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SANTIAGO, DER IBERISCHE SCHUTZHERR gewaltsamer
Missionierung, ist in den stidlichen peruanischen An-
den einer der popularsten Heiligen. Haufig wird dies
auf den Erfolg kolonialer Propaganda zuriickgefiihrt.
Demgegentber unterstreicht die vorliegende Unter-
suchung die aktive Rolle der indigenen Bevolkerung
bei der Aneignung des Heiligen. Anhand von fiinf
Fallbeispielen wird die Feier des Santiago analysiert
und gezeigt, welche Bedeutung der Kult im landlichen
Raum hat. Santiagos Patronat tiber die Pferde und
seine wichtige Rolle bei der Segnung der Saatfriichte
belegen ebenso wie die engen Beziehungen zwischen
kommunalen und familidren Santiagofeiern, zwischen
katholischer Liturgie und indigenem Ritual, wie weit
der Heilige in die bauerliche Lebenswelt integriert ist.

In der Auseinandersetzung mit dem Raum konstituie-
ren die Feiernden die rituelle Landschaft. Thr imagina-
tives und handlungsbezogenes Verhiltnis zum Raum
zeigt, wie Rituale und Symbole auf Orte und Richtun-
gen bezogen werden und welche Reichweiten diese
entfalten. Die Feiern fugen sich zu ganzen Festzyklen,
in deren Rahmen Siedlungen und Landschaftselemente

rituell miteinander in Verbindung gesetzt werden.
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1 Einleitung

1.1 Themen

Der berithmte bolivianische Anthropologe Hans van den Berg stellte einst fest, dass
selbst ein wissenschaftliches Buch immer etwas Autobiographisches habe.! Tatsichlich
trifft diese Beobachtung auch fiir die vorliegende Arbeit zu. Ihr thematischer Kern ist
die Verehrung des Santiago in den stidlichen peruanischen Anden. Das Interesse an dem
Heiligen wurde durch personliche Erfahrungen angestofSen. Als ich Anfang des neuen
Milleniums als Student nach Peru kam, schienen neue Zeiten anzubrechen. Das Land
war endlich dabei, sich von den Lahmungen des Biirgerkrieges zu befreien. Kraftvolle
indigene Bewegungen formierten sich vielerorts. Viele politische Parteien nativer Pra-
gung wurden gegriindet. Mit Alejandro Toledo wurde der erste Prasident indigener Ab-
stammung gewéhlt. Quechua zog in den Schulen ein. Vor dem Regierungssitz in Lima
wurde unter Applaus das Reiterstandbild des Pizarro weggeschafft. Uberall war indige-
nes Selbstbewusstsein auf dem Vormarsch.

Umso emporter war ich, als ich sah, dass gerade in Cuzco, im alten Herzen indigener
Kultur, der Apostel Jakobus ungestdrt als Indianermorder verehrt wird. Als himmlischer
Ritter soll er den Spaniern den Sieg tiber die Inka gesichert haben. In der Kathedrale
zertritt sein Standbild in Form eines spanischen Kavalleristen die besiegten Indigenas
unter den Hufen. Jihrlich wird der Heilige daher unter dem Beifall Tausender durch
die Stadt geftihrt. Der Aufmarsch ist als eine ,,performative metaphor for the triumph
of Christianity over native religion, and of Christians over ‘pagan’ Andeans® gestaltet.”

Die Emporung verwandelte sich in Fassungslosigkeit, als ich feststellte, dass ausge-
rechnet dieser Santiago als Schirmherr unzihliger indigener Gemeinden gefeiert wird.
Zu den Prozessionen seines Festtages sammeln sich Zehntausende frohlich unter dem
erhobenen Schwert des Heiligen.

Sollten tatsachlich die Autoren Recht behalten, welche die Wirksamkeit kolonialer

Propaganda beteuern? Beispielsweise Dominguez Garcfa, welcher urteilt: ,die Figur des

1 Van den Berg 1989, 2. 2 Dean 1999, 32.
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Santiago zeigt den Sieg des Diskurses der Kolonisatoren®? Ist er daher, wie De la Flor
feststellt, ,Zeichen und Identitit der vollig akulturierten indigenen Gemeinden“*? Muss
die Verehrung des Santiago also als Ausdruck akzeptierter Unterdrickung gewertet wer-
den? Feiern die Unterdriickten gar selbst ihre Unterdriickung?

Diese Folgerung stellt eine offensichtliche Herausforderung fiir alle diejenigen dar,
welche die indigene Bevolkerung als selbstbewusste Vertreter und umtriebige Verteidi-
ger einer stolzen und widerstandsfahigen Kultur ansehen und beschreiben. Als ich mich
naher mit dem Phinomen auseinandersetzte, traf ich denn auch auf eine lange und in-
tensive Debatte.

Sie reicht zuriick bis in die Kolonialzeit. Bereits frithe Chronisten versuchten die
schnelle Popularitat des Santiago bei den Eroberten zu ergriinden. Einige deuten an, dass
der offizielle ideologische Gehalt der Figur in Amerika keine entscheidende Wirkung
entfaltet hat. Vielmehr sei Santiago durch sein himmlisches Eingreifen in Cuzco bei den
Indigenas von Anfang an mit dem Blitz verbunden worden.’> Guaman Poma de Ayala

beschreibt explizit:

Unser Herr Santiago fiel mit einem groffen Donnern, gleich einem Blitz, vom
Himmel.[...] und als er auf die Erde schlug, erschreckten sich die Indianer sehr
und meinten, dass Yllapa, der Donner und der Blitz, vom Himmel gefallen wa-
re.[...] Und seitdem nennen und rufen die Indianer den Blitz mit dem Namen
des Santiago, da er auf die Erde fiel wie der Blitz, Yllapa, Samtiago.6

In eher profaner Auslegung deutet der Jesuit Arriaga das Geschehen: ,,Die Indianer sa-
hen in den Kdmpfen der Spanier, dass diese, wenn sie ihre Musketen abfeuerten, welche
die Indianer Yllapa, oder Blitze nannten, zunichst Santiago anriefen” Damit wird die
Parallele zwischen Feuerwaffen und Blitz und Donner einerseits, sowie mit dem alten
spanischen Kampfruf andererseits, zur Identifikation von Blitz und Santiago erklart.
Dieser Argumentation folgen im Grunde auch neuere Debatten, die wesentlich von
Historikern wie Americo Castro und Emilio Choy angestoffen wurden.® Beide unter-
streichen, dass Santiago weniger als katholischer Schlachtenhelfer, sondern als Donner-
gott und als Ausloser von Blitzen verstanden wurde. Sie versuchten zu belegen, dass
zudem antike und volkstiimliche iberische Traditionen wirksam geworden seien.” Die
Beliebtheit des Heiligen und seines Namens bei den Indigenas sei jedenfalls wesentlich
durch den Versuch einer magischen Aneignung der mit dem Blitz assoziierten Krifte

begrindet.

Dominguez Garcia 2008, 120 (Ubersetzung A.S.). 6 Guaman Poma de Ayala 1980 [1615], 310 (Uberset-
4 De la Flor 2008, 18 (Ubersetzung A.S.). zung A.S., Original vgl. Anhang: i).

De la Vega 1983 [1617], 190 und Arriaga 1992 7 Arriaga 1992 [1621], 52 (Ubersetzung A.S., Original

[1621], 52. vgl. Anhang: ii).

8 Castro 2004 [1957] und Choy 1958.
9 Dazu auch Simmons 1991, 22.
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Tatsachlich bestitigen ethnographische Autoren, dass Santiago bei den Indigenas
bis heute mit dem Blitz assoziiert wird.!® Dies begriindet seine Wichtigkeit bei auto-
chthonen religiosen Spezialisten und Heilern.!! Ubereinstimmend verdeutlichen die
ethnographischen Daten also, dass die Gestaltung des Heiligen ganz wesentlich auf au-
tochthonen Traditionen beruht.

In dieser Linie will auch die vorliegende Arbeit die aktivere Rolle der indigenen
Bevolkerung bei der Ausformung des Heiligen und seiner Feier unterstreichen. Die Re-
levanz des Beitrags ergibt sich zum einen aus eigenen Forschungsdaten. Bei der Feld-
forschung stand mit Cotabambas eine Provinz im Fokus, fir die bisher kaum Daten
vorliegen.

Die Arbeit setzt zudem einen neuen analytischen Fokus. Wahrend die bisherigen
ethnologischen Zuginge in erster Linie auf das esoterische Wissen religioser Spezialis-
ten abheben, soll im vorliegenden Fall die breite, volkstiimliche Verehrung des Heiligen
untersucht werden. Erst so wird nachvollziehbar, welchen Umfang und welche Bedeu-
tung der Kult des Santiago im landlichen Raum hat. Dabei wird zwar deutlich, dass
Santiagos Verkniipfung mit dem Blitz in Cotabambas ebenfalls eine Rolle spielt. Ande-
rerseits riicken Funktionen und Assoziationen des Heiligen in den Blick, welche bisher
nicht erfasst sind. Etwa wird sein Patronat iiber die Pferde und Hirten vorgestellt. Dar-
tiber hinaus wird seine Rolle bei der Segnung der Saatfrichte erlautert. Schlieflich wird
vorgestellt,dass der Heilige als Schutzherr gegen europiische Fieberkrankheiten verstan-
den und zum Schirmherren tber junge Knaben ernannt wird. So wird anschaulich, dass
sich der Umfang seiner Verehrung aus sehr vielfaltigen Zuschreibungen ergibt und wie
weitgehend der Heilige in die bauerliche Lebenswelt integriert ist.

Detailliert wird nachvollzogen, wie der Heilige der offiziellen Patronatsfeste tber
verschiedene symbolische und rituelle Praktiken in die Dérfer und Gehofte der indige-
nen Glaubigen tGbertragen und dort neu kontextualisiert und im eigenen Sinne einge-
setzt wird. Diese Herangehensweise soll die Wechselwirkungen zwischen familidren und
kommunalen Santiagofeiern offenlegen. Weiterhin soll die traditionelle Gegeniiberstel-
lung von indigenem Ritual und katholischer Liturgie aufgehoben und die intimen Be-
ziige zwischen beiden Bereichen sichtbar gemacht werden.

Letztlich gelingt es damit, den Prozess der Aneignung in synchroner Perspektive
nachzuvollziehen. Dies ist eine wichtige Erginzung zu den bisherigen Arbeiten, welche
die Integration des Heiligen im historischen Ablauf untersuchen.' Zudem wird auf die-
se Weise erkennbar, wie sich die Feiern des Heiligen in verschiedenen Orten zu ganzen
Festzyklen verbinden.

Bolin 1998, 123,127, 158; Claros Arispe 1991, 22.4; 11 Résing 1990, 69; Yaranga Valderama 1979, 697, 709.
fur die Aymara sieche Girault 1988. 12 Herndndez Lefranc 2006.
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Ein wichtiger Beitrag der vorliegenden Arbeit zielt namlich auf die riumliche Di-
mension der Patronatsfeiern und ihrer Rituale. Dabei stehen nicht nur die imaginativen
Auseinandersetzungen mit Raum im Vordergrund,sondern vor allem handlungsmifige
Beziige. Der Zusammenhang von Raum und Ritual hat bisher keine angemessene Auf
merksamkeit gefunden.'* Zumindest wurde Raum lediglich ,,implizit als offensichtlich
mehr oder weniger natiirlich gegebene Notwendigkeit“ dokumentiert.™

Aus diesem Grund soll intensiv verfolgt werden, wie sich die dokumentierten Fei-
ern auf die gesellschaftlichen Vorstellungen iiber Raum und Raumlichkeit auswirken,
inwieweit sie insbesondere zur Konstruktion von Orten und Landschaften beitragen'®.
Eine zentrale These ist, dass die Bindungen der bauerlichen Bevolkerung an das Land
und ihre raumlichen Vorstellungen gerade auch in den Ritualen und Festen themati-
siert werden, sie eine wichtige Form der Gliederung und Integration der Landschaft
darstellen. Ihre Untersuchung erlaubt damit einen umfassenden Einblick in die raumli-
chen Vorstellungen in der Region. Fir jedes einzelne Fallbeispiel wird daher den rdum-
lichen Aspekten der Rituale und Symbole besondere Aufmerksambkeit geschenkt. Etwa
wird deutlich gemacht, welche Reichweiten sie entfalten, wie sie auf Orte und Richtun-
gen bezogen werden. Zusammenfassend soll sichtbar werden, wie verschiedene Feiern,
Siedlungen und Landschaftselemente des gesamten Distrikts und dariiber hinaus ritu-
ell miteinander in Verbindung gesetzt werden. Gerade eine solche Analyse translokaler
ritueller Beziige ist noch immer ,a largely neglected area in Andean anthropology“.16

Die Untersuchung zeigt die Feiern und Rituale vor allem aus der Binnenperspektive
der Teilnehmer und versucht bei der Analyse dicht an deren primédren Handlungsmo-
tiven zu bleiben. Die soziopolitische Dimension, das heifSt inwieweit sie zur Inszenie-
rung von politischen Machtbeziehungen und sozialen Auseinandersetzungen genutzt
werden, wird vor allem in Kapitel 5 genauer verfolgt. Ansonsten wird dieser Zusammen-
hang lediglich punktuell behandelt.

Dies hatte zum einen forschungspraktische Griinde. In der Region expandiert der-
zeit die Minenindustrie und gefihrdet Giber Verschmutzung und Flichen- und Wasser-
verbrauch die agrarische Subsistenz. Vor allem der Konzern Glencore Xstrata ist aktuell
dabei, sich den Zugriff auf weite Landereien der vorgestellten indigenen Gemeinden
zu sichern. Daraus ergeben sich offene Konflikte zwischen den politischen Entschei-
dungstrigern und den indigenen Gemeinden, aber auch zwischen und selbst innerhalb
der Gemeinden. Jeder versucht seine Anspriiche zu sichern. In dieser gespannten At-
mosphare wurde sehr genau beobachtet, mit welchen Personen und Fraktionen ich in

Petermann 2007, §. welches sich mit riumlichen Fragen aus einer
Hauser-Schaublin 2003, 43. geschichts- und kulturwissenschaftlichen Perspek-
Dieser Schwerpunkt ergab sich im Rahmen tive auseinandersetzt.

der Beteiligung am Exzellenzcluster Topoi, 16 Sallnow 1987, 1.



EINLEITUNG

Verbindung trat, zumal man mich als Europder ohnehin schnell mit dem schweizer Mi-
nenkonsortium in Verbindung gebracht hatte. So erschien es ratsam, sich insgesamt von
politischen Debatten und Themen fern zu halten.

Ein weiterer, theoretischer Grund lag darin, dass die soziopolitische Funktion von
Ritualen in indigenen Gesellschaften bereits sehr umfangreich untersucht worden ist."”
Dies gilt gerade auch fiir Patronatskulte.'® Daher erschien es sinnvoller, in erster Li-
nie den haufig vernachlassigten technologischen Charakter der dokumentierten Rituale

hervorzuheben (vgl. dazu insbesondere Kap. 6.2. und folgende).

1.2 Aufbau

Die Arbeit folgt einer klassischen Gliederung. Sie beginnt mit einem theoretischen Teil,
in welchem grundlegende Konzepte geklart werden.

Im ersten Kapitel geht es um den Begriff des Raumes. Zunichst wird vorgestellt,
wie Riume in der andinen Anthropologie gefasst werden. Etwa wird die administra-
tive Ordnung betrachtet, welche die traditionelle Grundlage sozialer Analysen bildet.
Weiterhin wird das vertikale Raummodell der Umweltstudien vorgestellt, welches die
okonomischen und sozialen Wirkungen des Hochgebirges betont. SchliefSlich wird die
Auseinandersetzung mit symbolischen Riumen in den Anden verfolgt. Fiir jeden An-
satz werden zentrale Probleme diskutiert. Vor allem wird verdeutlicht, dass zumeist eine
ausreichende Auseinandersetzung mit den zugrundeliegenden Raumkonzepten fehlt.

Daher wird im nichsten Schritt die Auseinandersetzung mit grundlegenden Raum-
theorien gesucht. Als erstes wird die Abgrenzung von absoluten Raumvorstellungen be-
grindet. Ausgehend von relativen Raumbegriffen wird der enge Zusammenhang von
Raum und menschlicher Wahrnehmung, Gesellschaft und Kultur erértert. So wird ver-
deutlicht,dass Raum eine zentrale anthropologische Analysekategorie darstellt. Anhand
grundlegender raumlicher Einheiten, wie Ort und Landschaft, werden formende Prin-
zipien bei der Herstellung von rdaumlichen Einheiten herausgearbeitet. Insbesondere
das Konzept der Landschaft wird in Anschlag gebracht, um einen konstruktivistischen
Raumbegriff und damit den anthropologischen Anspruch zu fokussieren. Dafiir werden
Engfihrungen des traditionellen Landschaftsbegriffs kritisiert. Etwa wird angemahnt,
dass Landschaft nicht nur als mentales Konstrukt und Objekt asthetischer Anschau-
ung erfasst werden darf. Ausgehend von praxisorientierten Entwiirfen wird argumen-
tiert, dass Landschaften sich gerade auch durch die Aktivitit des Menschen ergeben.
Es wird gezeigt, dass insbesondere Handlungsroutinen und Wiederholungshandlungen

17 Valdovinos 2009a, 62. 18 Anta Félez 1997; Albro 1998; Paerregaard 2008.
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zur Konstituierung und Strukturierung von Raumen fithren. Von hier kann die Briicke
zum rituellen Handeln geschlagen werden.

Das Kapitel zum Ritual zeigt daher zunichst, dass Rituale sich wesentlich durch ih-
ren Wiederholungscharakter auszeichnen. Es wird allerdings verdeutlicht, dass Rituale
nicht auf leere mechanische Routinen reduziert werden kénnen. Vielmehr werden sie
als soziale Praktiken vorgestellt, welche in besonderem Mafe die Kraft haben, kollek-
tive Kategorien, wie etwa die des Raumes, zu bestimmen. Im Zuge dessen wird iber-
pruft, inwieweit Ritualen eine kommunikative Dimension eignet, sie sogar als Sprache
beschrieben werden kénnen. Dafiir werden linguistische Ritualtheorien besprochen.
Ausfihrlich werden die Merkmale und die Funktion von Symbolen als grundlegender
Bedeutungstrager erldutert. Sodann wird die Frage nach der Grammatik von Ritualen
verfolgt, also Giberlegt, wie Symbole rituell miteinander verkniipft werden kénnen. Da-
von ausgehend wird die Linie zur Rdumlichkeit von Ritualen, zu rituellen Anordnun-
gen und Bewegungen gezogen. Als zentrale Beispiele werden Prozession und Pilgerfahrt
besprochen. Dies soll die traditionelle Gegentberstellung von lokalen und regionalen
Ritualen veranschaulichen.

Den Ubergang zum empirischen Teil bildet eine Einfithrung in die Untersuchungs-
region. Die Provinz Cotabambas und insbesondere der Distrikt Haquira werden entlang
historischer, wirtschaftlicher und sozialer Aspekte vorgestellt.

