehlen des provider spielt in der Tat eine groBe Rolle im Leben der
alten Leute, die die Ernihrung durch ihre Kinder dann verlangen konnen, wenn
sie ihnen zu folgen in der Lage sind.

157 Siehe oben S. 252, Anm. 47; Cranz, Buch III, 4, 28, scheint anzudeuten,
daB es in Gronland dieses Phinomen war, welches zur Adoption fiihrte.

158 Beispiel in: Hall, Life with the Esquimaux, Bd. 2, S. 214, 219.

159 Dalager, Gronlandske Relationer, S. 96; Egede, Perlustr., S. 88; Cranz,
Buch III, 3, 25, II1, 4, 41; Lyon, S. 349; Hanbury, Sport and Travel, S. 42 (An-
gebot der Frauen); Petitot, Grands Esquimaux, S. 142,

160 Siehe oben S. 259 zum permanenten Frauentausch; vgl. Schanz, in: Porter,
S. 103, iiber die Resultate dieser Tauschhandlungen.
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derer Weise den Verwandten des Winterhauses und den Stationsgenossen
zuzustehen.

Riickwirkungen derselben Art lassen sich auch hinsichtlich des Eigen-
tumsrechts beobachten. Wir haben schon darauf hinweisen konnen, daB in-
nerhalb des Langhauses jede Familie Eigentiimer ihrer Lampe und ihrer
Decken bleibt und jeder Einzelne Eigentiimer seiner Waffen und seiner
Kleidung. Dariiber hinaus trigt manchmal auch die Ordnung, in welcher
die Jagdbeute unter den Bewohnern des Hauses aufgeteilt wird, den Stempel
des individualistischen Rechtes des Sommers. Hier 19 ist es der Jager selbst,
der die Aufteilung vornimmt, und er scheint seine Genossen eher freundlich
zur Teilnahme einzuladen als ihnen pflichtgemiB ihren Anteil abzustatten.
Anderswo 1€z werden der Eigentiimer der Jagdbeute oder die Ordnung der
Teile durch eine Regelung bestimmt, die eine Art Kompromi8 zwischen den
beiden miteinander im Konflikt liegenden Rechten darstellt: Beispielsweise
hat der Harpunier, der den letzten oder den einzigen Treffer erzielt hat, das
Recht auf den Kopf der Robbe; dann folgen die anderen Jéger und
schlieBlich die Verwandten. Anderswo wiederum besteht im Gegensatz
hierzu keinerlei Beschrinkung des absoluten Rechts der housemates auf die
Beute.

Diese Riickwirkungen zeigen, daB in einer Reihe von Punkten die Ahn-
lichkeit, welche die beiden Ordnungen aufweisen, so etwas wie Uberlebsel
sind. Ohne diese Riickwirkungen wire der Gegensatz zwischen den beiden
Jahreszeiten noch viel einschneidender, und es sieht so aus, als wire alles,
was es an Individualistischem in der Eskimozivilisation gibt, ein Produkt
des Sommers, und aller Kommunismus eine Erscheinung des Winters.

Doch wie immer man die relative Bedeutung dieser extremen Unter-
schiede und dieser wechselseitigen Einfliisse beurteilen mag, es bleibt un-
bestreitbar, daB das Recht der Eskimos in seiner Totalitdt ihrer doppelten
sozialen Morphologie und nur ihr korrespondiert.

181 Zentrale, dstliche und westliche Regionen, s. 0., S. 263 und Anm.; s. Boas,
E.B.L., S. 116, vgl. S. 211, in einer Erzidhlung.
162 Gronland, die oben S. 263, Anm. 116, zitierten Texte.
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V.  SchluB

Das soziale Leben der Eskimos stellt sich uns also in zwei Formen dar,
die einander deutlich entgegengesetzt werden konnen und in Parallele ste-
hen zur doppelten Morphologie der Eskimos. Zweifellos gibt es Ubergiange
zwischen der einen und der anderen Form: es geschieht nicht immer in
abrupter Weise, daB die Gruppe in ihre Winterquartiere zuriickkehrt oder
sie verldaBt, und ebensowenig ist es immer nur eine einzige Familie, aus
welcher das kleine Sommerlager besteht. Nichtsdestoweniger bleibt es all-
gemein giiltig, daB die Menschen sich nach zwei verschiedenen Weisen
gruppieren und daB diesen Gruppenformen zwei Rechtssysteme, zwei Mo-
ralen und zwei Arten von Hauswirtschaft und religisem Leben entspre-
chen. Einer wirklichen Gemeinschaft von Ideen und Interessen in der dich-
ten Zusammenballung des Winters und einer starken religiosen und morali-
schen geistigen Einheit stehen Isolierung, briichige Sozialbeziehungen und
eine extreme moralische und religiose Armut in der Zersplitterung des
Sommers gegeniiber.

Man sieht, daB insgesamt die qualitativen Unterschiede, welche die bei-
den sukzessiven und alternierenden Zivilisationen trennen, vor allem auf
quantitativen Unterschieden der sehr ungleichen Intensitit des sozialen Le-
bens zu diesen beiden Jahreszeiten beruhen. Der Winter ist eine Jahreszeit,
in welcher die stark zusammengezogene Gesellschaft sich in einem chroni-
schen Zustand der Girung und Uberaktivitit befindet.! Weil die Individuen
enger aneinander geriickt sind, sind die sozialen Aktionen und Reaktionen
zahlreicher, folgenreicher und kontinuierlicher; die Ideen werden ausge-
tauscht und die Gefiihle verstirken und beleben einander wechselseitig;
die immer aktive und in den Augen aller immer gegenwirtige Gruppe hat
mehr das Gefiihl ihrer selbst und nimmt auch im BewuBtsein der Indivi-
duen einen groferen Platz ein. Umgekehrt lockern sich im Sommer die so-
zialen Bande, die Beziehungen werden seltener und die Individuen, zwi-
schen denen sie sich kniipfen, sind weniger zahlreich; das psychische Leben
verlangsamt sich.2 Kurz, zwischen diesen beiden Zeiten des Jahres besteht
die ganze Differenz zwischen einer Periode intensiver Sozialitit und einer
Phase einer verkiimmerten und deprimierten Sozialitdt. Damit ist der Be-
weis geliefert, daB sich das Winterlanghaus nicht allein aus technischen
Griinden erklart. Es ist offensichtlich eines der Wesenselemente der Eskimo-
zivilisation, welches dann in Erscheinung tritt, wenn diese Zivilisation das
Maximum jhrer Entwicklung erreicht und sich so umfassend wie moglich

1 Beispielsweise die Erzihlung in: Boas, E.B.L., S. 235, wo alle Nichte im
Kashim verbracht werden.
? Der Unterschied wird hervorgehoben bei Carstensen, Arctic Life, S. 127.
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verwirklicht, wihrend es verschwindet, wenn diese Zivilisation schwicher
wird 3, und infolgedessen ist es eine Funktion dieser Gesamtzivilisation.

Das soziale Leben der Eskimos durchliduft also so etwas wie einen regel-
maBigen Rhythmus. Es ist zu den verschiedenen Jahreszeiten nicht sich
selbst gleich. Es hat einen Hohepunkt und einen Tiefpunkt. Wenn nun
auch diese merkwiirdige Alternanz sich bei den Eskimos am ausgeprégte-
sten manifestiert, ist sie dennoch keine Besonderheit nur dieser Gesellschaft.
Die von uns beobachtete Tatsache ist von einer Allgemeinheit, wie man sie
auf den ersten Blick nicht vermutet.