Das einleitende Fallbeispiel Patawasi behandelt das wichtigste Jakobsfest des Di-
strikts. Es wird nahe der Distriktshauptstadt Haquira gefeiert und bildet den Auftakt fiir
die Gemeinde- und Familienfeiern der weiteren Umgebung. Es wird gezeigt, wie sich
Glaubige aus der gesamten Provinz und dartGber hinaus versammeln und eine duale
Gestaltung des Santiago feiern. Das Fallbeispiel verdeutlicht, wie unterschiedlich der
Santiago und die Liturgie seiner Feier von unterschiedlichen sozialen Gruppen, ins-
besondere Mestizen und Indigenas, wahrgenommen wird. Wihrend die mestizischen
Eliten ihn als Emblem der Hispanizitit und Rechtglaubigkeit feiern, wird er von indi-
genen Glaubigen als Schirmherr der Pferdezucht und sogar des Viehdiebstahls verehrt.
Vor diesem Hintergrund wird der besondere praktische Umgang mit dem Heiligenbild
gedeutet. Beispielsweise wird der Versuch der Ubertragung der Segenskrifte des Heili-
gen auf Werkzeuge und Symbole der Viehzucht beschrieben.

Im nichsten Fallbeispiel Aqopata wird gezeigt, wie sich die Feier im Kontext einer
Hirtenfamilie fortsetzt. Dabei wird sichtbar, wie sich die Verehrung des Heiligen noch
weiter von der katholischen Liturgie entfernt. Sie wird in der Form komplexer Opfe-
rungen ausgerichtet. In einem Atem wird Santiago mit den heiligen Bergen und Seen
der Umgebung angerufen. Zudem ist die Feier verbunden mit Viehritualen, insbesonde-

re der rituellen Segnung und Kennzeichnung der Pferde. Santiago und die in Patawasi
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gesegneten Objekte werden eingesetzt, um Widerstandskraft, Angriffslust und Lebens-
energie der Tiere zu erhdhen.

Zum Abschluss des Kapitels wird noch einmal genauer die Beziehung von christ-
lichem und andinem Ritual erdrtert. Ebenso wird die Verkntpfung von kommunalem
und familidrem Ritual in den Blick genommen. Kontrir zu den Thesen von der weitge-
henden Trennung dieser Bereiche des Kultes wird die enge Verbindung betont.

Das folgende Kapitel behandelt die kommunale Santiagofeier in der indigenen Ge-
meinde Ccocha. Sie schliefSt ebenfalls unmittelbar an das Fest in Patawasi an. Auch hier
werden die typischen Elemente der Patronatsfeier jedoch auf vielfaltige Weise umge-
deutet und verfremdet. Wiederum wird Santiago zur Segnung der Pferde eingesetzt.
Insbesondere wird nun aber auf die geschickte Verkniipfung der Feier mit der Initiati-
on junger Knaben eingegangen. Es wird beschrieben, wie der Heilige als Verkorperung
von minnlicher Aggressivitit und Lebenskraft verstanden wird, welche auf die Jungen
tbertragen werden soll.

Davon ausgehend widmet sich ein abschliefender Abschnitt dem technischen Cha-
rakter der Rituale. In der Auseinandersetzung mit linguistischen Ritualtheorien wird
argumentiert, dass es nicht ausreicht, Symbole als Zeichen zu analysieren. Sie sind nicht
nur Trager von Informationen, sondern auch von Kriften. Der rituelle Umgang mit Sym-
bolen darf daher nicht nur als Ausdruckshandlung sondern ebenso als Versuch der An-
eignung dieser Krifte beschrieben werden.

Das vorletzte Kapitel macht einen weiteren Einsatzbereich des Heiligen sichtbar. Bei
der Fortsetzung der Feier in zwei untergeordneten Ortsteilen Ccochas wird Santiago mit
dem Feldbau verkniipft und insbesondere auf die bevorstehende Aussaat bezogen.

Im kleinen Weiler Ccochac Despensa wird Santiago gemeinsam mit Maria Him-
melfahrt verehrt. Im Namen der Heiligen wird die Starkung der Saatfriichte gesucht.
Dabei wird erneut deutlich, wie die Rituale und Symbole je nach Kontext grundlegend
umgestaltet und den spezifischen lokalen Bediirfnissen angepasst sind. Das Fest wird auf
einem heiligen Berg, an den Ufern eines Sees gefeiert. Es dient der Gbergabe des Am-
tes des Wichters der Felder, der Sicherung des Bewisserungswassers und inkludiert ein
Orakel iiber die kommende Saat.

In einem abschlieSenden Fallbeispiel wird gezeigt, wie diese Segnung der Saatfrich-
te in Ccochas Sektor Laupay im familidren Kontext wiederholt wird.

Zusammenfassend wird dartiber reflektiert, wie die Wiederholungen der Feiern und
Rituale zu bewerten sind. Ausgehend von Durkheims Thesen werden zunichst die in-
tegrativen und subordinierenden Funktionen besprochen.!” Dariiber hinaus wird ins-
besondere Tambiahs Hinweis auf den rekursiven Charakter von Wiederholung nachge-

gangen.”

19 Durkheim 1994 [1912], vgl. insbesondere 559-571. 20 Tambiah 2006, 240-246.
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Vor diesem Hintergrund wird im abschlieBenden Kapitel ein Uberblick Gber raum-
liche Dimensionen der beschriebenen Rituale versucht. Es beschaftigt sich zunéchst mit
dem Verhaltnis von Symbol, Ritual und Ort. Es rekonstruiert weiterhin, wie naturraum-
liche Elemente und katholische Kultorte imaginativ zu einer mythischen Landschaft
verkniipft werden. Insbesondere aber wird die rituelle Verbindung der beschriebenen
Feiern und Rituale zusammengefasst. Dabei wird sichtbar, wie sich entlang der Santia-
gofeiern eine weitreichende Festlandschaft integriert. Zum Ende kann damit Sallnows
Anschauung von der Isolation der Patronatsfeiern und die Turnersche Trennung von
lokalem und translokalem Kult problematisiert werden.*!

1.3 Methoden

1.3.1 Ablauf der Feldforschung:

Die vorliegende Untersuchung beruht im Kern auf Daten eigener Feldforschung in der
Provinz Cotabambas im siidlichen peruanischen Hochland. Die Feldforschung dauerte
insgesamt 11 Monate und wurde in drei Etappen, namlich von Juni bis September 2009
und 20710, sowie von Januar bis Mirz 2010, das heifft Gber einen Zeitraum von zwei
Jahren durchgefiihrt.

Die Entscheidung fiir Cotabambas als Region der Feldforschung ergab sich basie-
rend auf verschiedenen Griinden und Hinweisen. Zum einen suchte ich ein Gebiet ab-
seits der klassischen Zentren der anthropologischen Forschungn, welches ,neues* Ma-
terial versprach. Cotabambas erschien diesbeziiglich eine gute Wahl. Die Region gilt
als besonders abgelegen und wild, als ,eine Art wilder Westen; dessen Bewohner die
authentischen, freien und rebellischen Berglinder in besonderer Weise verkorpern“®.

Bereits 2003 war ich wihrend eines Auslandssemesters an der Universitit von Aya-
cucho zur Yawar Fiesta nach Cotabambas gereist. Damals konnte ich zwei Viehrituale
miterleben und war beeindruckt von dem reichen Brauchtum, welches in der Fachlite-
ratur noch kaum erfasst ist. Diesen Eindruck bestatigten im Anschluss Informanten aus
der Indigenen Gemeinde Cruz Pata/Huaypo Grande bei Cuzco. Bei ihnen hatten sich
bis in die 9oer Jahre hinein jahrlich Viehzichter aus dem Hochland von Cotabambas als
Erntehelfer verdingt, um an landwirtschaftliche Produkte, insbesondere Mais, zu kom-
men. Es hief, sie wiren zwar wild und unzivilisiert gewesen, hatten aber auch besondere
spirituelle Fahigkeiten gehabt. Bei ihnen wiirden noch Traditionen weitergefiihrt, die in

V. Turner 1975, 186-191; Sallnow 1987, 98, 268. in Ayacucho und das Tal des Chancay bei Lima, das
Dies sind im Hochland vor allem das Department heif8t Gebiete in der Nihe der groen Universititen.
Cuzco, als Kernland der Inka, sowie das Mantaro-Tal 23 Poole 1988, 11 (Ubersetzung A.S.).
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Cuzco lange ausgestorben seien. Zudem wurde ihre enge Verbindung mit Santiago be-
tont, der mich bereits damals interessierte. Man berichtete, der berittene Heilige wire
urspriinglich aus dem Hochland von Cotabambas und Chumbivilcas gekommen. Er sei
der Patron der Viehztchter.

Den endgiiltigen Ausschlag gab schlieflich ein kurzer Artikel des Anthropologen
Enrique Valderrama Ferndndez.?* Er hatte in den 8cer Jahren, das heifSt vor dem Biir-
gerkrieg, in der Region als Schullehrer gearbeitet und berichtete von der intensiven
Verehrung des Santiago. Ein Informant hatte ihm insbesondere von einem groffen Fest
des Santiago in Patawasi/Haquira erzahlt. Ich nahm mir vor, den Hinweisen bei meiner
geplanten Feldforschung genauer nachzugehen.

2009 setze ich mich in Cuzco personlich mit Dr. Valderrama Ferndndez in Verbin-
dung. Er gab mir nitzliche Hinweise, konnte aber keine aktiven Kontakte mehr ver-
mitteln. Weitere Informationen erhielt ich von Dr. Sinchez Garraffa (UNMSM/Lima)
sowie Dr. Maximo Cama Ttito (UNSAAC/Cuzco), welche beide in Nachbarprovinzen
geforscht hatten. Laufende anthropologische Projekte gab es in der Region nicht.

Bei der Feldforschung, die im Juni 2009 begann, war ich daher auf mich allein
gestellt. In einer explorativen Phase besuchte ich verschiedene Teile der Provinz Co-
tabambas, insbesondere die ostlichen Hochlanddistrikte. Schnell fokussierte sich die
Forschung dort auf die Distrikte Haquira und Challhuahuacho. Ich installierte mich in
dem zentralen Marktort Challhuahuacho und begann, mich bekannt zu machen und
die Umgebung zu erkunden. Zunichst gelang es mir aber nur schwer, Zugang zu Indige-
nen Gemeinden zu bekommen. Als ,Gringo‘ wurde ich mit einem kanadisch-schweizer
Minenprojekt in Verbindung gebracht und mit Ablehnung behandelt. Man hielt mich
fir einen Ingenieur, der unerlaubt Gemeindeland sondieren wollte. Selbst bei Gespra-
chen mit Gemeindeiltesten gelang es mir nicht, dass tiefe Misstrauen zu Gberwinden.
Einmal wurde ich sogar mit Steinwirfen vertrieben.

Eine Anlaufstelle waren zunichst die Missionsschwestern des Ordens Verbo y Vic-
tima in Haquira. Als Verantwortliche fiir den katholischen Kultus und die Seelsorge
in der gesamten Region konnten sie mir einen guten Uberblick tiber den katholischen
Festkalender geben. Zudem durfte ich sie zu Festtagsgottesdiensten in die Dorfer beglei-
ten. Allerdings wollte ich nicht zu stark mit den katholischen Funktioniren assoziiert
werden, da mir daran gelegen war, auch zu nichtkatholischen Ritualen Zugang zu be-
kommen.

Zum einen wandte ich mich daher an die Dorflehrer und stellte mich an Gemeinde-
schulen vor. So kam ich mit Schiilern ins Gesprich. Einige lieSen sich fir mein Thema

begeistern und brachten mich mit ersten Informanten in Kontakt. Den Durchbruch

24 Valderrama Ferndndez 1988.
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brachte schlielich mein Engagement bei einem Projekt des Landwirtschaftsministeri-
ums zur Entwicklung der Saatqualitit in der Region. Mit dem Agraringenieur Hérnan
Calderdn Rivera besuchte ich Landgemeinden der Umgebung und half bei der Erfas-
sung von lokalen Kartoffelsorten. Dabei kam ich in engen Kontakt mit Comuneros und
Gemeindeiltesten. Auf diese Weise gelang es mir, meine Wertschatzung fiir die lokale
Kultur glaubhaft zu machen.

Die Phase der tatsichlichen Datenerhebung begann erst im August 2009 mit der
Erlaubnis, mich in der Gemeinde Ccocha niederzulassen. Ich wurde von Maximo Hu-
aman Rojas, einem Grundschullehrer, aufgenommen und schnell in die Familie inte-
griert. Die iibrigen Comuneros begegneten mir zunachst noch mit groffer Formlichkeit
und sogar Scheu. Erste Kontaktidngste wurden durch Fuflball abgebaut. Es half auch,
dass ich einen Nachbarn mit einer akuten Blinddarmentziindung mitten in der Nacht
auf dem Moped zum Arzt in Haquira fuhr. Echte Vertrautheit ergab sich aber vor allem
durch meine Beteiligung an kommunalen Arbeiten. Obgleich ich leistungsmafig nicht
mithalten konnte, wurden meine Anstrengungen, die einen deutlichen Ausbruch aus
dem typischen Verhalten von Weiflen® (mistis) markierten, honoriert. Ich wurde immer
haufiger zu Essen, Feiern und Umtriinken eingeladen. Dabei entwickelten sich schnell
Bekanntschaften und Freundschaften. In zwei Fillen wurde ich als Taufpate sogar in die
Familien aufgenommen.

Nur auf der Basis solcher personlichen Beziehungen wurde mir tieferer Zugang
zu den Wahrnehmungen und Vorstellungen meiner Informanten gewihrt, bekam ich
die Moglichkeit, an den zum Teil sehr intimen Ritualen teilzunehmen. Zunichst hatte
man Angst, ich wiirde sie fir unchristlich und barbarisch halten. Als man jedoch mein
chrliches Interesse fir diese reichen Traditionen und die rituelle Kompetenz bemerk-
te, verschwanden die Bedenken. Meine aktive Teilnahme, mein respektvoller Umgang,
nicht zuletzt auch meine Gastgeschenke, wie Portwein aus Cuzco, sprachen sich herum.
SchliefSlich wurde ich selbst zu ausgesprochen familidren Ritualen eingeladen.

1.3.2 Hauptinformanten

Die Hauptgruppe meiner Informanten bildeten Einwohner der Indigenen Gemeinden
Ccocha, Ccochac Despensa und Laupay. Es handelte sich zunichst vorwiegend um jin-
gere Médnner, dann aber verstirkt um éltere, gestandene Comuneros. Auch einige Frauen
konnte ich, bei engeren Kontakten direkt, ansonsten vermittelt tiber die Mdnner, befra-
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gen.”> Mit folgenden Informanten und ihren Angehdrigen war ich am intensivsten in
Kontakt:

Meine primire Ansprechpartnerin in Patawasi war die Grundschullehrerin Jenny
Zubizarreta Ollaya (31 J.), die ich 2009 in Pisa Ccasa/Mara kennenlernte. Sie hat por-
tugiesische Vorfahren und wurde in Arequipa geboren. Aufgewachsen ist sie jedoch in
Patawasi und arbeitet derzeit in Pisa Ccasa. Quechua und Spanisch spricht sie flieend.
Mit ihr und ihren Eltern fiihrte ich zwei Interviews. Bei letzteren konnte ich wihrend
meiner beiden zweiwochigen Aufenthalte in Patawasi unterkommen. Uber ihre Vermitt-
lung ergaben sich viele weitere Kontakte.

In Ccocha nahm mich Maximo Huaman Rojas (49 J.) wahrend meines insgesamt
zweimonatigen Aufenthalts auf. Er ist gebiirtig aus Yauri/Cuzco, lebt und arbeitet aber
schon seit zwanzig Jahren als Grundschullehrer in der Provinz Cotabambas. In Ccocha
ist er vor 18 Jahren sesshaft geworden und hat dort eingeheiratet. Heute ist er die Wo-
che tber an der Schule in Huacancalla, betreibt aber in Ccocha nebenbei eine kleine
Schreinerei. Er ist ein anerkanntes Mitglied der Gemeinde, war Gemeinderat und hat
sich als Festsponsor einen Namen gemacht. Ihn konnte ich mehrfach interviewen.

Ein weiterer enger Kontakt war Augusto Choquehuayta Quinteros, ein 8o-jahriger
Comunero, der bereits simtliche Amter des Ortes durchlaufen hatte und regelmafig ritu-
ellen Spezialisten assistierte. Er erwies sich als ausgezeichneter Informant, verstarb aber
leider tiberraschend im Frithjahr 2010. Von da an wurde sein Schwiegersohn, Sinforiano
Alvaro Santos (41 J.), ein wichtiger Ansprechpartner.

Meine mit Abstand wichtigsten Informanten und Bezugspersonen waren Américo
Pifares Vargas (43 J.) und seine Frau Juliana Condori Janampi (36 J.). Sie sind offiziell
Comuneros der Gemeinde Ccocha, leben jedoch auf ihrem abgelegenen Gehoft in Aqo-
pata.2009 lernte ich sie wihrend einer Corrida in Haquira kennen,zu der Américo Stiere
beisteuerte. Bei allen drei Aufenthalten konnte ich bei ihnen fiir jeweils mehrere Wo-
chen wohnen und wurde eng in die Familie integriert. Schlieflich wurde ich sogar zum
Taufpaten des jiingsten Sohnes. Américo stammt aus Ccocha selbst, seine Frau aus dem
Ortsteil Laupay. Beide sind Quechua-Muttersprachler. Américo hat lediglich die Grund-
schule abgeschlossen, spricht aber gut Spanisch. Mit ihm fiihrte ich zwei Interviews und
zahlreiche Gespriche. Haufig half er mir bei Interviews auf Quechua und Ubersetzun-
gen. Américo ist ein uneheliches Kind und wurde vom Vater nicht anerkannt. Daher
bezeichnet er sich mitunter als Waise (huaccha). Trotzdem ist er wegen seines Talents
als Viehziichter zu bescheidenem Wohlstand gelangt und ist gut vernetzt. Durch seine
Fiirsprache bekam ich Zugang zu einer ganzen Reihe Informanten.

Frauen durfen sich an vielen Ritualen iberhaupt liefern. Das diirfte gerade an der Auflenperspektive
nicht beteiligen oder miissen zumindest in unterge- liegen und auch daran, dass sie in der Regel mit der
ordneter Position bleiben. Interessanterweise kon- Beschaffung der Zutaten betraut sind.

nen sie trotzdem haufig sehr gute Informationen
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In Laupay kam ich 2010 beispielsweise fir fiinf Wochen bei Américos Schwieger-
vater Anastasio Condori Huilca (54 J.) und seiner Frau Delmer Janampi Diaz unter.
Anastasio ist der Vorstand einer grofsen Familie und bekannt fiir sein rituelles Wissen.
Hiufig wird er in diesem Zusammenhang um Rat gefragt. Mit ihm und seinen S6h-
nen Fernando und Elmer Condori Janampi sowie dem Schwiegersohn Justinian Perez
Huillca fihrte ich wihrend aller drei Forschungsaufenthalte Interviews und Gespréche.