Zunachst gibt es im indianischen Amerika eine wichtige Gruppe von
ihrerseits ganz beachtlichen Gesellschaften, die in derselben Weise leben.
In erster Linie sind dies die Stimme der sogenannten Nordwest-Zivilisa-
tion 4: Tlingit, Haida, Kwakiutl, Aht, Nootka, und sogar eine groBe Anzahl
kanadischer Stimme, wie Hupa 5, Wintun, etc. Bei all diesen Volkern trifft
man ebenfalls eine extreme Konzentrierung im Winter und eine extreme
Zerstreuung im Sommer, obgleich es die doppelte Organisation technischer
und wirklich zwingender biologischer Bedingungen nicht gibt; auch ent-
sprechen dieser doppelten Morphologie hiufig zwei soziale Ordnungen.
Dies ist namentlich bei den Kwakiutl der Fall8, wo im Winter der Clan
verschwindet und Gruppierungen ganz anderer Art Platz macht, den ge-
heimen Gesellschaften oder genauer den religiosen Bruderschaften, in wel-
chen alle Edlen und Freien hierarchisiert sind; das religiose Leben ist im
Winter und das profane Leben im Sommer lokalisiert, ganz wie bei den
Eskimos. Die Kwakiutl haben sogar eine sehr gegliickte Formulierung, um
diesen Gegensatz auszudriicken 7: »Im Sommer, so sagen sie, ist das Heilige
unten, das Profane oben; im Winter ist das Heilige oben, das Profane un-
ten.« Bei den Hupa zeigt sich ein analoger Wandel, der friiher wahrschein-
lich noch ausgeprigter gewesen ist als heute. Viele Gesellschaften der Atha-
pasken-Gruppe haben diesen selben Charakterzug, den man insgesamt von
den Stimmen des duBersten Nordens, den Ingalik und Tsilkotin bis zu den
Navaho der mexikanischen Hochebene findet.8

3 Rink, T.T.,, S. 80. Die Zunahme der Zahl der Hiduser wird von Ryberg,
a. a. O. (s. 0., S. 203, Anm. c) als ein Fortschritt im europiischen Sinne be-
trachtet.

4 Siehe allgemein: Niblack, »The Indians of the Northwest Coast«, Report
of the U.S. National Museum, 1888, Kap. II.

5 Sieche L’Année Sociologique, Bd. 9, 1904-1905, S. 202 [Rez. Marcel Mauss:
P. E. Goddard, »Life and Culture of the Hupa« und »sHupa texts«].

6 Boas, »The Social Organization and Secret Societies of the Kwakiutle,
Report of the U.S. National Museum, 1895; vgl. Durkheim, in: L’Année So-
ciologigue, Bd. 1, 1896-1897, S. 336. 7 Boas, ebd., S. 419.

8 Cosmos Mindeleff, »Navaho Houses«, 17th Annual Report fo the Bureau
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Die amerikanischen Gesellschaften sind jedoch nicht die einzigen, die zu
diesem Typus gehoren. In gemiBigten oder extremen Klimaten, wo der
EinfluB der Jahreszeiten wirklich spiirbar ist, gibt es zahllose Erscheinun-
gen, die mit den von uns untersuchten in Verbindung gebracht werden
konnten. Wir erwdhnen nur zwei besonders erstaunliche Beispiele. Es sind
dies zuerst die Sommerwanderungen der Hirtenvolker in den Gebirgsgegen-
den Europas, Wanderungen, durch welche die Dorfer fast ihre gesamte
minnliche Bevolkerung verlieren.? Sodann ist es das gleichsam inverse Pha-
nomen, welches das buddhistische Monchsleben in Indien regelte 1 und
dort heute fiir das Leben des wandernden Asketen bestimmend ist, nach-
dem der buddhistische samgha in diesem Land keine Anhidnger mehr hat:
In der Regenzeit unterbricht der Bettelmonch seine unsteten Wanderungen
und kehrt ins Kloster ein.

Im {iibrigen braucht man nur anzusehen, was um uns herum geschieht,
in unseren westlichen Gesellschaften, und man wird dieselben Schwankun-
gen wiederfinden. Ungefahr vom Monat Juli an tritt das stidtische Leben
infolge der sommerlichen Zerstreuung in eine Periode fortgesetzter Er-
schlaffung ein, die Ferien, und diese Periode ist mit Ende des Herbstes
abgeschlossen. Mit diesem Augenblick trachtet das Leben sich wieder auf-
zurichten und verlduft in ansteigender Bewegung und regelmaBig bis zum
Juni, um dann wieder in sich zusammenzusinken. Das Landleben nimmt
den umgekehrten Verlauf. Im Winter ist dasLand in einer Art Starre versun-
ken; an einigen Stellen nimmt dann die Bevolkerung durch jahreszeitliche
Wanderungen ab; jedenfalls lebt jede kleine familiale oder territoriale
Gruppe in sich selbst zuriickgezogen; es fehlt an Gelegenheiten und Mitteln,
sich zu versammeln; es ist die Periode der Verstreutheit. Im Gegensatz
dazu belebt sich im Sommer alles; die Arbeitenden kehren auf die Felder
zuriick; man lebt drauBen und in stindigem Kontakt miteinander. Es ist
die Zeit der Feste, der groBen Arbeiten und der groBen Ausschweifungen.
Die Zahlen der Statistiken sind nicht ganz ohne Spuren dieses regelmiBigen
Wandels des sozialen I.ebens. Die Selbstmorde, Produkt der Stidte, neh-
men von Mitte des Herbstes bis zum Juni zu; die Morde dagegen, Produkt
des Landes, nehmen von Beginn des Friihjahres bis zum Ende des Sommers
zu, um anschlieBend weniger zu werden.

of American Ethnology, 1898-1902, S. 468-519. (vgl. Rezension [Marcel Mauss],
L’Année Sociologique, Bd. 7, 1902-1903, S. 663.)

9 Eine Studie iiber die jahreszeitlichen Wanderungen der Walachen: de Mar-
tonne, La Moldo-Valachie. .., Paris 1903, S. 107.

10 Mahdavagga, 111, 1ff.; siche Oldenberg, Le Bouddha, 1. Aufl., Paris 1904,
S. 360; Vinaya Texts (Sacred Books of the East, Bd. 13), S. 298 ff.; Kern, Hi-
stoire du Bouddhisme dans 'Inde, Bd. 2, S. 5, 42; auBerdem die Texte in Ma-
nual of Buddhism, Grundrifi der Indo-Arischen Philologie, 1899, S. 42.
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Alles weist also darauf hin, daB wir es hier mit einem Gesetz zu tun
haben, welches wahrscheinlich von sehr groSer Allgemeinheitist. Das so-
ziale Leben hilt sich zu den verschiedenen Zeiten des Jahres nicht auf
demselben Niveau, sondern es durchliuft einander regelmiBig folgende
Phasen zunehmender und abnehmender Intensitit, von Rube und Aktivitit,
von Verausgabung und Wiederherstellung. Man kann sagen, daB das
soziale Leben auf den Organismus und das BewuBtsein der Individuen
eine Gewalt ausiibt, die sie nur eine gewisse Zeit lang ertragen konnen,
und daB ein Moment kommt, wo sie gendtigt sind, es zu verlangsamen
und sich ihm teilweise zu entziehen. Daher dieser Rhythmus von Verstreu-
ung und Zusammenziehung, von individuellem und kollektivem Leben,
wovon wir einige Beispiele beobachtet haben. Man kann sich dann sogar die
Frage stellen, ob die eigentlich jahreszeitlichen Einfliisse nicht in erster
Linie Gelegenheltsursachen sind, die den Moment des Jahres markieren,
wo jede dieser beiden Phasen am gilinstigsten ansetzen kann, daB sie also
nicht die determinierenden und zwingenden Ursachen des ganzen Mecha-
nismus sind. Nach den langen Ausschweifungen des Kollektiviebens, die
den Winter erfiillen, hat der Eskimo das Bediirfnis, ein individuelleres Le-
ben zu fiihren; nach den langen Monaten, die er ein gemeinschaftliches
Leben mit Festen und religiosen Zeremonien gefiihrt hat, muB er das Be-
diirfnis nach einer profanen Existenz haben; wir wissen in der Tat, daB
er iiber den Wandel begliickt ist, der folglich einer Art natiirlichem Be-
diirfnis zu entsprechen scheint.!! Zweifellos erkliren die von uns entwickel-
ten technischen Griinde, in welcher Ordnung diese beiden alternierenden
Bewegungen einander im Lauf des Jahres folgen, doch wenn diese Griinde
nicht bestiinden, wiirde dieser Wechsel vielleicht doch stattfinden, wenn
auch auf verschiedene Weise. Eine Tatsache konnte uns in dieser Sehweise
bestirken: Wenn unter dem Einflu bestimmter Umstande (groBer Wal-
fang, groBe Mirkte) die Eskimos der BehringstraBe und von Point Barrow
im Sommer zueinander gefithrt wurden, ist voriibergehend der Kashim
wieder erschienen.!2 Mit ihm nun kehren alle Zeremonien, wilden Tinze,
die Mabhlzeiten und die offentlichen Tauschhandlungen zuriick, die ge-
wohnlich zu ihm gehoren. Das heiBt, daB die Jahreszeiten nicht die unmit-
telbar determinierende Ursache der von ihnen bedingten Erscheinungen
sind; sie wirken durch ihren EinfluB auf die soziale Dichte, die von ihnen
geregelt wird.