Uber Américo lernte ich weiterhin 2009 Jhami Quispe Huanacoy (32 J.) aus Cco-
chac Despensa kennen. Er nahm mich 2009 und 2010 fiir zwei beziehungsweise vier
Wochen in seinem Haus auf. Jhami hatte mehrere Jahre in Huancavelica im stadtischen
Umfeld gearbeitet und spricht fliefend Spanisch. Ich konsultierte ihn mehrfach, da er
auch abstraktere Fragen gut beantworten kann. Ein weiterer enger Kontakt in Ccochac
Despensa war Samuel Ticlla Allqa (69 J.), der sein ganzes Leben im Ort verbracht und
selbst mehrfach die beschriebenen Amter durchlaufen hat. Er erfuhr keine nennens-
werte Schulbildung und spricht Spanisch nur mangelhaft. Als Orakel und Ritualist ist
er iber die Ortsgrenzen hinaus bekannt. Mit ihm fihrte ich ein Interview und mehrere
Gespriche.

Wenngleich ich mich auf Ansprechpartner konzentrierte, die im direkten Zusam-
menhang mit meinen Fallbeispielen standen, folgte ich bei Méglichkeit aber auch in-
teressanten Kontakten in die umgebenden Orte und Distrikte. Bei lingeren Ausfligen
begleiteten mich hiufig meine Freunde Rimber Cruz Mendoza oder Leo Alcahua An-
drade aus Yanawara/Challhuahuacho. Mit ihnen gemeinsam unternahm ich etwa eine

Exkursion ins Massiv des Mallmanya.

1.3.3 Methoden der Feldforschung

Meine Datenerhebung im Feld stiitzte sich nicht nur auf Gespriche und Interviews son-
dern vor allem auf teilnehmende Beobachtungen. Zudem besuchte ich Bibliotheken
und Archive.

Beobachtungen

Die Beobachtungen waren offener Natur, insofern ich von Anfang an klargemacht habe,
wer ich bin, wo meine Interessen liegen und was ich beobachten und erfahren mochte.
Allerdings hat mir kaum jemand geglaubt. Den Menschen schien es unverstandlich, dass
jemand so viel Zeit und Energie fiir ein solch theoretisches Anliegen haben kénnte.
Schlieflich legte man sich zurecht, dass ich ein groffer Verehrer des Santiago sei. Daher
gab man mir die Ehre, seine Sinfte zu tragen und sogar seine Opfer mit auszurichten.
Zudem wurden mir mehrfach Devotionalien, etwa eine Miniatur des Heiligen und von
ihm getragene Kleidungsstiicke geschenkt.



EINLEITUNG

Die Beobachtung war durchgehend teilnehmend. Ich war wahrend meiner Aufent-
halte weitgehend in den Alltag vor Ort und vor allem in die untersuchten Praktiken
integriert. In der Regel war ich bei allen Etappen der Feiern und Rituale als Teilnehmer
eingebunden. Hiufig gab man mir die Ehre, den ausfithrenden Ritualisten zu assistieren.
So konnte ich die untersuchten Rituale aus nichster Nihe erfahren und dokumentieren.

Durch die wiederholten Feldaufenthalte konnte ich an den untersuchten Ritualen
zum Teil zwei oder dreimal teilnehmen. Dies erlaubte es, sie genauer zu dokumentie-
ren und kurz- und mittelfristige Wandlungsprozesse zu erkennen. Zudem habe ich, so-
weit moglich, verschiedene Versionen und Wiederholungen eines Rituals beobachtet.
Dadurch war es leichter, typische Elemente und spezifische Besonderheiten zu identifi-
zieren.

Meine Feldnotizen waren unterschiedlicher Art. Soweit moglich habe ich das Ge-
schehen ad hoc stichpunktartig festgehalten. Wenn damit die Situation, das heifSt das
natlirliche Verhalten der Beobachteten gestort wurde, habe ich jedoch darauf verzichtet
und bei der nichsten Gelegenheit Gedachtnisprotokolle angefertigt und soweit notig
noch einmal nachgefragt.

Die Struktur der Beobachtungsprotokolle sah so aus, dass ich zunichst die Rah-
mendaten festhielt. Dann wurde die chronologische Abfolge des Geschehens méglichst
genau dokumentiert. Formale Aspekte, wie Sitzordnungen und rituelle Arrangements
habe ich tber Strukturskizzen abgebildet. Die Auerungen der Teilnehmer wurden ge-
sondert notiert. Teilweise wurden bereits erste Gedanken zur Einordnung und Interpre-
tation formuliert sowie offene Fragen hervorgehoben.

Ein unschitzbares Hilfsmittel bei der Dokumentation der komplexen rituellen Ar-
rangements waren Fotographien. Generell habe ich versucht, die Rituale moglichst sys-
tematisch Gber Fotos festzuhalten. Dies war nicht unproblematisch. Ich musste aus dem
rituellen Geschehen heraustreten, was mitunter die Fokussierung der anderen Teilneh-
mer und den Rhythmus des Rituals beeintrichtigte. Gerade bei nachtlichen Ritualen
wirkte das Blitzlicht storend. Trotzdem wurde mein Vorgehen von den Ritualisten ak-

zeptiert und, da sie wussten, dass sie Abziige erhalten wiirden, sogar gefordert.?®

Interviews und Gesprdiche
Die teilnehmende Beobachtung wurde, wie angemerkt, durch zahlreiche Interviews und
Gespriche erginzt, um Zugang zu Vorstellungen, Einschiatzungen und vergangenen Er-
fahrungen zu erhalten. Bei systematischen Befragungen habe ich open-ended interviews
gefiihrt. Je nach Kontext wurden diese formaler, das heifit entlang einer festgelegten

Gemif Social Anthropologists of the UK und Com- ten an den Ergebnissen meiner Forschung teilhaben
monwealth 2011, 7, war ich bestrebt, die Informan- zu lassen.
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Reihe von Fragen, oder als lockeres Gesprich zu einem bestimmten Sachverhalt gestal-
tet.”’

Die Situationen der Erhebung, der Reichtum des Materials und die Dynamik des
Gesprichs, erlaubten jedoch hiufig keine systematische Erfassung.”® Oft ergaben sich
Gespriche wihrend oder am Rande der Rituale. Viele der interessantesten Daten wur-
den gerade in zufilligen Momenten, etwa wahrend der Arbeit oder auf dem Weg, aufge-
nommen. Nicht selten ibernahmen die Informanten die Kontrolle Gber das Interview,
waren etwa begierig, einen Aspekt besonders zu vertiefen. Viele nutzten die Gelegenheit
mehr tiber mich und meine Kultur zu erfahren. Dann kam ich selbst in die Situation
des Interviewten.

Beim ersten Zugriff auf Informanten musste ich hiufig Hierarchien berticksichti-
gen, etwa zunichst den Gemeinderat oder den Haushaltsvorstand befragen. Selten be-
kam ich die Gelegenheit, einen Informanten allein zu interviewen. In der Regel waren
weitere Personen, wie Familienangehorige, in der Nihe und griffen in das Gesprich ein.
Dies habe ich jedoch nicht als Nachteil erlebt. Der Prozess der Verstaindigung unter den
Informanten erleichterte mir die Erfassung der Antworten enorm. Einspriiche und Dis-
kussionen verdeutlichten mir zudem, wann ich es mit individuellen Sondermeinungen
zu tun hatte und wann mit geteilten Auffassungen.

Mit wichtigen Informanten versuchte ich mehrfach zu sprechen, um einzelne The-
men zu prézisieren oder weiter zu verfolgen, aber auch um die Konstanz der Antworten
zu priifen. Spitere Besuche nutzte ich zudem hiufig, um die Informanten mit meinen
Interpretationen zu konfrontieren.

Zu Beginn zeichnete ich Interviews grundsatzlich mit einem Diktiergerit auf. Dies
hatte den groflen Vorteil, die Aufnahmen mehrfach héren zu kénnen, was mir die Aus-
wertung enorm erleichterte. Das Einschalten des Gerites fiihrte jedoch tblicherweise
dazu, dass die Gesprichssituation extrem formal wurde. Die Informanten wurden ange-
spannt, antworteten zogerlich bis zur Einsilbigkeit. Manche ordneten sich gar die Klei-
dung. Diese Erfahrung bewog mich, hauptsichlich auf Notizen umzustellen.”” Nur die
Interviews auf Quechua nahm ich weiter auf, da ich nicht alles unmittelbar verstand

und bei der Transkription und Ubersetzung auf Hilfe angewiesen war.>°

Archivrecherchen

Die vorgestellten Feiern, Rituale und Vorstellungen lassen sich nur verstehen, wenn man

sie vor dem Hintergrund der historischen und regionalen Rahmenbedingungen analy-

27 Vgl. Madden 2010, 70. 30 Diesbeziglich unterstiitzte mich neben den genann-
28 Dazu Westbrook 2008, 61-65. ten Kontakten vor allem Justiniano Vera Aragon (46
29 Zu Fieldnotes vgl. Sanjek 1996. J.) aus Challhuahuacho, der als Relacionista Comu-

nitario fir die Minenindustrie tatig ist.
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siert. Um dem gerecht zu werden, wurden aktuelle ethnographische und ethnohistori-
sche Literatur sowie koloniale Chroniken ausgewertet. Dafiir mussten eine Reihe von
Bibliotheken und Forschungseinrichtungen, hauptsachlich das IAI in Berlin, die EEHA
in Sevilla und das CBC in Cuzco besucht werden.

Zur Regionalgeschichte von Cotabambas und insbesondere Haquira fanden sich
allerdings keine umfassenden Darstellungen. Daher war es beziiglich einiger Aspekte
notwendig, selbst einen Einblick auf der Basis von primiren Quellen zu gewinnen. Zu
ihrer Erschliefung wurden unterschiedliche Archive in Spanien und Peru besucht. Im
Indienarchiv in Sevilla (AGI) konnten beispielsweise Quellen zur politischen und ad-
ministrativen Organisation der Region im 16. und 17. Jahrhundert gesichtet werden.
Im Archiv des Erzbistums Cuzco (AAC) wurde ein Korpus von Gerichtsakten konsul-
tiert, welcher auch Prozessakten fiir Cotabambas enthalt. Der Besuch der Archive auf
regionaler Ebene, wie das Provinzarchiv in Cotabambas oder das Archiv des Landkrei-
ses Haquira, brachte leider kaum Ergebnisse. Sie waren entweder nicht zugianglich oder

ungeordnet und nicht katalogisiert.

1.3.4 Methoden der Interpretation und Verschriftlichung

Grundsatzlich orientierte ich mich bei der Auswertung meiner Daten an den Verfahren
der Grounded Theory.' Etwa habe ich die Bearbeitung bereits wihrend des Aufent-
halts im Feld begonnen. Die Erkenntnisse wurden zum Ausgangspunkt fiir die weitere
Kategorienbildung und Planung der Forschung. Entsprechend anderte sich auch die
thematische Ausrichtung. Beispielsweise wurde das zunéchst avisierte Thema, der Zu-
sammenhang zwischen Ritual und bauerlicher Wirtschaftsorganisation, aufgrund der
Datenlage nach und nach in den Hintergrund gedringt. Stattdessen trat die Binnenlo-
gik der Rituale starker hervor.

Bei der Verschriftlichung ergaben sich die Schwierigkeiten, abgesehen von der Or-
ganisation und Reduktion der Daten, vor allem durch hermeneutische Probleme, die
unter dem Stichwort Autoritit des Ethnographen in den letzten Jahrzehnten vermehrt
in den Blick gertickt sind. Clifford und Marcus haben etwa den willkiirlichen Charak-
ter anthropologischer Datenauswahl problematisiert.>> Um dieser Gefahr zu begegnen,
wird in der vorliegenden Arbeit die emische Perspektive hervorgehoben, also das, was
Platt ,,die Wahrheit der Gliubigen“ nennt.** Zusitzliche Dimensionen werden zwar be-
ricksichtig, aber auf die Sicht der Ritualisten bezogen. Zudem werden unterschiedli-
che Ausgestaltungen und Interpretationen der Rituale vorgestellt. Damit wird Taussigs

31 Vgl. Alheit 1999, 1-19; Strauss und Corbin 1996. 33 Platt 1997, 36 (Ubersetzung A.S.).
32 Clifford und George 1986, 7.
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Forderung entsprochen, dass sich die Polyphonie der Praxis im ethnographischen Text
reflektieren miisse.>*

Bateson folgend wurde gleichzeitig versucht ,to demonstrate some coherence in
the culture®®’ So werden die beobachteten Rituale auf den historischen und regionalen
Kontext bezogen, um Gemeinsamkeiten und Zusammenhange deutlich zu machen. An-
ders wire es nicht moglich, von andiner Kultur zu sprechen.*® Dabei wurde allerdings
der Hinweis von Stellrecht im Auge behalten, wonach Anthropologen dazu tendieren,
eine harmonisierende und exotisierende Darstellung und Deutung der untersuchten
Kultur anzubieten.” Stellrecht sieht das in der kolonialen Tradition der Disziplin be-
grindet. Der Exotisierung trete ich entgegen, indem die Rationalitit und Logik der Ri-
tuale ausfithrlich herausgestellt und zudem die engen Beziige zum christlichen Kult
aufgezeigt werden. Der Tendenz zur Harmonisierung wird dadurch begegnet, dass Be-
schreibung und Interpretation moglichst klar voneinander getrennt sind.

Die Darstellung jedes Fallbeispiels ist zweigeteilt. Es beginnt mit einer moglichst ge-
nauen Beschreibung. Zahlreiche Fotos illustrieren relevante Momente. Anordnungen
und Bewegungen werden graphisch abgebildet. Neben einem allgemeinen Uberblick
werden besondere Auffalligkeiten vertieft. In den jeweiligen Diskussionsteilen werden
dann erginzende Informationen geliefert und eine typologische Einordnung der Ritua-
le vorgenommen. Zentrale Elemente und Sequenzen werden gesondert besprochen.

Die Deutung der Rituale basiert insbesondere auf einer umfassenden Analyse der
verwendeten Zutaten und Symbole. In Anlehnung an Turner wird einerseits die exegeti-
sche Bedeutung beschrieben.®® Sie umfasst die Erklirungen und Vorstellungen, welche
die Teilnehmer selbst ausdriicken. Andererseits wird auch das ,action-meaning® rekon-
struiert.*® Damit wird einbezogen, wie die Ritualelemente arrangiert werden und wie
genau der semantische Gehalt sich im rituellen Umgang bemerkbar macht und genauer
bestimmt. Bourdieu empfiehlt solche Analysen von Handlungsweisen gerade fiir volks-
timliche Religionen jenseits des herrschenden Diskurses.** Aus demselben Grund halt
Certeau sie insbesondere fiir koloniale und postkoloniale Kontexte wichtig.*! Praktiken
verweigerten sich stirker der Kontrolle der Eliten und kénnten daher die Kreativitit
und Widerstandigkeit der ,Unterworfenen‘ sichtbar machen. Uber sie gelinge der Zu-
griff auf ,the part of the human experience that has not been tamed and symbolized in
language“+*.

Die Darstellung und Interpretation ist insgesamt auf eine Vermittlung von symbo-
lischen und strukturellen Ritualtheorien ausgerichtet. Neben der semantischen Analyse

Taussig 1987, 443. 39 V. Turner 1970, 47.
Bateson 1958, 259. 40 Bourdieu 2010, 134.
Abercrombie 1998, 20. 41 Certeau 2006, 343.
Stellrecht 1993, 40-41. 42 Certeau 1988, 61.
V. Turner 1970, 50-51.
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soll immer auch die formelle Architektur der Rituale erfasst werden. Fiir jedes Fallbei-
spiel werden die raumlichen Aspekte besprochen. Dartiber soll deutlich werden, dass
Form und Inhalt untrennbar aufeinander bezogen sind. Ubergeordnetes Ziel ist es, die
kontextuelle Logik der Rituale offenzulegen.

Ein zentrales Instrument der Arbeit ist die Vergleichende Methode. So wird fiir jedes
Fallbeispiel der Abgleich mit historisch und rezent ethnographisch dokumentierten Da-
ten aus den umgebenden Provinzen und Departements vorgenommen. Auf diese Weise
konnen diachrone und regionale Beziige, das heifst Kontinuititen, aber auch Wandlun-
gen offengelegt werden. Vor allem will die Untersuchung jedoch zeigen, wie die Rituale
im lokalen Kontext zusammenhingen und welche Variationen sich kleinrdumlich zei-
gen. Daflir wurden alle vorgestellten Beispiele unter dhnlichen Gesichtspunkten doku-
mentiert und analysiert.

Die Abfolge der Darstellung erklart sich allerdings nicht nur aus der heuristischen
Funktion, sondern ergibt sich aus einer akteursorientierten Ausrichtung. Die Beschrei-
bung folgt in vielen Teilen dem Itenarius der Teilnehmer. Ausgehend von der Gestaltung
der Patronatsfeiern zentraler Orte wird verfolgt, wie sich die Verehrung in indigenen
Gemeinden fortsetzt. In einem weiteren Schritt werden die Ausrichtungen der Feiern
im familidren Rahmen behandelt. Die Arbeit vollzieht damit nicht nur eine Bewegung
durch verschiedene Bereiche des Distrikts, sondern dringt auch immer tiefer hinein in
den lindlichen Raum und die indigene Lebenswelt.

Zum Abschluss jedes Kapitels werden die Daten der behandelten Beispiele in eine
gemeinsame Perspektive gestellt und zur Erérterung tibergeordneter Themen genutzt.
Am Ende der Arbeit soll ein gesondertes Kapitel noch einmal die Verbindungen der
einzelnen Stationen beleuchten. Ausdriicklich geht es um die Uberwindung der The-
se von der Desintegration lokaler Kulte. Im Hintergrund steht die Vermutung, dass der
Eindruck der Desintegration durch die traditionell vorherrschende Methode andiner
Ethnographie, dem sogenannten single-site-research, hervorgebracht wird. Hiufig konzen-
triert man sich noch immer auf das, was Redfield , little comunity“*® oder Wolf ,closed

corporate community“*

genannt hatten. Meist handelt es sich um indigene Gemein-
den, die als besonders abgelegene und abgeschlossene Einheiten dargestellt werden.*
Sie werden trotz aller Umbriiche und Fortschritte weiterhin als die eigentlichen Trager
autochthoner Kultur beschrieben.*

Im Rahmen solch stationdrer Feldforschung erscheint die sich ergebende Land-
schaft allerdings weitgehend isoliert. Eigentlich handelt es sich also eher um eine an-

thropology of place, welche den translokalen Kontext nicht ausreichend sichtbar werden

lasst.
Redfield 1947, 295. 45 Isbell 1985, xiii—xiv.
Wolf 1957, 1-2, bezieht sich auch auf lateinamerika- 46 Mitchell 1994, 44.

nisches Material.
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Aus diesem Grund ist die vorliegende Arbeit stirker der neueren multisited ethno-
logy verpflichtet. Die Methode wurde als Antwort auf die Erfassung des Lokalen durch
die Globalisierung entwickelt.*’ Sie ist zumeist auf die Untersuchung der Ausbildung
transnationaler und globaler Riume gerichtet. Der Fokus der vorliegenden Arbeit ist
allerdings deutlich kleiner. Er zielt darauf ab, die Verbindungen, die Ausbildung eines
vernetzten Raumes, die Konstitution einer rituellen Landschaft, im Umfeld eines Di-
strikts zu verfolgen.