11 Vgl. die Erzdhlung, in der eine Frau gliicklich ist, die Station zu verlassen,
weil sie sich beklagt, zu viele Besucher zu haben, Rink, T.T., S. 189; man beachte
auch, wie gliicklich Jacobsen war, als er sich der ununterbrochenen Erregung
eines eskimoischen Winterhauses entziehen konnte, s. Jacobsen's Reise, S. 241.

12 Porter, S. 137 (Woolfe): Stamm von Icy Cape und Point Kaye; Murdoch,
S. 80 (Lager Imekpun, 1883).
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Was die klimatischen Bedingungen des Eskimolebens allein erklaren
konnen, ist der so ausgeprégte Kontrast zwischen den beiden Phasen und
ibr deutlicher Gegensatz: daraus folgt, daB sich dieses Phanomen bei die-
sem Volk leichter beobachten 148t, es springt sozusagen ins Auge, doch
148t es sich wahrscheinlich auch anderswo auffinden. Wenn dieser grof8e
jahreszeitliche Rhythmus der hervorstechendste ist, kann man dariiber hin-
aus vermuten, dafl es nicht nur ihn, sondern auch noch andere gibt, deren
Schwingungen innerhalb jeder Jahreszeit jedes Monats, jeder Woche und
jedes Tages einen geringeren Ausschlag haben.!3 Wahrscheinlich hat jede
soziale Funktion ihren eigenen Rhythmus. Ohne daBl wir auch nur einen
Augenblick daran ddchten, diese MutmaBungen als gesicherte wissenschaft-
liche Wahrheiten hinzustellen, glauben wir dennoch, daB es der Miihe wert
ist, sie auszusprechen 14; es gibt namlich ernst zu nehmende Chancen, da
die in der Absicht, sie zu iiberpriifen, unternommenen Forschungen nicht
fruchtlos bleiben.

Was immer jedoch der Wert dieser Bemerkung sein mag, es gibt eine zweite
allgemeine SchiuBfolgerung aus unserer Untersuchung, die gleichfalls un-
sere Aufmerksamkeit verdient.

Man hat als eine Regel der Methode aufgestellt, daB das soziale Leben
in allen seinen Formen, Moral, Religion, Recht, etc., Funktion seines ma-
teriellen Substrates ist, und daB es sich mit diesem Substrat, das heif3t der
Masse, der Dichte, der Form und der Zusammensetzung der menschlichen
Gruppen wandelt.15 Diese Hypothese war bis heute nicht ohne Verifikation
in einigen wichtigen Fillen geblieben. Man hatte sichtbar machen konnen,
daB beispielsweise die Entwicklung des Strafrechts und des Zivilrechts
Funktion des morphologischen Typus der Gesellschaften war 18; man hatte
gezeigt, wie die individualistischen Uberzeugungen zunahmen oder schwi-
cher wurden je nach dem Grade der Integration oder Desintegration der
familialen, konfessionellen und politischen Gruppen 17; schlieBlich, wie die
Mentalitit der niederen Stimme direkt ihre anatomische Konstitution re-

13 Siehe einige Tatsachen, die dies belegen, bei Durkheim, Le Suicide, Paris
1897, S. 100-102 [Der Selbstmord, Neuwied 1973, S. 114 ff.].

14 Henri Hubert ist jiingst hinsichtlich der Idee der Zeit zu der Annahme
eines Rhythmus des Kollektivlebens gelangt, welche die Bildung des Kalenders
erkliren wiirde. »1.'Idee de temps dans la religion et la magie«, Rapports de
PEcole des Hautes Etudes, 1905.

15 Siehe Durkheim, Régles de la méthode sociologique, 3. Aufl., S. 137ff.
{Regeln der soziologischen Methode, Neuwied 1961, S. 194 ff.]