Ein wesentliches Element des Vorgehens von multisited ethnology ist, dass sich die
Auswahl und Verbindung der untersuchten Orte durch den Gegenstand der Analyse er-
geben soll. Das Motto lautet: Follow the people, follow the thing.*® Entsprechend sollen hier
die Verbindungen und Assoziationen zwischen den Feiern fiir den Heiligen Santiago an-
hand der Bewegung von Teilnehmern, Objekten, Symbolen und rituellen Handlungen,
sowie den Kraften die man dabei freigesetzt glaubt, verfolgt werden. Auf diese Weise
soll sichtbar werden, dass es sich bereits im ,lokalen‘ Kontext um sehr mobile Praktiken
handelt, die multilokale Beziige haben und sich nur entlang von Bewegungsriumen
beschreiben lassen.

47 Vgl. G. E. Marcus 1995, 98. 48 G. E. Marcus 1995, 106.
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2 Raum

Noch bis vor einem Jahrzehnt wurde unter dem Eindruck der Globalisierung, des ra-
santen Ausbaus der Infrastruktur und der Allgegenwart virtueller Welten vielfach die
Vorstellung vermittelt, Grenzen, Distanzen und generell Raum spielten fiir die Erfas-
sung sozialer Zusammenhinge keine wesentliche Rolle mehr.* Es wurde die ,,gelunge-
ne Entmachtung des Raumes* proklamiert.>

Demgegeniiber wird in den letzten Jahren jedoch vehement gefordert, Raum wie-
der als eines der wichtigsten Phanomene unserer Lebenswirklichkeit anzuerkennen.’!
Tatsachlich lasst sich beobachten, dass sich Raum verstirkt und interdisziplinér als ein
Leitbegriff des Forschungsgeschehens der Sozial- und Kulturwissenschaften etabliert.’>
Hiufig ist sogar von einem spatial-, geografic- oder topographical turn die Rede.”® Entgegen
rezenter Behauptungen waren Sozial- und Kulturwissenschaften jedoch niemals ,raum-
blind$>* Dickhardt und Hauser-Schaublin betonen, dass Riumlichkeit in anthropolo-
gischen und ethnologischen Beschreibungen immer einen zentralen Platz hatte.>> Dies

ist besonders auch fiir den andinen Kontext zu unterstreichen.

2.1 Raum in den zentralen Anden

Die Anden sind mit einer Linge von ca. 1500 km und Héhen von weit tiber 6000 m

tber dem Meeresspiegel nach dem Himalaya das hochste und machtigste Gebirge der

Radikal postuliert bei Willke 2001, 13, und Turkle zel 2006, 13, und zum topografic turn Weigel 2002,
1999, 289; vgl. weiterhin Urry 2000, 70. Er bertick- I51.

sichtig die Wirkung des Ausbaus der Verkehrsinfra- 54 Vgl. Lapple 1991, 163, und Agnew 1995, 379, sowie
struktur und die Rolle der imaginativen und virtuel- Wunder 2005, 193. Dagegen zeigt B. Werlen 1997,
len Mobilitit Urry 2000, 50-64, 66-76. 259, eine umfangreiche Liste mit Sozialwissenschaft-
Sonnemann 1990, 21. lern, die sich explizit mit Raum auseinandergesetzt
Vgl. Diinne 2006b, 302. haben.

Schroer 2008, 12§; Schroer 2006, 9; Wunder 2005, 55 Dickhardt und Hauser-Schaublin 2003, 16-17; die
191; Low 2001, 10-12. Autoren betonen allerdings auch, dass eine ange-
Von der geographischen Wende spricht Berking messene theoretische Auseinandersetzung fehlt.

1998, 382; zum spatial turn siche Diinne und Giin-
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Erde. Aufgrund der tropischen Lage sind hier,anders als bei den europiischen Gebirgen,
selbst noch die Kamm- und Gipfellagen als Lebens- und Wirtschaftsraum nutzbar. Die
zentralen Anden gelten als eine der schwierigsten Landschaften uberhaupt fiir mensch-
liche Besiedlung.*® Das wird jedem Besucher verdeutlicht, der auf unbefestigten Stralen
und entlang von gihnenden Abgriinden wie ein winziges Insekt in das gigantische La-
byrinth der ewigen Gipfel eindringt. Die diinne Luft und die Steigungen lassen jeden
Schritt zu einem kleinen Kampf werden. Postmoderne Thesen von der Auflésung des
Raumes wirken hier deplatziert.

Schon der Historiker Luis Baudin beginnt sein klassisches Buch zu den Inka mit
den Worten: ,Es ist unmoéglich, vom sidamerikanischen Menschen zu sprechen, ohne
zuvor die Natur zu Worte kommen zu lassen, denn sie ist die groe Herrscherin, sie war
es und sie bleibt es**” Ahnlich behauptet Janik die ,Dominanz der Naturwirklichkeit
im Dasein des lateinamerikanischen Menschen“*® Der Druck der ,,tellurischen Mich-
te“ erzwinge eine ,existentielle Beziehung des Menschen auf die als Kraft empfundene
Naturwirklichkeit und ihre Riickwirkung auf sein Dasein‘>’

Gleichzeitig ist die Betrachtung der andinen Kulturen hervorragend geeignet, um
zu zeigen, wie die physischen Barrieren des Raumes tiberwunden werden. Mediziner
und Anthropologen betonen, dass die Volker der Anden physiologisch genau an den ex-
tremen Hochgebirgsraum angepasst sind.® So gelang es ihnen, in Bereichen dauerhaft
zu leben und sogar florierende Hochkulturen aufzubauen, in denen Fremde sich oft nur
mit Schwierigkeiten bewegen kénnen. Vor allem aber mit kulturellen Techniken gelang
ihnen die Erschliefung des Hochgebirges. Systematisch sind selbst Steilhdnge und Be-
reiche tiber 3000 m iiber dem Meeresspiegel durch gigantische Bewasserungsanlagen,
Terrassierungen, und den Transport von Erde erschlossen worden.®! Die Anden gelten
als eines der wichtigsten Zentren der Welt fiir die Domestikation von Pflanzen und Tie-
ren.®? Aus einer ,Bergbauern-Kriesenregion® war dadurch ein ,Uberschussgebiet“ ge-
macht worden.® Bereits die spanischen Konquistadoren und frithen Staatstheoretiker
stehen erstaunt vor der Tatsache, dass ausgerechnet dieser unzugingliche Gebirgsraum
von einem der grofiten Reiche der Welt geeint worden war.%* Das inkaische Tahuaninsuyu
(Quechua: Die vier zusammengehorigen Regionen) umfasste ein Gebiet, welches vom
heutigen Siidkolumbien bis nach Mittelchile reichte. Es tiberspannte also etwa 4500 km

Isbell 1985, 22. Lungenvolumen und verbesserte sanguinale Sauer-
Baudin 1987 [1928], 11. stoffaufnahmefihigkeiten nach.

Janik 1976, 15. 61 Sherbondy 1998, 210-215.

Janik 1976, 16. 62 Vgl. Benavides 1993, 171, und Golte 1980, 27, fur die
Fiir einen generellen Uberblick iiber die ontogeneti- Domestikation von Nutzpflanzen sowie Bonavia
sche Adaption siche West 1998, 214; zur genetischen 1991, 87, fiir die Domestikation der Cameliden.
Adaption vgl. Eckhardt und Melton 1992, 25-49. 63 Torre und Burga 1986, 78.

Sie wiesen bei Hochlandperuanern ein vergrofertes 64 Oberem 1990, 467.



Linge bei einer Breite von bis zu 500 km.® Zu seiner Unterhaltung war ein Straennetz
errichtet worden, welches an Ausdehnung und Qualitit die Romerstraen iiberstieg.*

Insgesamt kann man festhalten, dass die zentralen Anden sehr geeignet sind, um
sich mit Raum, seiner Struktur und seinen Wirkungen auseinanderzusetzen. Gow stellt
fest, dass ,Andeanists have a thing about space“®” Tatsichlich hat sich die andine An-
thropologie in vielfiltiger Weise mit Raum auseinandergesetzt. Nach Zimmerer lassen
sich dabei territoriale beziehungsweise politische, geodkologische und kulturelle Ansét-

ze unterscheiden.®®

2.1.1 Politische und administrative Riume

Die Konquista Amerikas war eine Raumnahme globalen, nie gekannten Ausmafes. Kai-
ser Karl der V (Karl I. von Spanien) regierte nach eigenem Anspruch ein Reich, in dem
die Sonne niemals untergeht.®” Den ersten Plinderungen und der militirischen Inbe-
sitznahme folgte eine systematische Ausbeutung, welche die Anlage von Siedlungen
und eine planmafige Verwaltung des Raumes verlangte. Die meisten Chronisten waren
Spanier, die selbst mit Verwaltungsaufgaben betraut waren. Daher lenken die kolonia-
len Quellen zum Andengebiet den Blick vor allem auf einen Raum, dessen Ordnung

t.”% So ist es vermutlich zu erkliren, dass ein

sich aus einer administrativen Logik ergib
wichtiger Teil der historischen Studien zur andinen Raumordnung zunichst auf die
politischen und administrativen Strukturen zielt.

Zur administrativen Organisation des inkaischen Reiches ist relativ wenig bekannt.
Die Entschlisselung der administrativen Aufzeichnungen der Inka, die aus Knoten-
schniiren, sogenannten Quipus bestand, ist bis heute nicht vollstandig gelungen.”! An-
hand kolonialer Quellen konnte man immerhin feststellen, dass bereits die Inka den
Versuch unternommen hatten, ihr Reich nach sozialen und politischen Vorstellungen
zu ordnen. Das Zentrum bildete der GroSraum Cuzco. Von hier stammte die inkaische
Elite, welche in Provinzhauptorten ihre Obersten Hauptleute (tocricuc) einsetzte”?. Sie
tiberwachten den Einzug von Tributen und die Bestellung von Staatsgiitern.”® Ansons-
ten beliel man der angestammten Verwaltung ihre Autonomie. Vor allem 6konomisch
blieb das Reich fast vollstindig dezentralisiert. Zwar ibernahmen die Inka eine gewisse
Umverteilung von Uberschiissen, es kam jedoch nicht zur tblichen Ausbildung tiber-
regionaler Mirkte. Der lokale und regionale Giiterumlauf blieb bestehen.”* Trotz aller

Moseley 2001, 7. 71 Oberem 1990, 454-455.

Humboldt 2004, 140. 72 Fiir eine Rekonstruktion der sozialen Differenzie-
D. Gow 1978, 199. rung siche Rostworowski de Diez Canseco 1988,
Zimmerer 1999, 138. 1-19.

Kinder und Hilgemann 2004, 237. 73 Rowe 1946, 186-192.

Hanke 1980, 13. 74 Oberem 1990, 486.
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Voraussetzungen wurde der Ubergang zu einem zentralisierten Staat nicht vollzogen.”
Die inkaische Herrschaft stiitzte sich nicht auf direkte Kontrolle der Boden, sondern
sicherte den Zugang zu Ressourcen und Arbeitskraft.

Uber die Verwaltung auf den unteren Ebenen ist vergleichsweise wenig bekannt.
Die soziale Basis und daher auch Grundlage der Raumordnung war jedenfalls der ay//u.
Dies ist eine Verwandtschaftsgruppe, welche sich von gemeinsamen Vorfahren ableitet
und gemeinsamen Landbesitz kommunal bearbeitet.”® Jedem ayllu wurde eine marka
zugewiesen. Sie wird als Anbaueinheit (unidad de cultivo) definiert, denn sie umfasste
nicht nur Acker- und Weideland, sondern auch das notwendige Wasser.”” Thre Nutzung
wurde innerhalb der ay/lu Gber ein kollektives Landrecht organisiert.”® Den einzelnen
Familien wurde nach ihren Bediirfnissen Land zugesprochen: ,jeder gemeine Mann be-
saf§ ein tupu Land und mit jedem Kind wurde seine Parzelle vergroSert“’® Solch ein tupu
war kein Flichenmaf sondern am Ertrag orientiert. Man berticksichtige die Qualitit des
Bodens und die Brachezeiten. Immer war es jedoch ausreichend fir die Ernadhrung eines
Paares.®’ Vermutlich gab es kaum Privatbesitz. Man verfolgte nicht die direkte Kontrol-
le von arrondierten Flichen, sondern den Zugang zu unterschiedlichen Héhenstufen
beziehungsweise Okozonen.

Die koloniale Raumordnung ist vergleichsweise gut dokumentiert.?* Sie beginnt
offiziell 1542, als mit der Real Cédula durch Konig Karl den L. von Spanien das Vizeko-
nigreich Peru gegriindet wird. Bei dessen Organisation folgt man der kastilischen Tra-
dition und vor allem den Erfahrungen im riickeroberten Reino de Granada.®* Zunachst
wurden reales audiencias unterteilt, die primar fiir die gerichtliche Verwaltung wichtig
waren. Die eigentlichen politischen und administrativen Einheiten bildeten die corre-
gimientos. Sie umfassten riesige Flichen, die in etwa den heutigen Provinzen entsprechen.
Thre Verwalter, die corregidores, zumeist Konquistadoren oder ihre Nachkommen, waren
die wesentlichen Autorititen des Vizekonigreiches. Staatliche Beamte, sogenannte cor-
regidores de indios wurden auf Provinzebene mit der Verwaltung, Rechtsprechung und
Steuereintreibung eingesetzt. Die unterste Verwaltungsebene bildeten Hauptorte (-
nicipios),welche auch die umliegenden kleineren Gemeinden kontrollierten. Sie wurden
von Stadtriten, sogenannten cabildos, regiert.®® Auflokaler Ebene wurden die indigenen

Eliten, die curacas, belassen. Selbst dort, wo spanische encomenderos eingesetzt wurden, be-

Salomon 2007, 140-142. 81 Fiir einen Uberblick siche Luque Talavan 1999,
Yaya 2013, 175. 219-§52.

Decoster 2007, 33. 82 Eine umfassende Analyse bietet Garrido Aranda
Martinez 1963, 541. 1979, insbesondere 193-203.

Murra 1978, 63 (Ubersetzung A.S.). 83 Fiir einen generellen Uberblick sieche Cdceres Oli-

Rostworowski de Diez Canseco 2005, 27. vera 2004, 173. Die bourbonische Zeit behandelt
Fisher 1981, 217; die republikanische Zeit Molina

Martinez 2007, 135.
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schrankte die Krone ihre Kompetenzen. Die spanischen Konige wollten keine feudale
Aristokratie, welche ihre Macht in den abgelegenen Kolonien gefihrden konnte.®*

Insgesamt wird deutlich, dass sich das inkaische System der administrativen Raum-
ordnung mit der spanischen Herrschaft nur schrittweise dnderte. Gerade in den ersten
Jahrzehnten nach der Eroberung konnten die wenigen Spanier nur die Spitze der Hier-
archie des riesigen Inkareiches ersetzen.®® Grundlegende soziookonomische Strukturen
wurden intakt gelassen. Daher zeigen die kolonialen Territorien nicht die vollige Will-
kiir anderer kolonialer Grenzen. Die administrativen Einheiten sind teilweise recht ge-
nau den kulturellen, sozialen und topografischen Gegebenheiten angepasst. Mitunter
wurden Territorien von Ethnien unterteilt. Die ayllus, das heifft gemeinsam wirtschaf-
tende GrofSfamilienverbinde, wurden jedoch als fundamentale Produktionseinheiten
in der Regel bewahrt.?¢ Es ging im Wesentlichen um die Abschopfung der indigenen
Arbeitskraft und der Uberschiisse.” Im Hochland wurde nur ein geringer Teil des Lan-
des privatisiert, dabei handelte es sich haufig um die Umwidmung der ,Staatslindereien’
der Inka.

Trotzdem zeitigten die spanischen Reformen bis hinunter auf die lokale Ebene
tiefgreifende Verdnderungen. Die koloniale Verwaltung folgte wirtschaftlich und damit
auch in der Raumordnung einer anderen Logik als die inkaische. Unter den Spaniern
wurden die administrativen Strukturen systematisch umgebaut.®’ Politisch war man an
der Durchsetzung der absoluten Monarchie, 6konomisch am Aufbau eines merkanti-
len Wirtschaftssystems interessiert. So wurde die Hauptstadt von Cuzco nach Lima, das
heiflt zum wichtigsten Uberseehafen an die Kiiste verlegt. In erster Linie ging es um
die Ausbeutung der Rohstoffe, insbesondere der Edelmetalle. Die Administration dien-
te ganz wesentlich der Unterhaltung der Minen mit Arbeitskriften. Zudem sollten die
Kolonien zum Markt fiir Manufakturwaren aus dem Mutterland werden.”®

Die entsprechenden Manahmen fiithrten zum Aufstand der indigenen Bevolke-
rung. Sie wurden jedoch 1572 unter Vizekonig Toledo brutal niedergeschlagen und von
einer noch durchgreifenderen Neuordnung des Reiches beantwortet. Sie beinhaltete
massive Umsiedlungen der indigenen Bevolkerung in sogenannte reducciones. Dies wa-
ren Orte nach spanischem Vorbild. So sollte die Verwaltung der Bevolkerung und des
Landes erleichtert und insbesondere eine stabilere Versorgung der Minen mit Arbeits-
kriften erreicht werden.”! Zugleich wollte man auf diese Weise die ethnischen Gruppen

und ay/lus isolieren und Aufstande erschweren.”>

Vgl. Tovar Pinzén 1995, 10 und Vollmer 1990, 636. 89 Umfassend herausgearbeitet bei Sempat Assadou-
Sdnchez Sorondo 2009, 111. rian 1982,277-321.

Guerrero Barba 2010, 183. 90 Latasa Vassallo 1997, 578581 und Sempat Assadou-
Tovar Pinzén 1995, 10. rian 1982, 18.

Vgl. Sempat Assadourian 1982, 295-300. 91 Lorandi 1988,235-259.

92 Palermo und Boixados 1991, 39.
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Trotzdem kam es gegen Ende der Kolonialzeit erneut zu ausgedehnten Revolten un-
ter Tupac Amaru II. In der Reaktion fiihrt die administrative Reform der bourbonischen
Koénige zur weitgehenden Auflésung der corregimientos und Grindung der umfassende-
ren intendencias nach franzosischem Vorbild.”® Die intendencias sind an den Bistimern
orientiert und fassen mehrere partidos zusammen. Der Intendant bekam weitgehende
juristische, finanzielle und militirische Vollmachten.”*

Im Ergebnis dieses Prozesses entstand eine noch starker auf die Metropolen aus-
gerichtete, streng hierarchische soziale und rdumliche Gliederung. Sie diente weniger
einer funktionalen Differenzierung, sondern vor allem der Delegation von Macht. Die
libergeordneten Autorititen werden auf unteren Ebenen reprisentiert. Die administrati-
ven Einheiten werden jeweils auf einen Hauptort und seine Interessen hin ausgerichtet.
So wird die Zentralisierung also auf den unterschiedlichen Ebenen nach dem gleichen
Muster wiederholt.”

Dieses System dndert sich 1821 mit der Auflésung des Vizekonigreiches und der
Griindung der Republik nur unwesentlich.”® Zwar werden sofort Reformen der politi-
schen und administrativen Ordnung in Angriff genommen. Diese sind jedoch wesent-
lich formaler Natur.”” Die kolonialen intendencias wurden durch Departments ersetzt,
die corregimientos durch Provinzen. Die partidos wurden zu Distrikten ernannt und die ca-
bildos zu municipalidades. Zur Schaffung von Amtern wurden einige neue Departements
und Provinzen gegriindet. Abgesehen von dieser Fragmentierung blieben die politisch
administrative Gliederung und ihre Organe nahezu unverindert erhalten. Zas Friz Bur-
ga stellt nach der Analyse kolonialer, republikanischer und aktueller Karten fest, ,dass
die territoriale Ordnung auf Basis der Strukturen konstruiert wurde, welche aus der Ko-
lonialzeit iberkommen sind<*®

Die Vernachlassigung der lindlichen Zonen spitzte sich in republikanischer Zeit so-
gar noch zu. Die lokalen mestizischen Eliten ersetzten die globaler agierenden Spanier.
Die indigenen Mehrheiten wurden noch stirker ausgeschlossen. Diese Situation wur-
de im 20. Jahrhundert noch weiter ausgebaut und ist besonders problematisch fiir die
lindlichen Gebiete. Die seit dem Biirgerkrieg der 8oer und 9oer Jahre in Angriff genom-
menen Reformen zur Dezentralisierung beginnen diese Zustinde nur langsam zu dn-
dern.”” 1980 wird das Wahlrecht fiir Analphabeten, das heifSt weite Teile der lindlichen
und indigenen Bevolkerung, zugelassen. Damit gelingt es zunehmend, auf nationaler

Ebene reprisentative Regierungen zu erreichen und auch im lindlichen Raum indigene

Guzmadn Herrera 2000, 169-172. 97 Cuadros Mufioz 1984, 8-21.

Luque Talavan 1999, 225-228. 98 Zas Friz Burga 1998, 21 (Ubersetzung A.S., Original
Guerrero Rincén und Gutiérrez Ramos 1996, 116. vgl. Anhang: iii).

Zas Friz Burga 1998, 19. 99 Torres Seoane 2008, 17-21.
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Kandidaten durchzusetzen. Viele indigene Gemeinden erreichen die Anerkennung als
comunidades und centros poblados, um stirkere politische Autonomie durchzusetzen.'®

Allerdings handelt es sich dabei vielfach um symbolische Schritte. Dies zeigt sich
beispielsweise darin, dass kaum eine Umverteilung der fiir eine Handlungsfahigkeit not-
wendigen Mittel erlangt wird. 1998 beanspruchte die Zentralregierung 92% der Steu-
ereinnahmen, wihrend die 2,014 gobiernos municipales gerade die Gibrigen 8% zur Verfi-
gung hatten.'”! Indigene Gemeinden, hiufig gefiihrt als centros poblados (frither anexo),
erhalten weder Gelder fiir politische Vertreter (regidores) noch fiir staatliche Aufgaben,
wie Schulen oder andere Infrastruktur.

Damit bleibt man im landlichen Raum weiterhin stark auf traditionelle Strategien
der Selbstorganisation zurtickgeworfen. Noch immer werden die Provinzen definiert
als: ,ein geodkonomisches System, welches die natirlichen und humanen Ressourcen
besitzt, die eine produktive Basis seiner Entwicklung ermoglichen!%* Die bauerlichen

Gemeinden beschreibt man als

integriert durch Familien, welche bestimmte Territorien bewohnen und kon-
trollieren. Diese Familien werden durch gemeinsame Herkunft sowie 6konomi-
sche und kulturelle Bande zusammengehalten, welche im gemeinsamen Besitz
des Bodens, der kommunalen Arbeit und der gegenseitigen Hilfe zum Aus-

druck kommen.!%

Dies entspricht vollig der Beschreibung des inkaischen ayllu, als ,einer Gruppe, welche
durch gemeinsame Herkunft, kommunale Arbeit und gemeinschaftlichen Besitz sowie
Religion und Blutsbande vereint sei*!®* Auf lokaler Ebene ist man damit bis heute nach
traditionellen Mustern organisiert. Verwaltungseinheiten und gerade auch Gemeinden
und indigene Gemeinschaften spiegeln ein gewachsenes kollektives sozio-raumliches
Bewusstsein wieder. Sie stellen ein zentrales Moment der Identitit der Bevolkerung dar
und bilden daher verstindlicherweise einen wichtigen Bezugspunkt fiir ethnologische
Studien.

Allerdings zeigt sich auch immer wieder, dass die soziale Realitit erstaunlich un-
beeindruckt von den Anspriichen der Administration bleibt. Viele soziobkonomische
Interaktionen laufen quer zu den politischen Strukturen.!® Etwa trift man Bauern,
welche Mitglied mehrerer Gemeinden sind, um Zugang zu umfangreicheren Nutzfla-
chen zu erhalten. Kommunale und ethnische Territorien tGberlappen einander.'* Land-
nutzung und Kooperationen werden zum Teil selbst iiber Staatsgrenzen hinweg auf

Remy 2008, 11-15. 103 Comunidades Campesinas 1987 (Ubersetzung A.S.,
Cieza Pérez 2011, 21. Original vgl. Anhang: v).
El presidente de la Republica de Perti 1990 (Uberset- 104 Martinez 1963, 541 (Ubersetzung A.S., Original vgl.

zung A.S., Original vgl. Anhang: iv). Anhang;: vi).
105 Berrios Llanco 2010, 89.
106 Zimmerer 2002, 37; Zimmerer 1999, 135-137.
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rechterhalten.'”” Dies sind vermutlich die Griinde, warum in rezenteren ethnologischen
Feldstudien weniger die politischen Vorgaben, sondern die Prinzipien der bauerlichen

Organisation thematisiert werden.

2.1.2 Vertikalitit — Geookologische und wirtschaftsstrategische Raumordnung

Die Raumkonzeption der andinen Anthropologie wird seit den 7oer Jahren in erster
Linie von den Umweltstudien geprigt.'®® Zahlreiche ethnographische und ethnohisto-
rische Arbeiten haben deren Ansitze direkt ibernommen. Die andine Raumordnung
wird dabei entlang des Modells der Vertikalitit verstanden.'®”

Der Begriff Vertikalitat bezeichnet in der Geographie den besonders ausgeprigten
dreidimensionalen Landschaftsaufbau der Gebirge, der durch markante Hohenunter-
schiede charakterisiert ist. Damit wird die Abhebung von eher flichenhaft zweidimen-
sional strukturierten Ebenen ausgedriickt.!'® Die Vertikalitit geht jedoch nicht nur als
Raumstruktur in die geographische Betrachtung ein. Sie impliziert eine Vielzahl von
resultierenden raumlichen Aspekten, die das Leben im Hochgebirge bestimmen. Be-
sonders augenfillig ist etwa die Steilheit des Gelandes und die resultierende Reliefener-
gie."!! Insofern bedingt sie unmittelbar die Intensitat und Geschwindigkeit vieler Na-
turprozesse, wie die FlieBgeschwindigkeit der Gebirgsgewisser oder die Erosion des Bo-
dens. So lassen sich in den zentralen Anden weniger als 29 des Landes fiir den Feldbau
nutzen (im Gegensatz zu ca. 40% in Deutschland).!!?

Dazu kommt, dass sich die klimatische Variation und die mikroklimatische Vielfalt
mit zunehmender Hohenlage vergrofert. Die Sonneneinstrahlung wird starker, wih-
rend der Luftdruck und der Wasserdampfdruck mit der Hohe abnehmen. Somit sind
die Energiewechsel viel ausgeprigter als im Tiefland.!'® Diese Situation bewirkt auf kiir-
zester Distanz Kontraste des Klimas, der Vegetation und des 6kologischen Landschafts-
aufbaus, die in Tieflindern sonst nur tiber Entfernungen von kontinentalem Ausmaf§
begegnen. Zwischen tropischem Regenwald und tundraartigen Dauerfrostbéden der
hohen Puna liegt oft nur eine halbe Tagesreise.

Ein dbliches Maf dieser Diversitit ist das Lebenszonenmodell von Leslie
Holdridge.!™* Von den insgesamt 101 Lebenszonen nach Holdridge werden in Peru 84
nachgewiesen.!’* Dies vermittelt in Anbetracht von 0.86% der Landfliche der Welt ei-

Personliche Mitteilung von Prof. Jirgen Golte. 111 Stahr und Hartmann 1999, 173.

Denevan 2001, 3-9; Skar 1997, 139-156; fir die 112 Isbell 1985, 22.

Archiologie sieche Adén, Uribe und Urbina 2007, 113 Earls 2005. Dieser Effekt ist in tropischen Hoch-
183-184. gebirgen besonders stark ausgepragt (vgl. Richter
Cunha und Price 2013, 302-303; Maxwell 2011, 465; 1981, 12).

Zimmerer 1999, 136. 114 Holdridge 1967.

Troll 1966, 54-56. 115 Ochoa 1999, 19.
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nen Eindruck von der Komplexitit dieses Landes. Zu beachten ist dabei zusatzlich, dass
nur etwa 30% des Territoriums in den Berggebieten der Anden liegt, in welchen die
Mehrzahl der Lebenszonen vorkommen.

Es ist wichtig zu sehen, dass die Lebenszonen wegen der Zerkliftung des Gebir-
ges nicht zusammenhingen. Vielmehr sind sie wie Archipele diskontinuierlich iber
weite Flichen verteilt. Thre Zahl hingt von der Feinheit der Einteilung ab, in welcher
sie betrachtet werden. Zusammenfassend halten Flannery et al. fest: ,Das Umweltgefal-
le zwischen schneebedeckten Berggipfeln und den Flusstilern ist so komplex, daf alle
publizierten Beschreibungen Vereinfachungen sind“!'¢ Die verbreitete indigene Klas-
sifikation reduziert diese Vielfalt zunichst auf vier vertikal aufeinanderfolgende 6kolo-
gische Flure oder Landschaften namens yunga, quechua, suni und puna. Die yunga ent-
spricht etwa der primontanen oder unter-subtropischen Zone (500-2500 Meter tiber
Meereshohe), die guechua der unteren montanen Zone (2500-3500 Meter). Die suni ent-
spricht der oberen montanen Zone (3 500-4100 Meter) und die puna der subalpinen Stu-
fe (4100-4600 Meter). Die Zonen werden nicht tiber Messdaten, sondern tiber die Nut-
zung, charakteristische Eigentumsverhaltnisse und tiber eine spezifische sozio-kulturelle
Organisation definiert. In der quechua im Talgrund baut eine iberwiegend bauerliche
Bevolkerung Getreide, Knollenfriichte und Gemise an, wahrend die puna zumeist von
Hirten mit extensiver Haltung von Lama- und Alpaka-Herden genutzt wird. Dazwischen
bildet die suni einen Ubergangsbereich.'”

Diese vertikale Gliederung bildet den Rahmen fiir eine lokal noch feinere Eintei-
lung. Hierbei werden vielféltige Parameter, wie etwa Sonneneinstrahlung, Frostgrenze,
Winde, Regenfall und Bewiésserung sowie die Qualitit der Béden bericksichtigt.

Angepasst an diese Bedingungen werden die Anbaupflanzen gewihlt. Beispielswei-
se ist es ublich, allein in einem Dorf an die 200 unterschiedlichen Kartoffelsorten zu
finden.

Dieses hochkomplexe Umweltmanagement ist bis heute noch nicht vollstindig ver-
standen. Klar ist aber, dass die diversen Zonen sowohl lokal als auch regional entlang
der vertikalen Raumachse zu Systemen groferer Reichweite artikuliert werden.

Austauschbeziehungen zwischen verschiedenen Hohenstufen erregten zeitig das
Aufsehen der Ethnohistoriker. Louis Baudin spricht bereits 1928 vom vertikalen Han-
del.""® Doch erst zum Ende der 7oer Jahre wird der Tatsache verstirkte Aufmerksamkeit
geschenkt. 1967 entwirft Condarco Morales die Idee von groffen symbiotischen Zonen,
welche eine Anpassung an den Hochgebirgsraum der Anden darstellen.'"” Dabei un-
terscheidet er zwei Arten. Zunichst verweist er auf quer zu den Kordilleren gelegene

Zonen. Diese verbinden unterschiedliche Hohenstufen auf beiden Seiten der Anden

116 Flannery, J. Marcus und Reynolds 1989, 11. 118 Baudin 1987 [1928], 164.
117 Quilter 2013, 32. 119 Condarco Morales 1970, 554.
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mit Hochtilern und dem Altiplano. In einem spateren Schritt seien diese im Laufe der
Staatenbildung horizontal zusammengeschlossen worden.

Etwa zeitgleich, aber unabhingig von Condarco Morales, veroffentlicht Murra erste
Untersuchungen zu diesem Thema.'?® Seine Theorie von der vertikalen Kontrolle eines
Maximums an 6kologischen Hohenstufen formuliert er 1972.'%! Sie ist entworfen, um
die Unifikationsbewegungen und Reichsgriindungen in vorspanischer Zeit zu erklaren.
Vor allem ist sie aus der historischen Forschung und der Anniherung an die Okonomie
des Inkareiches hervorgegangen. So verdeutlicht Murra sein Modell mit finf Fallstudien
fir die Zeit um die spanische Invasion, das heifit fiir das Jahrhundert von 1460 bis 1560.
Dabei zeigt er, dass die Kontrolle von archiepiélagos verticales bei geografisch weit vonein-
ander entfernten Ethnien mit differenter politischer und 6konomischer Organisation
praktiziert wurde.

Darauf fuffend bestimmt Murra die vertikale Kontrolle Giber ein Maximum an 6ko-
logischen Hohenstufen als panandines Ideal.'* Gleichwohl ist Murra intensiv bemiiht
die Grenzen seines Modells abzustecken.'® So wird nach seiner Definition vertikale
Nutzung durch direkte Kontrolle von Flichen in verschiedenen Hohenstufen, etwa mit-
tels AuBSenposten in der puna, gewihrleistet. Als entscheidendes Kriterium bestimmt er
weiterhin, dass die Kolonisten ihre vollen Rechte beziehungsweise ihren Besitz im Hei-
matort behalten, ihre Felder von der Gemeinschaft bewirtschaftet werden. Beziiglich
des geografischen Rahmens legt er eine nordliche Grenze auf der Hohe von Cajamar-
ca fest. Zeitlich sieht Murra sein Modell auf die prahispanische und frithkoloniale Zeit
begrenzt. Die einschneidenden kolonialen Reformen, insbesondere die Zwangsumsied-
lungen und die Einfithrung der Residenzpflicht, hitten die vertikale Organisation vollig
zerschlagen oder doch stark reduziert. Daher sei das Modell des vertikalen Austausches
heute in seiner reinen Form nicht mehr anzutreffen. Zeitgendssische Formen werden
als Dekadenzprodukte abgewertet. Entsprechend sicht Murra das Modell vor allem fiir
ethnohistorische Fragen relevant.'?*

Trotzdem wirkte Murra inspirierend auf die ethnologische Forschung. Eine Regi-
on in der das System mehrfacher Residenzen nach wie vor praktiziert wird, beschreibt
Platt.!?> Er berichtet von den zihen Auseinandersetzungen um die Kontrolle in den
valladas in der Umgebung von La Paz. Schoop dokumentiert, dass selbst dort, wo un-
mittelbare Kontrolle tiber Land in anderen Hohenstufen verloren gegangen ist, haufig
die traditionellen Austauschbezichungen erhalten bleiben.!?® Golte erweitert das Ver-
standnis der vertikalen Organisation der andinen Landwirtschaft um eine neue Dimen-

sion.'?” So belegt er, dass Vertikalitdt auch auf lokaler Ebene ein generelles Leitmotiv

Murra 1964, 421-442. 124 Murra 2002, 139.
Murra 1972. 125 Platt 1982.

Murra 1972, 429—430. 126 Schoop 1984, 51-52.
Murra 2002, 126-131. 127 Golte 1980, 24-29.
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bauerlichen Wirtschaftens darstelle. Die mikrovertikale Organisation ermdglicht zeit-
lich versetzte Anbauzyklen und damit die ganzjahrige Nutzung der Arbeitskraft. Erst so
konne die duferst geringe Arbeitsproduktivitat der andinen Hochgebirgslandwirtschaft
kompensiert werden.*

Das Management dieses komplexen vertikalen Wirtschaftssystems gelingt nur durch
eine sehr effektive soziale Organisation, die weitgehend regional und lokal organisiert
werden muss. Bereits von Murra war das Sozialsystem als direkte Antwort auf die klima-
tischen und landwirtschaftlichen Herausforderungen verstanden worden.'?” Zahlreiche
anthropologische Untersuchungen bestitigen diese Annahme. Kommunale Feiern und
Rituale organisieren den interzonalen Austausch oder markieren die Zeitpunkte der
Aussaat und Ernte der verschiedenen Feldfriichte in unterschiedlichen Hohenstufen.'*
Dorfkapellen und Kreuze markieren die Uberginge zwischen Hohenstufen."*! Auf fa-
milidrer Ebene werden Verwandtschaftsbeziehungen gesucht, welche den direkten oder
indirekten Zugang zu unterschiedlichen Hohenstufen sichern. Ebenso folgen die Sied-
lungsmuster und kommunalen Strukturen in vielen Fallen klar der vertikalen Logik.'*
Orte sind haufig in ein oberes (hanan) und ein unteres Viertel (urin) geteilt.'®> Das Zen-
trum (chawpi) bildet der zentrale Versammlungsort mit der Kirche. Typischerweise sind
bauerliche Gemeinden so gelegen, dass sie sowohl Zugang zu den oberen Stockwerken
als auch den tieferen Tilern haben.'** Abhingige Satellitensiedlungen sichern die Kon-
trolle weiter entfernter Okozonen.'®*

Zusammenfassend kann man feststellen, dass das Modell der Vertikalitit sehr gut
geeignet ist,um die besondere Organisation der zentralen Anden zu verstehen. Es ist un-
mittelbar an die emische Klassifikation des Raumes angelehnt. Es setzt sich mit den 6ko-
logischen Bedingungen der kulturellen Entwicklung auseinander und kann die sozio-
okonomischen Konzeptionen als Anpassung an den Hochgebirgslebensraum erklaren.
Auf diese Weise kann es die Komplexitit des agrarischen Wissens und die Rationalitit
andiner Organisation und Raumordnung anerkennen. Anders als die soziopolitischen
Raumkonzepte macht es den indigenen Erfindungsgeist und die soziokulturelle Leis-
tung bei der Anpassung an einen extremen Lebensraum sichtbar. Die Schwierigkeiten

des Raumes, seine vertikale Struktur und die Dynamik der Naturerscheinungen werden

Weitere Studien zur Vertikalen Kontrolle bieten 131 Isbell 1985, 57.

Dollfus 1996, Saignes 1985 sowie Saignes und Mor- 132 Eine detaillierte Analyse von der inkaischen Zeit bis
lon 1996. Fiir einen Uberblick siche Pease 1985 in die Gegenwart bietet Golte 1980, §3-80.

und zur archiologischen Perspektive Onuki 1985, 133 Zur dualen Organisation vgl. N. D. Cook und A. P.
339-356. Cook 2007, 21-23, und Rostworowski de Diez Can-
Murra 1985, 120. seco 1999, 785, sowie Gelles 1995, 710-742.

Vgl. dazu Garcia Miranda 1989, 64, und Urton 1981, 134 Isbell 1985, 44.