18 Durkheim, De la division du travail social, passim.

17 Durkheim, Le Suicide, a. a. O., Zweites Buch, Zweites bis viertes Kap.
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flektiert 18. Die Beobachtungen jedoch und die Vergleiche, auf welchen
diese verschiedenen Gesetze fuBiten, lieBen immer noch Raum zu Zweifeln,
die sich a fortiori auf das von uns in erster Linie ausgesprochene allgemeine
Prinzip ausdehnten. Denn gleichzeitig mit dem Wandel morphologischer
Ordnung konnten ohne Wissen des Beobachters andere Verinderungen
eintreten, von denen die untersuchten Erscheinungen vielleicht abhingig
waren. Demgegeniiber bieten die Eskimogesellschaften das seltene Beispiel
einer Erfahrung, die Bacon ein experimentum crucis genannt hitte. Bei ih-
nen sieht man wirklich in dem Augenblick, wo die Form der Gruppe sich
andert, mit einem Schlag die Religion, das Recht und die Moral sich um-
gestalten. Diese Erfahrung, die die gleiche Deutlichkeit und Prizision
besitzt, als kdme sie in einem Laboratorium zustande, wiederholt sich jedes
Jahr mit absoluter Unverdnderlichkeit. Man kann von nun an alsosagen, daB
wir hier eine relativ bewiesene soziologische Aussage vor uns haben, so daB
die vorliegende Arbeit zumindest den methodologischen Vorzug hitte, ge-
zeigt zu haben, auf welche Weise die Analyse eines bestimmten Falles bes-
ser als aufgehdufte Beobachtungen oder endlose Deduktionen geeignet ist,
ein Gesetz von duBerster Allgemeinheit zu beweisen.

18 Mauss und Durkheim, »Sur quelques formes primitives de classifications,
a.a. 0.
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TAFEL 1. ~- KUSKOKWIM-DISTRIKT !

Dorfer oder Be- " Fa- Daérfer oder Be- " Fa- Dorfer oder Be- -- Fa-
Siedlungen wohner Hauser milien Siedlungen wohner Héuser milien Siedlungen wohner Hiuser milien
Ubertrag: 1773 134 355 Ubertrag: 3926 291 198
Aguliagamiut 94 7 15 | Ingeramiut 35 3 9 | Mumtrekhlagamiut 33 4 6
Agumak 41 6 8 | Kalukhtugamiut 29 2 5 | Napaimiut 23 2 6
Ahgomekhelanghamiut 15 1 3 | Kahmiut 40 3 8 | Napaskeagamiut 97 5 12
Ahgulakhpagamiut 19 2 4 | Kailwigamiut 157 7 30 | Noh-Chamiut 28 6 6
Ahguliagamiut 106 6 22 | Kaltkagamiut 29 3 8 | Novokhtolahamiut 55 3 11
Ahpokagamiut 210 11 44 | Kanagamiut 35 3 8 | Nunachanaghamiut 135 9 30
Ahguenach-Khlugamiut 6 1 1 | Kanagmiut 41 3 7 | Nunavoknak-chlugamiut 107 5 21
Akiagamiut 97 7 20 | Kashuhnamiut 232 20 49 | Oh-hagamiut 36 4 9
Akiakchagmint 43 5 8 | Kaviaghamiut 59 4 11 | Queakhpaghamiut 15 4 12
Annovokhamiut 15 1 2 | Kenaghamiut 257 10 54 | Quelelochamiut 112 6 20
Apahiachamiut 91 7 18 | Kennachananaghamiut 181 8 29 | Quiechloh-chamiut 83 7 16
Askinaghamiut 138 14 33 | Kikikhtagamiut 119 11 25 | Quiechochlogamiut 65 6 17
Atchalugumiut 39 6 9 | Kinegnagamiut 92 7 19 | Quichlochugamiut 12 2 2
Bethel 20 4 6 | Kinegnagmiut 76 6 17 | Quinhaghamiut 109 6 20
Chalitmiut 358 17 58 | Kl-changamiut 49 3 9 | Shinyagamiut ° 1 2
Chechinamiut 84 7 16 | Klutagmiut 21 2 6 | Shovenagamiut 62 4 14
Chimingyangamiut 40 2 7 | Kochlogtogpagamiut 20 2 3 | Tefaknagamiut 195 10 33
Chokfoktoleghagamiut 18 2 4 | Kolmakovsky 26 4 6 | Tiengaghamiut 60 4 13
Chuligmiut 32 3 7 | Koot 117 8 22 | Tulukagnagamiut 17 2 6
Oberes Chuligmiut 30 2 7 | Siedlg. am Koot-FluB 74 6 16 | Tuluksagmiut 62 4 14
Dununuk 48 s 15 | Kuskohkagamiut 115 7 23 | Tunaghamiut n 5 14
East Point, Nr. 1 36 3 9 | Kwichampingagamiut 25 6 6 { Ugavigamiut 57 7 16
East Point, Nr. 2 41 3 8 | Kwigamiut 43 6 9 { Ugokhamiut 68 6 14
Ekaluktalugumiut 24 2 7 | Lagoon, Nr. 1 30 3 7 | Ulokagmiut 27 7 7
Etohlugamiut 25 5 6 | Lagoon, Nr. 2 36 4 8 | Vinisahle 140 23 28
Gilakhamiut 22 i 3 | Lomavigamiut 53 5 13 | Woklehogamiut 19 1 4
Ighiakchaghamiut 81 4 15 | Mumtrahamiut 162 1 33
Zu iibertragen 1773 134 355 Zu iibertragen 3926 291 795 Summe 5681 434 | 1148