49. Garcia Miranda 1989, 65-67, listet zudem die 135 Golte 1980, 62.

verschiedenen Formen des interzonalen Tausches.
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in Vorteile verwandelt. So ist es verstandlich, dass sich das Modell der Vertikalitat als
Grundkonzept der andinen Anthropologie durchgesetzt hat.

Trotzdem miissen auch die Limitationen des Modells im Auge behalten werden.
Diese resultieren vor allem daraus, dass es sich letztlich um ein idealtypisches Konzept
handelt. Es verfolgt also nicht eine abbildende Beschreibung, sondern ist entlang ei-

136, Dabei wird die ,einseitige Steigerung eines

ner zweckrationalen Logik konstruiert
oder einiger Gesichtspunkte® verfolgt, um deren Kulturbedeutung hervorzuheben.'?”
So dient das Modell der Vertikalitit dazu, 6kologische Faktoren zu veranschaulichen,
die als 6konomische Zwinge relevant werden. Dieser Reduktionismus ist einerseits sehr
nutzlich, um die Klarheit der Analyse zu steigern. Andererseits fiihrt er bei alleiniger An-
wendung zu Schwierigkeiten.

Unter dem Deckmantel des Begriffs lasst sich beispielsweise ein Rickfall in eine
ontologische Begrifflichkeit des Raumes beobachten. Raumorganisation wird letztlich
nicht als historisch bedingte Groe behandelt.'*® Diachron und synchron verschiedene
Anbauregimes konnen nur schwer erklart werden. Zimmerer stellt fest: ,,most accounts
of vertical agroecology show land use as static and merely as a sort of spatial container for
farming“!3” Wie beim Konzept politischer Riume wird mit dem Modell der Vertikalitit
somit ein weitgehend objektiver Raumbegriff suggeriert, der in seiner Schwerfalligkeit
nicht immer angemessen erscheint, um der Dynamik der sozialen Phinomene gerecht
zu werden.

Problematisch ist in diesem Zusammenhang gerade auch, dass ein Zusammenfal-
len der 6kologischen mit den 6konomischen, sozialen und religiésen Funktionsriumen
nahegelegt wird. In den vertikalen Modellen bezeichnet Raum die Gesamtheit der ge-
nutzten okologischen Zonen. Der nicht bewirtschaftete Boden wird nicht erfasst. So er-
scheint es, ,als bestiinde die Umformung der Natur nur aus Gebrauchsproduktion®!4
Dabei hatte schon Leroi-Gourhan verdeutlicht, dass die direkte Beherrschung nur Teil
eines umfassenderen Unternehmens der symbolischen Domestikation des gesamten
Raumes ist, inklusive der nicht bewohnten Gebiete, der Unterwelt und des Himmels.'*!
Tatsichlich ist es auffallend, dass in den Anden gerade die unzuginglichen Bergregionen
eine wichtige Rolle fiir die Raumordnung spielen. Es sind primir die vereisten Gipfel,
welche die sakrale und politsche Strukur des inkaischen Reiches definierten.'#* Ethno-
logische Befunde zeigen, dass sie bis heute eine zentrale Rolle bei der Wahrnehmung
und dem Umgang mit der Landschaft spielen und sogar als Hort der Produktivkrifte
des Landes verstanden werden.'* Offensichtlich kann die Bedeutung von Riumen und

Dazu Weber 1988 [1922], 190-191, §59—561. 141 Leroi-Gourhan 2006 [1965], 232.

Weber 1988 [1922], 191. 142 Vitry 2008, 50-63.

Vgl. Murra 1972, 450, und Salomon 1985, s11. 143 Vgl. Sinchez Garrafa 1999, 132-163, und Isbell 1985,
Zimmerer 1996, 20. 59.

Eisel 1987, 90.
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topographischen Elementen geradezu im Gegensatz zu den Anforderungen unmittelba-
ren wirtschaftlichen Nutzens und der politischen Ordnung stehen. So betont der Jesuit
Arriaga bereits in der Kolonialzeit:

Und alle [Indigenas], insbesondere die Oberhéupter der ayllus [Familienclans,
A.S.], kennen und nennen ihre pacarinas [mythische Statte ihres Ursprungs,
A.S.]. Und diese sind einer der Griinde, warum sie die reduccion [Zwangsum-
siedlung, A.S.] ihrer Dorfer verweigern und lieber an ungiinstigen und arbeits-
aufwindigen Orten leben. Ich habe einige gesehen, bei denen man fast eine
spanische Meile [etwa 6 km, A.S.] fiir Wasser gehen muss und viele, die man
nur zu Fufs ersteigen kann. Der Hauptgrund, den sie angeben ist stets, dass sich

dort ihre pacarina befinde.'*

Das Zeugnis macht unmissverstindlich deutlich, dass riumliche Ordnung in den An-
den nicht ausreichend mit den naturrdumlichen Bedingungen oder den Vorgaben poli-
tischer Verwaltung erklart werden kann. Fir ein realistischeres Bild missen der affektive
Umgang mit dem Land, die asthetische, die symbolische und insbesondere auch religio-
se Dimension berticksichtigt werden."* Gegen den naturalistischen Reduktionismus

ist eine kulturanthropologische Interpretation zu setzen.'#

2.1.3 Symbolische Riume in den Anden

In der Tat unterstreichen zahlreiche archidologische, historische und ethnologische Ar-
beiten, dass Riume in den Anden ganz wesentlich symbolisch wahrgenommen und
gestaltet wurden beziehungsweise werden.'¥” AnstoRe dafiir gingen vor allem vom Eth-
nohistoriker Tom Zuidema aus.'*® In seinem beriihmten ,The Ceque System of Cuzco®
beschrieb er, wie die Inka den Raum vor allem auch entlang symbolischer Strukturen
ordneten."” Insbesondere arbeitete er die intensiven Beziige zwischen sozialer Forma-
tion und der Landschaft heraus.

Inzwischen sind alle groffen Kulturkomplexe des zentralen Andenraumes in diesem

150

Sinne von Archiologen beschrieben worden.!s® Ubereinstimmend wird sichtbar, dass

Raum systematisch entlang kosmologischer Modelle verstanden und geprigt wird.'>!

Arriaga 1992 [1621], 21 (Ubersetzung A.S., Original 149 Zuidema 1995 [1964].

vgl. Anhang: vii). 150 Einen allgemeinen Uberblick gibt Brignardello

Vgl. Cosgrove 1998, xiii-xiv; Schama 1995, 14 sowie 2000. Flir Chavin de Hudntar siche Burger 1992, fir
Luig und Oppen 1995, 29—50. Paracas siehe A. Paul 1991, fiir Moche siehe Benson
Luig und Oppen 1997, 6. 2012, fiir Nasca siehe Reinhard 1983, fiir Tiwanaku
Die Wirkung der Anden auf zeitgendssische Schrift- siehe Kolata und Ponce Sanguines 1992, und fiir die
steller und Maler dokumentiert Wilson 2009. Inka siche Rivasplata Varillas 2010.

Mitchell 1994, 44. 151 Rivasplata Varillas 2010, 59.
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Es werden Beziige zwischen Architektur und umgebendem Naturraum hergestellt.!

Pyramiden oder Opfersteine imitieren die umgebenden Berge.'>® Bauten und andere
Strukturen sind auf besondere Berge oder Himmelskorper ausgerichtet.'>* Zeremoni-
elle Zentren sind an symbolischen Stellen der Landschaft platziert worden.'s’ Heilige
Orte miissen jedoch nicht notwendig an die grofSen Zentren und ihre Sakralbauten ge-
bunden sein.!%¢

Ethnohistoriker, die wegen ihres Zugangs zu sprachlichen Uberlieferungen die ima-
ginativen Dimensionen starker berticksichtigen kdnnen, belegen, dass Ortslagen und
Raumordnungen ganz wesentlich mythisch begriindet waren. Ein hervorragendes Be-
spiel ist die vom mestizischen Chronisten De la Vega tibermittelte Grindungsgeschichte
Cuzcos und des inkaischen Reiches:""” Nachdem die ersten Inka durch die Sonne auf
die Welt gesandt wurden, begaben sie sich auf eine lange, gefahrliche Wanderung. Am
Endpunkt wird Cuzco, wortlich Nabel, der Mittelpunkt des Reiches gegriindet. Die Sta-
tionen der Rast und Schauplitze besonderen Geschehens, markiert durch Felsen und
Quellen, formten die heilige Landschaft der Umgebung.

Bei der Ankunft der Spanier waren tber 300 dieser Landschaftselemente entlang
von aus dem Stadtzentrum heraus gezogenen virtuellen Linien (ceques), integriert und
wurden von adligen Familien und bestimmten sozialen Gruppen betreut.'>® Die Stadt
selbst wird entlang kardinaler Achsen in Halften und Viertel geteilt. Das spitere Reich
wird ausgehend davon in vier Teile geordnet. Cuzco selbst wird Vorbild fiir alle weiteren
Zentren. Selbst Orte zweiter oder dritter Ordnung wurden in diesem Sinne gestaltet.'>
Bauwerke und architektonische Elemente wurden iibertragen und erhielten dieselbe Be-
zeichnung.'® Selbst die Namen von Landschaftselementen wurden wiederholt.!®! Auf
diese Weise wurde die raumliche Organisation des Kernlandes auf das ganze Reich tiber-
tragen. Es ergibt sich das Bild eines umfassend und koharent geordneten Raumes. Diese
ausgefeilte symbolische Raumordnung war offensichtlich ein zentrales Instrument bei
der Integration des Reiches. Uber sie wurde die inkaische Kosmovision verbreitet, wel-
che die inkaische Machtposition und ihre Hierarchien bestitigte.'*> Kultureller Raum
erscheint somit primir als Mittel der Durchsetzung von Macht.'®3
In Anbetracht dessen verwundert es nicht, dass die spanischen Invasoren versuch-

ten, diese Beziige zu zerstren oder zu tiberschreiben. Der autochthone Kult wurde ver-

Niles 1992, 348-349; Lanata 1997, 151-165. 156 Sallnow 1987, 89; Evans 1985, 80-94.
Konkrete Beispiele gibt Niles 1992, 357. Van Ha- 157 De la Vega 1983 [1617], 16-26.

gen und Morris 1998, 183 fassen zusammen: ,,[Inka] 158 Bauer 1998, 6-12; Zuidema 1995 [1964], 1.
architects harmonized architecture and sacred geo- 159 Acuto 1999, 66.

graphy, framing views of nearby mountains in door- 160 Farrington 1998, 53—59.

ways and windows and even carving some stones to 161 Hyslop 1987, 64.

echo the mountains’shapes 162 Acuto 1999, 68; Silverblatt 1988, 97.

Aveni 2003, 164-165; Bauer und Dearborn 1995, 35. 163 Acuto 2009, 267.
Acuto 2005, 227.
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boten. Indigene Mythen und ihre Gestalten ersetzte man mit biblischen Versionen. Die
Architektur inkaischer Macht wurde niedergerissen. Heilige Orte wurden mit eigenen
Gebiuden oder Symbolen besetzt. Uber den Tempeln wurden Kirchen erbaut. Die Gri-
ber der Ahnen und ihre Mumien wurden zerstort.

Einigen Autoren zufolge waren die Spanier damit weitgehend erfolgreich. Zuidema
deutet an, dass die Organisation der rituellen Landschaft die Kolonialzeit nicht Gberlebt
habe.'** Sallnow zeigt auf, wie regionale und translokale rituelle Beziige nach den indi-
genen Rebellionen der frithen Kolonialzeit und insbesondere im Rahmen der Toledi-
schen Reformen systematisch zerstért wurden, um die gemeinsame indigene Identitt,
den politischen und sozialen Zusammenhalt aufzuldsen.'® Maccormack fiihrt vor, wie
selbst der symbolische Gehalt einzelner Landschaftselemente bereits in den ersten Jah-
ren der kolonialen Herrschaft ausgetilgt wurden.'®® Den Spaniern sei es nicht gelungen,
diese Leerstellen anschlieSend neu zu fiillen. Im Ergebnis zeige sich eine véllig desinte-
grierte und symbolisch entleerte Landschaft.!®’

Andere Autoren belegen allerdings, dass grundlegende symbolische Strukturen und
Funktionen des Raumes iiberdauerten.'®® Sie seien lediglich ins Verborgene verdringt
und auf imaginative Beziige begrenzt wurden.'®’ Beispielsweise wird erkennbar, wie als
Antwort auf die Zerstérungen mythisch oder rituell die Bedeutung von unbebauten
Orten und vor allem der Landschaft hervorgehoben wurde.'”® Bis heute spielen heilige
Berge und Seen der inkaischen Mythologie eine hervorragende Rolle in der indigenen
I(osmologie.”1 Historische Erinnerungen, so zeigt Santos Granero, wurden als ,topo-
graphic writing“in die Landschaft eingeschrieben.!”? Ebenso werden die Narrative von
Griindungsmythen an die Landschaft gekniipft. Die Herkunft von sozialen Gruppen
ist immer an Elemente der Landschaft gebunden.'”? Haufig wird Landschaft selbst als
soziales Gegeniiber erfahren.'”# Berge und Seen wandeln in menschlicher Gestalt iiber
die Erde. Flisse und Berge werden mit Teilen des menschlichen Korpers analogisiert.'”
Felder werden als lebende Organismen behandelt, die spiritueller Pflege und Zuwen-
dung bediirfen.'”® Van den Berg bekriftigt, dass es dieser Prozess der Vergesellschaftung
des Landes sei, aus dem die raumlichen Beziige bis heute wesentlich hervorgingen.'””

Im Uberblick lisst sich feststellen, dass symbolische Aspekte des Raumes in den an-
dinen Studien umfangreich beschrieben und untersucht wurden. Allerdings fallt auf,

Zuidema 1995 [1964], 20. 169 Corr 2010, 36.
Sallnow 1987, §5-63. 170 Griffiths und Balifias Pérez 1998, 239, 263.
Maccormack 1998, 320-322, zufolge sei der Vorgang 171 Isbell 1985, 59; Allen 1988, 73-84.

bereits zur Zeit Guaman Pomas, das heifft im 16.Jahr- 172 Santos Granero 1998, 128.

hundert, weitgehend abgeschlossen gewesen. 173 Descola 1992, 112.
Maccormack 1998, 320. 174 Rozas Alvarez 1989, 53.

Abad Pérez 2009, 103-127, zeigt dies am Beispiel des 175 Bastien 1985, 595.

Apu Pariaqaqa, Topic 1992, 42—51, am Beispiel der 176 Chambi Pacoricona 2007, 123.
Provinz Huamachuco. 177 Van den Berg 1989, 118-119.

RAUM

43



44

178

179
180
181

dass symbolische Raumkonzepte weitgehend unreflektiert verwendet werden.'”® Selbst
zentrale Begriffe, wie der der Landschaft, bleiben in der Regel undeutliche Sammelbe-
zeichnungen, welche an sich unzusammenhingende Forschungsdaten zusammenbin-
den. Die Rekonstruktion einer Landschaft besteht dann etwa in der Aufzahlung wich-
tiger Orte oder topographischer Elemente und ihrer Bedeutung, ohne sichtbar zu ma-
chen, wie diese untereinander in Beziehung gesetzt werden.'””

Auffallend ist dariiber hinaus, dass symbolische Riume héaufig als zeitloses, stati-
sches Phanomen beschrieben werden. Moore spricht treffend von einer ,landscape of
the dead“'®® Ein Gund dafiir konnte sein, dass selbst ethnologische Arbeiten ihre Fra-
gen haufig aus der historischen Perspektive entwickeln. Es geht letztlich um ein besse-
res Verstindnis der inkaischen Kultur."®! Betont wird daher die jahrtausendealte, enge
Verbindung der Bewohner mit ihrem Land. Die Dynamik des Wandels wird dabei nicht
selten unterschlagen. Im Ergebnis erscheint ein relativ starres Bild symbolischer Rdume.
Die Frage der Formation wird, wenn iberhaupt, fir die Vorzeit behandelt. Dies erklart
sich moglicherweise aus dem priméren Bezug auf Mythen. Die riumlichen Wirkungen
ritueller Handlungen werden nicht beachtet oder bleiben zumindest ein untergeordne-

ter Aspekt der ethnographischen Analyse.'8?

2.2 Modelle und Begriffe zum Raum

Der vorangegangene Abriss hat sichtbar gemacht, dass sich die Forschung zum Anden-
raum intensiv mit unterschiedlichen raumlichen Aspekten auseinandergesetzt haben.
Allerdings muss man bemingeln, dass die zugrundeliegenden riumlichen Begriffe hau-
fig weder nennenswert definiert, noch sonst wie theoretisch bestimmt werden. Dabei er-
laubt erst die begriffliche Differenzierung eine effektive Beschreibung raumlicher Sach-
verhalte.'®?

Ahnliches zeigt sich bei den zugrundeliegenden Raumkonzepten. Sie werden hau-
fig entweder gar nicht benannt oder unproblematisiert verwendet. Damit wird jedoch
ein unmittelbar zuginglicher beziehungsweise naiv substantialistischer Raumbegriff
suggeriert.'® Dies konnte die Ursache sein, dass vor allem kulturelle Riume eher am
Rande des Interesses bleiben.'®> In diesem Sinne ist es angemessen von einem ,,Nach-

holbedarf riumlichen Denkens und topografischer Diskursbildung“ zu sprechen.'8¢

Hauser-Schaublin 2003, 18, betont, dass die theoreti- 182 Vgl. Halbmayer und Mader 2004.
sche Aufarbeitung des Themas Raumlichkeit in der 183 Schroer 2006, 17.

Ethnologie insgesamt noch in den Anfingen steckt. 184 Lipple 1991, 163.

Vgl. Rivasplata Varillas 20115 Sinchez Garrafa 1999. 185 Vgl. Schroer 2006, 47.

Moore 2005, 94. 186 H. Bohme 2007, 54.

Urton 1981; Burger 1992.



187
188
189

Daher sollen in der Folge zentrale raiumliche Begrifflichkeiten niher bestimmt wer-
den. Die Annaherung wird von verschiedenen Blickwinkeln erfolgen, unterschiedliche,
einander erginzende Konzepte des Raumes und raumliche Differenzierungen anspre-
chen. Zu allererst gilt es, die Idee eines abstrakten Raumes zu tiberwinden und zu einer
konsequent anthropologischen Definition des Raumes zu kommen. Am Beispiel der
Anthropologie des Ortes und der Landschaft werden zwei wichtige Moglichkeiten der
Differenzierung von Raum vorgestellt. Gleichzeitig sind damit unterschiedliche Ebenen
der Raumerfahrung angesprochen. Die Darstellung folgt der von Lefebvre ausgemach-
ten Dreiheit von wahrgenommenem, konzipiertem und gelebtem Raum.'®”

Solch ein ,,polyscopisches“ Vorgehen bildet die Voraussetzung dafiir, die fiir den An-
wendungszusammenhang angemessensten Raumbegriffe zu finden.'® Es verdeutlicht
zudem, dass unterschiedliche Rdume und Raumauffassungen nebeneinander bestehen
und in Wechselwirkung treten.'®” Somit wird der Gefahr vorbeugt, in ein absolutes oder

substantialistisches Raumverstandnis zuriickzufallen.

2.2.1 Absoluter und relativer Raum

Die neuzeitlichen Raumkonzepte sind im Wesentlichen naturwissenschaftlich be-
stimmt.'” Sie wurden zu Beginn des 16. Jahrhunderts durch Astronomen wie Koperni-
kus, Galilei und Kepler entworfen, welche die Weite des Kosmos erblickten und die Stel-
lung der Erde relativierten. Zum endgiiltigen Durchbruch gelangte die moderne Vor-
stellung vom Raum mit Descartes und Newton. Ersterer entwickelte in der analytischen
Geometrie das Konzept eines homogenen und unendlichen Raumes. Von Newton wur-

191 Dabei werden Raum und Zeit

den diese Ideen in kosmologische Modelle tibertragen.
zu nicht weiter zurtckfithrbaren, absoluten, von der Erfahrung unabhingigen Kategori-
en. Raum wird eine eigene Existenz zugeschrieben, die unabhingig von seinem Inhalt,
also unverinderlich ist. Kant fiihrt explizit und wirkungsvoll die philosophische Vertei-

192 Dabei wird zwar der Raum ins Subjekt verlegt. Er

digung dieses absoluten Raumes.
geht jedoch den Dingen unserer Anschauung voran und bleibt somit tiberindividuell,
das heifit absolut.!”® Dieses Raumverstindnis ist bis weit ins 20. Jahrhundert hinein das
beherrschende Paradigma.

Angefochten wird dieses Verstindnis vom absoluten Behalterraum bereits von Leib-

niz."* Er schligt einen relationalen Raumbegriff vor. Raum wird nicht als leerer Kérper

Lefebvre 2006 [1974], 338; Lefebvre 2009, 33. gesellschaftlich wirksame Raum Altvater 1987, 22,
Lapple 1991, 45. 56,91, 100.

Beispielsweise zeigt jede Gesellschaft unterschied- 190 Giinzel 2006, 24.

liche soziale Funktionsraume. Erst aus ihrer wider- 191 Newton 2008 [1687], 90.

spruchsvollen Konfiguration ergibt sich der gesamt- 192 Kant 2006 [1768], 75.

193 Kant 2006 [1770], 78-79.
194 Leibniz 2008 [1765], 84.
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verstanden, sondern wird erst durch die Lageverhiltnisse seiner Elemente bestimmit.
Leibniz* Raum hat ,keine eigenstindige ontologische Struktur, kein[en] Gegenstand
oder ,Seinsbereich; sondern er stellt genau genommen ein Attribut der [...] Dinge
dar! Seine Vorstellungen konnen sich gegen Newtons Mechanik zunichst nicht
durchsetzen. Erst mit deren Uberwindung durch die Einsteinsche Relativititstheorie
wird deutlich, dass Raum nicht absolut ist, sondern durch die Korper bestimmt wird,
die sich in ihm befinden. Einstein verwirft ausdriicklich die Vorstellung vom Raum als
Lstarres Gerippe der Welt!%®

Dieser Impuls hatte starke Wirkungen auf Malerei und Literatur, wird allerdings
in den Sozial- und Kulturwissenschaften nicht ausreichend aufgegriffen.'”” Es bleibt
vielfach bei der ,stillschweigenden® Dominanz statisch-objektiver Raumbegriffe und
der Konzentration auf materielle Aspekte des Raumes.!”® So werden Lebensriume be-
schrieben, als wiren sie alternativlos vorgegeben und entfalteten eine unmittelbare, me-
chanische Wirkung auf den Menschen, seine Gesellschaft und Religion. Dies wird fiir
unterschiedliche Aspekte des Raumes, wie Topographie und Klima entwickelt. In der
ersten Halfte des 20. Jahrhundert ist vor allem die von Ratzel vertretene These einfluss-
reich, wonach die geographische Lage das Schicksal einer Gesellschaft beziehungsweise
die Identitit einer Kultur bestimmt.!”” Diese Ideen werden vom Geographen Hausho-
fer mit rassistischen Anschauungen verbunden zur nationalsozialistischen Geopolitik
geformt. Als Ideologie von Blut und Boden wird sie zur Grundlage deutscher Expansi-
onspolitik gemacht.2%

Angesichts dieser Konsequenzen kommt es in der zweiten Halfte des 20. Jahrhun-
dert zu einer weitgehenden Abkehr vom Raum als sozial- und kulturwissenschaftlichem
Konzept.?®! Insbesondere deterministische Deutungen verlieren ihren Einfluss. Sie sind
heute ,so grindlich zurickgedringt, dass eine Diskussion dazu nur noch von histori-
schem Interesse wire“?%* Vielfach wird aus methodischen Griinden eine generelle Verab-
schiedung absoluter und territorialer Raummodelle gefordert, bei welchen ,,der Raum
wie ein Behilter das soziale Geschehen zu umschlieRen scheint“?®* Wenn Riumen eine
eigene ontologische Realitit zugesprochen wird, liegt es nahe, sie unabhingig von ih-
rem Inhalt zu betrachten.?®* Dies fiihrt zu einer ,Externalisierung des Raumproblems
aus den gesellschaftswissenschaftlichen Erklirungszusammenhingen?® Als ,Behilter-
raum’ erscheint er sowohl hinsichtlich seines Gehalts als auch seiner Form festgelegt.
Daher stellt Hard fest: ,Der Begriff blaht sich kosmisch auf, er wird zu einem Behalter

Weichhart 1999, 78. 201 Vgl. Low 2001, 11-12.
Einstein 2006, 97. 202 Wunder 2005, 240.
Schroer 2006, 45. 203 Low 2001, 63.
Schroer 2006, 46. 204 Liapple 1991, 195.
Ratzel 2006 [1903], 387-388. 205 Schroer 2006, 47.

Diinne 2006a, 372.



206

208
209
210
211

von allem, was es iberhaupt gibt“.206 Damit wird er ,unbrauchbar fiir jede brauchbare
Theorie“**” Ontologische Theorien suggerieren ,space as the dead, the fixed, the immo-
bile“ und kénnen daher nicht in prozessualen Konzepten Verwendung finden.?*® Nach
Low existiert sogar generell keine soziologische Theorie, welche von ontologischen An-
nahmen ausgeht und ,gleichzeitig Raum auf allen Ebenen des theoretischen Entwurfes
beriicksichtigt“**

Rezente Ansatze wenden sich aus diesen Griinden verstarkt relativen Raummodel-
len zu.*'? Allerdings mochte eine Anzahl von Autoren erginzend am Konzept des Behil-
terraumes festhalten. Solange nach der Logik von begrenzten Riumen und Territorien
gehandelt werde, miisse sich auch die Soziologie mit diesen Rdumen auseinanderset-
zen.”!! Beispielsweise sind administrative Territorien und ihre Grenzen in der Regel Aus-
druck eines kollektiven sozio-riumlichen Bewusstseins. Sie werden empirisch fassbar, als
sie eine handlungsleitende Wirkung ausiiben. Administrativriume wiirden hiufig un-
mittelbar mit sozialen Interaktionsriumen und Funktionsriumen korrelieren.?'?> Man
dirfe allerdings nicht vergessen, dass sie mit anderen Riumen in Verbindung stehen und
man miisse ihre Konstitutionsbedingungen selbst zum Thema machen.?* Container-
raume seien letztlich auch forschungspraktisch unausweichlich oder zumindest prag-
matisch zu empfehlen.?'* Nur mit dem ,Hilfskonstrukt“ des Containerraumes werde
eine notwendige Begrenzung der Reichweite der Untersuchung gewihrleistet.?' Sie sei-
en nur solange problematisch, als man sie naturalisiert oder ontologisch konstruiert.?¢
So scheint es legitim, neben relationalen Riumen, wenn auch unter Vorbehalten, Con-
tainermodelle beizubehalten. Beide Raumbegriffe haben ihre Vorziige und konnen je
nach Forschungsprogramm angewandt werden.

In der aktuellen Diskussion gewinnen derzeit mit den Raummodellen Lefebvres,
Sojas und Giddens Theorien an Bedeutung, welche letztlich eine Uberwindung abso-
lutistischer und relativistischer Kategorien anstreben.?” So wird zwar einerseits dafiir
pladiert, die Prozesse der Herstellung von Raum stirker in den Blick zu nehmen, zu
analysieren, wie die sozialen Akteure durch ihre Wahrnehmung, ihre Praxis, aber auch
ihre Vorstellungen und Erinnerungen Raum beziehungsweise riumliche Ordnung her-
vorbringen. Andererseits wird ausdricklich darauf verwiesen, dass diese Anordnungen
sich als rdumliche Struktur manifestieren und derart dirigierend auf die rdumlichen
Aktivititen zuriickwirken.

Hard 2002, 236. 212 Paasi 2009, 215.

Hard 2002, 236. 213 Schroer 2006, 47.

Soja 1989, 10, 37. 214 Weichhart 1999, 186.

Low 2001, 64. 215 Wunder 2005, 201.

Vgl. Schroer 2006, 47; Low 2001, 24. 216 Wunder 2005, 202.

Schroer 2006, 222. 217 Lefebvre 2009, Soja 1989 und Giddens 1992.
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2.2.2 Sozialer und anthropologischer Raum

Wie gezeigt wurde, ist die Uberwindung des absoluten Raumes kein neues Unterfan-
gen. Neben seiner Verteidigung des absoluten Raumes hatte schon Kant unterstrichen,
dass der Zugang zum Raum zwangsliufig iber den Menschen und seine Wahrnehmung
fihrt.2'® In frithen Schriften hatte er darauf hingewiesen, dass die Gegenden im Raume
dem Menschen nicht gleich seien.””® Erst dies ermogliche das menschliche Orientie-
rungsvermogen. Der Raum ergibt sich erst aus der Struktur der Sinneswahrnehmung.
Der Raum Newtons wird bei Kant somit in das Subjekt verlegt.??® Er wird damit letzt-
lich zum anthropologischen Raum.

An diese Wende zum Subjekt konnte im beginnenden 20. Jahrhundert angeschlos-
sen werden. Neokantianer, wie Hamelin, argumentierten, dass Newtons absoluter und
homogener Raum nicht einmal gedacht werden konne.??! Ebenso wie die Zeit miisse er
unterteilt werden. Unbestreitbar zeigte die experimentelle Physiologie, wie fundamen-
tal unsere Sinnesausstattung fiir die Wahrnehmung des Raumes ist. Sinne sind keine
neutralen Kanale. Sie reagieren je nach ihrer Weise auf einen Reiz und bringen ihre
eigene Riumlichkeit mit. Baine fihrte anschaulich vor, dass ein gesehener Raum ganz
anders ist als ein gehorter oder erfithlter Raum.*** Er betonte die Bedeutung der Muskel-
empfindungen fiir alle riumlichen Erfahrungen. Mach illustrierte, dass die sensorische
Raumwahrnehmung nichts mit dem homogenen, unbegrenzten Raum physikalisch-
begrifflicher Prigung zu tun hat.?* Sie ist vollig auf das Subjekt zentriert. Von ihm
aus wird Oben und Unten, Vorn und Hinten, Rechts und Links, Nah und Fern unter-
schieden. Diese raiumlichen Relationen sind dartiber hinaus in der Wahrnehmung nicht
gleichwertig. Sie stehen im engen Zusammenhang mit der Ausrichtung der Anatomie
und insbesondere der Lage und Auspragung der Sensorik. Zudem tbertragen sich die
Qualititen des Korpers als Wertungen auf den Raum. Die Zuordnung eines Ortes zu
einer Gegend oder Richtung bestimmt dessen Bedeutung.

Schon in ihren Anfingen kann die Soziologie zeigen, dass die Raumwahrnehmung
nicht nur durch die Struktur der Sinneswahrnehmung, sondern auch durch soziale Ka-
tegorien gepragt ist. Im berithmten ,Die elementaren Formen des religiésen Lebens®
stellt Durkheim zahlreiche australische und nordamerikanische Beispiele vor, welche
die kulturelle Bedingtheit der Vorstellungen vom Raum sichtbar machen.?** Etwa ori-
entiert sich das kosmologische Modell an der Stellform des Zeltkreises. Entsprechend

kann Durkheim urteilen: , Also war die soziale Organisation das Modell der Raumorga-

Kant 2006 [1786], 80. 222 Baine 1874, 117-118.
Kant 2006 [1768], 74-76. 223 Mach 2008 [1905], 115-116, 126.
Vgl. Diick 2001, 49-50. 224 Durkheim 1994 [1912].

Hamelin 1907, 75.
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nisation, eine Art Ablichtung“*** Damit ist bereits eine schroffe Ablehnung des Geode-
terminismus formuliert.

In der Nachfolge wird diese Soziologie des Raumes vor allem von Simmel weiter-
entwickelt.””® Dieser erkennt Raum zwar zunichst als fundamentale Voraussetzung des
Sozialen an. Allerdings wird er als ,,an sich wirkungslose Form*“vorgestellt, die erst durch
soziale Strukturen und Vorginge gestaltet und bestimmt wird.??’ Erst in der Rickwir-
kung dieser Konfigurationen wird Raum sozial relevant. Simmel weist darauf hin, dass
die Betrachtung unmittelbar kontrollierter Rdume zu kurz greift. Selbst unbewohnte
und ungenutzte Grenzstreifen bestimmt Simmel als kulturellen Raum.?*® Allerdings
gesteht er, mit Blick auf die unzuginglichen Gipfel der Alpen, dem Naturraum noch
eine gewisse eigene Realitit zu.”’

Durkheims und Simmels Ansitze bilden die wichtigste Grundlage fiir die aktuellen
soziologischen Konzeptionen. Raum im physischen Sinne wird als reine Abstraktion aus
der soziologischen Analyse weitgehend ausgeschlossen.

Dies zeigt sich bei Bourdieu, der bereits in seinen frithen Schriften einen konse-
quent soziologischen Raumbegriff verfolgt.?** Anhand der Beschreibung eines kaby-
lischen Hauses fithrt er detailliert vor, wie die materielle Ausprigung von Raum auf
soziale Konstruktionen zurtickgeht. Etwa schlagen sich die Geschlechtergegensatze un-
mittelbar in der Unterteilung des Hauses und der Funktion seiner Bereiche nieder.”!
Die sozialen Kategorien werden in den Raum gleichsam eingelagert und damit mate-
rialisiert. In Bourdieus spaterer Feldtheorie wird Raum fast vollstindig auf soziale Posi-
tionen reduziert. Nur in seiner sozialen Gestaltung, das heiflt ,,als bewohnter und ange-
eigneter Raum kann Raum tiberhaut erfahren und sinnvoll analytisch behandelt wer-
den.”*? Nur tber die ,,Objektivierung und Naturalisierung vergangener wie gegenwarti-
ger sozialer Verhiltnisse“ist er zu erfassen.”? Er bleibt allein fir die Abbildung sozialer
(Krafte-)Verhiltnisse relevant. Die iber 6konomisches und soziales Kapital separierten
Individuen und Klassen ordnen sich zueinander an. Mitunter tendieren sie zwar dazu,
etwa tber die Wahl des Wohnortes, auch physisch unterschiedliche Raume einzuneh-
men.”* Insgesamt ist Bordieus Feld jedoch kaum noch mit einem konkreten physischen
Raum verbunden.?’

Bei Lefebvre, der Griinderfigur des spatial turn, entzieht sich der Naturraum sogar
dem Denken. Der physische Raum wird zum Dekor, zum Bildhintergrund.236 Er ist blo-

225 Durkheim 1994 [1912], 31. Raum. Trotzdem ist die Problematik in seinem Werk
226 Simmel 2006 (1903); Simmel 1995 (1908). »geradezu allgegenwartig® Schroer 2006, 82.
227 Simmel 1995 (1908), 687. 231 Bourdieu 2009 [1972], 48-50.
228 Simmel 2006 (1903), 313. 232 Bourdieu 1991, 28.
229 Simmel 1986 (1923), 115. 233 Bourdieu 1991, 28.
230 Bourdieu 2009 [1972] unternimmt nur an wenigen 234 Bourdieu 1991, 32.
Stellen eine explizite Auseinandersetzung mit dem 235 Dinne 2006b, 302.

236 Lefebvre 2006 [1974], 330.
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Ber Rohstoff auf den die Produktivkrifte verschiedener Gesellschaften eingewirkt haben
und aus dem jede Gesellschaft fortwihrend ihren je eigenen Raum produziert.”*” Die

beiden Prozesse der Produktion und Reproduktion lassen sich nicht voneinander tren-

n.23® Daher kann man Raum an sich auch nicht analytisch untersuchen: ,vielmehr

muss man ihn durch die und in der theoretischen Erkenntnis erst hervorbringen®**’

ne

Raum ist somit vollstindig in ein Konstrukt verwandelt.

Trotz der aktuellen Dominanz dieser Positionen, darf man jedoch nicht tibersehen,
dass sich eine Gegenbewegung formiert.*** So hatte bereits Ferdinand Braudel gemahnt,
bei der entschlossenen Abwehr des Geodeterminismus doch der beeindruckenden Per-
manenz des Raumes in ausreichendem Mafle Rechnung zu tragen.?*' Neuere Autoren
kritisieren, dass bei den genannten Ansitzen ,das Pendel vom Extrempunke des tradi-
tionellen Raumessentialismus zum anderen des Sozialessentialismus schwingt*** Es
wird angemahnt, dass ,ein ausschlieflich sozial konstruierter Raum zu kurz greift“**
Stattdessen beharrt man darauf, dass die Welt des Sozialen hybrid sei, insofern sie aus
materiellen und symbolischen Komponenten bestehe.?** Die materiellen ,Manifestatio-
nen'lieffen sich dabei nicht als Epiphdnomene behandeln, welche man vernachléssigen
konne.** Sicherlich konnten die naturriumlichen Vorgaben durch Verkehrswege und
Medientechniken dynamisiert werden.**® Unbestreitbar dirigiert aber die Umwelt die
menschliche Tatigkeit oder stellt ihr sogar uniiberwindliche Wiederstinde in den Weg.
Lefebvre selbst gibt zu, Raum erscheine mitunter ,as a resistant ‘objectality’ at times as
implacably hard as a concrete wall“**” Bei aller Konzentration auf die sozialen Tatsa-
chen, darf daher die physische Gestaltung eines Raumes nicht aus den Augen verloren
werden.

Diese Ubersicht macht deutlich, dass sich soziologische Ansitze bereits zeitig aus
der ,Raumfalle“ befreit haben.?*® Bereits zum Ende des 19. Jahrhundert 16st man sich
von Konzepten, nach welchen dem Menschen ein absoluter und homogener Raum ge-
geniiber steht. Die Fokussierung auf die soziale Konstituierung des Raumes bringt eine
fortschreitende Entfernung von materiellen Raumbegriffen mit sich. Die vollige Aufl6-
sung eines materiellen Raumbegriffes wird inzwischen zwar abgelehnt. Deutlich wur-
de aber, dass Raum vor allem auch als menschliches Phinomen wahrgenommen und
untersucht werden muss. Daher beginnt eine intensive Suche nach anthropologischen

Fassungen des Raumes.