1 Porter, S. 164, Tab. 6. Vgl. zur geselligen Lebensweise der Eskimos in dieser Gegend, in der sie am wenigsten ausgeprigt ist, ebd., S. 174. Die
Durchschnittsziffer von 2,65 Familien pro Haus ist zu niedrig, wenn man folgendes nicht beriicksichtigt: Vinisahle, ein Ingalik-Dorf; die Mis-
sion Bethel; Kolmakovsky, die Handelsniederlassung und ein Sommerhaus, sowie die Siedlungen, deren Namen kursiv gesetzt sind und bei
denen es sich gewi nicht um Eskimosiedlungen handelt.




TAFEL 1I. - ALTER UND STAND DER BEWOHNER DES XUSKOKWIM-DISTRIKTES!

Bevolkerung ledig verheiratet verwitwet
Alter
Gesamt | Manner | Frauen | Gesamt | Midnner | Frauen | Gesamt | Minner | Frauen | Gesamt | Minner | Frauen
Weniger als ein Jahr 84 48 36 84 48 36 - - - - - -
1bis 4 Jahre 739 380 359 739 380 359 - - - - - -
5bis 9 Jahre 651 323 328 651 323 328 - - - - -
10 bis 14 Jahre 535 278 257 532 278 254 2 - 2 1 - 1
15 bis 19 Jahre 727 301 426 498 296 202 217 5 212 12 - 12
20 bis 24 Jahre 703 358 345 228 176 52 429 175 254 46 7 39
25 bis 29 Jahre 564 32 242 60 47 13 424 233 171 80 22 58
30 bis 34 Jahre 404 207 197 12 11 1 319 177 142 73 19 54
35 bis 39 Jahre 316 160 156 - - - 223 134 89 93 26 67
40 bis 44 Jahre 246 103 143 1 - 1 171 78 93 74 25 49
45 bis 49 Jahre 246 131 115 2 2 - 151 94 57 93 35 58
50 bis 54 Jahre 163 81 82 - - - 88 55 33 15 26 49
55 bis 59 Jahre 107 56 51 - - - 59 37 22 48 19 29
60 bis 64 Jahre 105 57 48 - - - 53 42 11 52 15 37
65 bis 69 Jahre 20 10 10 - - - 12 8 4 8 2 6
70 bis 74 Jahre 7 3 4 - - - 3 2 1 4 1 3
75 bis 79 Jahre 10 6 4 - - - 6 4 2 4 2 2
80 bis 84 Jahre 8 4 4 - - - 3 3 - 5 1 4
85 bis 89 Jahre 4 2 2 - - - - - - 4 2 2
90 bis 94 Jahre - - - - - - - - - - - -
95 bis 99 Jahre - - - - - - - - - - - -
100 bis 104 Jahre 1 - 1 - - - - - - 1 - 1
Summe 5640 2830 2810 2807 1561 1246 2160 1067 1093 673 202 471

1 Porter, S. 175. Einige dieser Angaben, wie die einer Frau von 100 Jahren sind so unverifizierbar wie unwahrscheinlich. Andererseits hat

Porter nicht zwischen Indianern und Eskimos unterschieden, was man jedoch mit Hilfe der Angaben von Petroff korrigieren kann, s. Petroff,

S. 13-15.