Lefebvre 2009, 31. 243 Koch 2003, 188.
Lefebvre 2009, 38. 244 Weichhart 2003, 22.
Lefebvre 2009, 334. 245 Vgl. Wunder 2005, 198.
Osterhammel 1998; Blotevogel 1999. 246 Dinne 2006a, 375.
Braudel 2006 [1949], 396. 247 Lefebvre 2009, 57.
Koch 2003, 179. 248 Low 2001, 263.
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2.2.3 Anthropologie des Ortes

Einen der grundlegenden Aspekte der Wahrnehmung und Gliederung des Raumes bil-
den Orte.”® Erst Orte erméglichen Raumwahrnehmung und Orientierung.>° Vielfach
suggerierten Kulturkonzepte eine ,Isomorphie von Kultur, Gesellschaft und Ort“®! Or-
te bildeten daher lange Zeit das Fundament fir die ethnologische Betrachtung. Klassi-
sche Feldforschung war meist ortsgebunden. Doch dartiber, was ein Ort ist, wird immer
noch kontrovers diskutiert.?>?

In der alltiglichen Verwendung meint Ort eine menschliche Siedlung mit aner-
kanntem rechtlichem Status oder auch nur einen prominenten Punkt im Raum mit
festgelegter Position. Ahnlich ist im geographischen Kontext ein Ort, ,2whatever stable
object catches our attention“*>? Orte stehen beispielsweise fiir ,natiirliche Landmar-
ken, welche als Wahrzeichen die Identifikation ganzer Landschaften erméglichen“.”4
Gewisse natiirliche Merkmale scheinen die Konstitution eines Ortes nahezulegen. Bei-
spielsweise identifizieren Nolan und Nolan fiir heilige Orte bestimmte ,site features"
wie Hohlen, Wasser, Felsen, Biume und Hohenlage.?>

Andere Autoren unterstreichen, dass Orte kulturelle Kategorien sind. Sie werden
erst durch menschliche Wahrnehmungen und Handlungen konstituiert.*® Eine Posi-
tion im Raum wird erst zum Ort, wenn sie vom Menschen mit bestimmten Dingen
verbunden wird®’. Massey zeigt, dass ein Ort Vieles und vor allem fiir verschiedene
Menschen ganz Unterschiedliches bedeuten kann. Zusammenfassend heifft das: ,The
identities of place are always unfixed, contested and multiple:**®

Vielfach wird gefordert, die Bestimmung von Orten miisse grundsatzlich mit dem
menschlichen Koérper und seiner Wahrnehmung beginnen. Er bilde den primiren Ort
des Menschen.?’ Laut Eliade beginnt die Verortung des Menschen mit dem aufrechten
Gang.”®® Aus ihm ,ergibt sich eine Strukturierung des Raumes, die den Prihominiden
nicht zuginglich war**! Die Vertikale wird zur primiren Bezugsachse fiir unsere Wahr-
nf:hmung.%2 Sie vermittelt das Gefiihl, ,mitten in eine anscheinend unbegrenzte, dro-

hende Weite ,geworfen‘ zu sein“?> Daher entwirft der Mensch um einen Mittelpunkt

Low 2001, 2071 stellt fest, ,daf alle Raumkonstruk- 259 Merleau-Ponty 2006 [1961], 187.

tionen mittelbar oder unmittelbar auf Lokalisierun- 260 Eliade 1993, 15.

gen basieren, durch die Orte entstehen* 261 Eliade 1993, 15.

Tuan 2008, 17-18. 262 Mach 2008 [1905], 127 begriindet dies mit der
Dickhardt und Hauser-Schaublin 2003, 17. Schwerkraftwirkung. Er urteilt: ,Den Unterschied
Massey 1994, 167. von rechts und links, vorn und hinten tiberwindet
Tuan 2008, 161. der naive Mensch leicht, nicht so jenen von oben
Pohl 1993, 152. und unten, wegen der Schwierigkeiten, welche sein
M. L. Nolan und S. Nolan 1989, 431. Geotropismus einem dauernden Tausch dieser Rich-
Low 2001, 198. tungen entgegensetzt.

Kiong und Kong 2000, 31. 263 Eliade 1993, 15.

Massey 1994, 5.
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geordnete Raume. Dies schlage sich in mythologischen Bildern vom Weltenbaum oder
von Eden und in der Anlage von Wohnorten nieder.?%*

In dhnlicher Weise zeigt Flusser fiir die Architektur, dass der Kérper den eigentli-
chen Ort bilde, aus dessen Raumlichkeit, dessen ,,Dimensionsachsen®alle anderen Riu-
me abstrahiert werden.?®® Tatsichlich scheint sich die horizontale Differenzierung des
Raumes ebenso tGber den Kdrper zu erkliren. Vorn und Hinten erhalten ihre Quali-
titen mit Bezug auf das Gesichtsfeld und seine Begrenzung. Diese Zuwendung wird
,orientiert‘ tiber das Licht: ,Der Osten ist als Quelle des Lichtes zugleich der Quell und
Ursprung des Lebens; der Westen ist die Stitte des Niederganges, des Grauens, des Toten-
reiches > Eine wichtige Rolle spielt zudem die unvollkommene Spiegelsymmetrie des
Korpers.?® Aus der Stirke und Geschicklichkeit der rechten Hand ergebe sich, dass die
rechte Seite gut und normal sei. Die linke Seite gelte dagegen als nicht normal, unrein
und unheilvoll.?%8

Die Struktur des menschlichen Korpers ist jedoch nicht zureichend, um die Kon-
stitution und Wahrnehmung von Orten ausreichend zu verstehen. Vielfach wird unter-
strichen, dass Orte sich erst aus zwischenmenschlichen Handlungen ergeben und daher
vor allem als soziales Phinomen beschrieben werden missen.?®” Orte (locales) sind nicht
einfach Platze (places), sondern immer ,,Bezugsrahmen von und fir Interaktionen®?’°
Giddens sieht Orte daher ganz wesentlich durch korperliche Anwesenheit gepragt. Die
soziale Interaktion die den Orten zugrunde liegt, beruht auf face-to-face Beziehungen.
Erst die Moderne , tears space away from place by fostering relations between ‘absent’
others“?’! So entsteht ein Nichtort, welcher ,keine Identitit besitzt und sich weder als
relational noch als historisch bezeichnen 148t“?”? Orte werden somit einem abstrakten,
homogenen und sterilen Raum, beziehungsweise Nichtorten gegeniiber gestellt und
abgegrenzt. Sie erscheinen als zeitlich und rdumlich fixiert.

Damit ermoglichen sie die Ausbildung von Identitit und Vertrautheit, bilden die
Basis von menschlicher Gemeinschaft tiberhaupt. Diese Statik erleichtert eine Positio-

nierung in normativer Hinsicht. Der Ort wird zum ,,centre of felt value*?”? oder zum
Eliade 1993, 49-50. men leiblich gespiirt. G. Bohme 1995, 95, macht
Flusser 2006, 274. deutlich, dass Atmosphiren nicht unmittelbar da
Cassirer 2006 [1931], 447. Ebenso zeigt Durkheim sind, sondern inszeniert werden konnen. Er nennt
1994 [1912], 31, dass Raume und Richtungen mit das Beispiel einer Kirche, deren ,heilige Damme-
saffektiven Werten® verkntipft sind, die nicht durch rung® zur Andacht einlade.

die Eigenschaften des Raumes erklart werden kon- 267 Leach 1978, 68.

nen, sondern durch kollektiv geteilte Vorstellun- 268 Ahnlich Tuan 1964, 43.

gen entstehen. Orte und Richtungen werden dabei 269 Kiong und Kong 2000, 31; Gupta und Ferguson
,mit einer bestimmten mythischen Qualitat behaf 2001, 4.

tet und mit ihr gewissermafien geladen® Cassirer 270 Giddens 1992, 39.

2006 [1931], 495. Luhmann 2002, 181, pragt fir die- 271 Giddens 1995, 18.

ses Phanomen den Begriff der Atmosphire. Diese 272 Augé 1994, 92.

werden bei der Wahrnehmung von Orten und Réau- 273 Tuan 2008, 4.
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Lcultural site“”’4. Er ist authentisch, das heiflt aufgeladen mit partikularer Bedeutung,
Dies wird vielfach positiv gewertet und erklart die hiufige Verwendung des Ortsbegiffes,
meist im Zusammenhang mit der Globalisierungsdebatte.

Ein solches Verstindnis des Ortes wird jedoch von verschiedenen Autoren proble-
matisiert. Certeau weist darauf hin, dass der abendlandische Ort in dieser Darstellung
simmer durch einen reglosen Kérper begriindet zu sein und die Gestalt eines Grabes an-
zunehmen*scheint.””* Radikal negativ konnotiert erscheint riumliche Verortung eben-
so bei Foucault.?’® In totalen Institutionen hat jede Person zu einer gewissen Stunde am
Tag ihren vorgeschriebenen Ort. Totalitdre Macht tritt durch die Bestimmung des Ortes
hervor. Massey macht deutlich, dass die Verbindung von kollektiver Identitit und festge-
schriebenen Orten zu reaktionirer Ideologie und Rassismus fithren konnen.”” Smith
versucht am Beispiel der jidischen Diasporareligion und des Christentums zu zeigen,
dass Freiheit erst mit der Ablosung von festen Orten gelingt.”’

Massey zufolge sind Orte nicht durch Grenzen und in Gegensatz zu dem definiert,
was ,drauflen‘ liegt.””? Vielmehr ist es die spezifische Mischung von Einfliissen und Ver-
kntpfungen mit der Auflenwelt, der sie konstituiert. Gupta und Ferguson belegen an-
hand ethnographischer Analysen, dass Orte noch nie isoliert, sondern immer Teil von
sinterconnected spaces® waren.?3" Da Orte ohne ein Auflen nicht gedacht werden kon-
nen, versucht Irigaray, sie als Zwischenraum zu beschreiben.”®! Deleuze verweist auf
die Bedeutung imaginarer Orte.”®? Eine besonders interessante Illustration dazu bietet
Foucaults Konzept der Heterotopie.?®® Dabei beschiftigt er sich mit Orten, ,,die in Ver-
bindung und dennoch im Widerspruch zu allen anderen Orten stehen“*4 Zum einen
sind dies Utopien, bei denen anhand eines irrealen Ortes ein Gegenbild oder ein ver-
vollkommnetes Bild einer realen Gesellschaft gezeichnet wird.?®* In erster Linie aber
ist Foucault an realen Gegenorten interessiert. Diese Heterotopien stehen in ,zugleich
mythischem und realen Gegensatz zu dem Raum in dem wir leben“?¢ Als prignantes
Beispiel erldutert Foucault den Friedhof als die ,,andere Stadt; in der jede Familie ih-
re dunkle Bleibe besitzt**” Als Beispiel fiir besonders flichtige Heterotopien erwihnt
Foucault Festplatze.”®® So wird klargestellt, dass Orte nicht entlang einer realen Ausdeh-
nung und Lage definiert werden kénnen.

Bereits Cassirer hatte daraufhin gewiesen, dass bei der Analyse anthropologischer

Riume neben der Bestimmung von Orten als zweite grundsitzlich andere Raum-

K. F. Olwig und Hastrup 1997, 26. 282 Deleuze 1992b, 15.
Certeau 2006, 346. 283 Foucault 2006 [1967].
Foucault 1992 [1977], 183-190. 284 Foucault 2006 [1967], 320.
Massey 1999, 319. 285 Foucault 2006 [1967], 320.
J. Z. Smith 1992, 114-117. 286 Foucault 2006 [1967],321.
Massey 1994, 5. 287 Foucault 2006 [1967], 324.
Gupta und Ferguson 2001, 35. 288 Foucault 2006 [1967], 325.
Irigaray 2006, 244.
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anschauung die Richtung zu unterscheiden sei.?® In dhnlicher Weise zeigte Leroi-
Gourhan,dass Raum nicht nur gemaf einer statischen Wahrnehmung sondern auch ent-
lang einer dynamischen Wahrnehmung geordnet werden kann.?””® Ortsbezogene Raum-
wahrnehmungen ergeben sich laut Leroi-Gourhan erst mit der Sesshaftigkeit von Acker-
bauern und Stidtern. Dem gegeniiber existiert ein dynamischer Modus, welcher stark
an die Bewegung gebunden ist. Raum wird dabei in der linearen Folge einer Wegstrecke
wahrgenommen. Dies wird mythologisch in den Fahrten von Kulturheroen aufgenom-
men. Besonders ausgeprigt ist diese Wahrnehmung bei nomadischer Lebensweise. Alle
umfassenden sozialen Gebilde missen ihre Raumintegration jedoch zwangslaufig in
Bewegung realisieren.””!

Ganz entgegengesetzt siecht Foucault in der Ausbildung des dynamischen Raumes

eine moderne Erscheinung.292

Bis in das ausgehende Mittelalter sei Raum lokalisiert
gewesen, jedes Ding hatte seinen festen Ort gehabt. Erst mit Galilei sei Raum zuneh-
mend als Bewegung und Expansion erfahren worden. Orte wurden damit jedoch nicht
aufgehoben.

Tuan beschreibt einen stindigen Wechsel zwischen beiden Modi der Raumwahr-
nehmung: ,If we think of space as that which allows movement, then place is pause; each
pause in movement makes it possible for location to be transformed into place:*’* Mer-
rifield formuliert in Anlehnung an Lefebvre ebenfalls eine dialektische Bestimmung.?**
Der unbestimmbare und formlose Raum ,,congeals and fixes itself in ,place*?”

Insgesamt kann man festhalten, dass sich Orte nur im Bezug zum umgebenden
Raum und im Verhiltnis zu anderen Orten bestimmen lassen. Letztlich ergeben sich
Riume gerade ,als eine Art Synopsis der einzelnen ,Orte“:**® Dieses Moment verfolgt
insbesondere das Konzept der Landschaft, welches deutlich macht, wie einzelne Orte

organisch miteinander zu raumlichen Einheiten vernetzt werden.

2.2.4 Anthropologie der Landschaft

Das germanisch-stimmige Wort ,Landschaft’ ist seit dem frithen Mittelalter dokumen-

tiert. In seiner heutigen Bedeutung wurde es allerdings erst im England des 17. Jahrhun-

297

dert als Fachbegriff der Malerei und Dichtung eingefithrt.””” Es diente typischerwei-

se zur Beschreibung von bauerlicher Lebenswelt, wie von reinen Naturansichten. Die

Cassirer 2006 [1931], 496. 296 Lipple 1991, 202. Ahnlich formulieren auch Dick-
Leroi-Gourhan 2006 [1965],234. hardt und Hauser-Schaublin 2003, 15, dass: ,[...] die
Leroi-Gourhan 2006 [1965], 234. einzelnen Orte nicht im Sinne einer exklusiven Ab-
Foucault 2006 [1967], 318-319. grenzung voneinander wichtig werden, sondern als
Tuan 2008, 6. miteinander verbundene Bezugspunkte

Merrifield 1993, 525. 297 Cooney 1994, 32.

Merrifield 1993, 525.
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Landschaftsmalerei zielt allerdings weniger auf realistische Darstellung, sondern auf ds-
thetische Wirkung. Sie kreiert ein idealisiertes Portrit, welches die wesentlichen Zige
eines ,Raumindividuums“ zusammenfasst.>*®

Dieser Landschaftsbegriff wird schnell von der romantisch inspirierten Geographie
tibernommen. Er erlaubt es, den Zusammenhang der rdumlichen Elemente zu beto-
nen.?”” Landschaft umfasst die ,landforms of a region in the aggregate“.300 Die Verbin-
dung ist allerdings nur als Ergebnis einer menschlichen Syntheseleistung verstandlich.
Erst die ,,Ganzheit der Wahrnehmung® erlaubt die Konzentration auf die charakeeristi-
schen Elemente.’*! Landschaft meint einen Ausschnitt der Erdoberfliche, welcher sich
Hfur den Einfithlsamen ergebe“*?* Der konkrete Gehalt des Begriffs und insbesonde-
re die Kriterien der Abgrenzung von Landschaften bleiben haufig unklar. Landschaft
erscheint ,wie ein lebender Organismus, der nicht in seine Elemente zerlegt werden
darf«3%

Das Konzept erweist sich daher als inkompatibel mit einer starker positivistischen
Ausrichtung der Geographie, die bei der Anwendung statistischer Verfahren an klare
Grenzen gebunden ist. Aus diesem Grund wurde der Landschaftsbegriff in der Geo-
graphie inzwischen weitgehend durch den allgemeinen Begriff des Raumes oder der
Region ersetzt.>™

In den sozial- und kulturwissenschaftlichen Disziplinen wurde der Landschaftsbe-
griff jedoch aufgegriffen und intensiv diskutiert. Er gibt die Moglichkeit, dem homo-
genen Raum der Naturwissenschaften einen qualitativ gegliederten Raum entgegen zu
setzen. Vor allem ist er dazu geeignet, die Integration von Naturraum, Mensch, Gesell-
schaft und Kultur zu erfassen. Um diese spezifischen Leistungen des Begriffs ausreichend
in den Griff zu bekommen, ist es allerdings wichtig, seine wesentlichen Aspekte genauer

herauszuarbeiten.

Landschaft als Imagination und Erinnerung

Das Konzept der Landschaft verdeutlicht die existentielle Bezogenheit des Menschen
auf die Natur. Die wesenhafte Struktur unseres Seins wird in den umgebenden Raum
versetzt.’® Dabei wird immer klarer, dass Landschaften weniger essentialistisch oder
nattirlich, als vielmehr kulturell und perspektivisch definiert werden.

Ihr Zusammenhang ergibt sich durch die Wahrnehmung des Menschen: Landschaft
ist ,a portion of area that the eye can comprehend in a single view, vista, prospect>%°

Landschaften ergeben sich jedoch nicht als visueller Automatismus. Meinig stellt fest:

Bender 1993, 2. 303 Rojas Mix 1992, 185 (Ubersetzung A.S.).
Wunder 2005, 219. 304 Wunder 2005, 222.

Pazzaglia 2004, 248. 305 Merleau-Ponty 2006 [1961], 182.

Bartels 1974, 9. 306 K.R.Olwig 1993, 307.

Weichhart 1999, 69.
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»any landscape is composed not only of what lies before our eyes but what lies within our
heads“*"” Cosgrove unterstreicht, dass ,,people ‘encode’ their ideas about the landscape
according to a given cultural code. We can decode a depicted landscape only if we know
the particular cultural context 3%

Landschaften nehmen also erst mit den Bedeutungen und Werten, die ihnen zuge-
schrieben werden, Gestalt an.’”” Landschaft ist daher definiert worden als: ,,the meaning
imputed by local people to their cultural and physical surroundings* *!° Die formenden
Prinzipien, die der Entstehung von Landschaften zugrunde liegen, lassen sich entspre-
chend nicht durch physische Riume verstehen.

Hirsch und O‘Hanlon weisen darauf hin, dass sich eine Landschaft erst mit der Ge-
schichte ihrer Konzeption im Zusammenhang mit bestimmten (europaischen) Wahr-
nehmungsgewohnheiten ergebe.’!! Ebenso haben andere Autoren den engen Zusam-
menhang von Landschaft und Gedichtnis betont. Schama zeigt einerseits, dass sich
in der Landschaft die Erinnerungen, Leidenschaften und Gedanken individueller Be-
trachter spiegeln.’'* Zudem dokumentiert er die historische Bedingtheit europaischer
Landschaften, deren Erfahrung durch nationale Identititsmythen und naturmythische
Schichten geprigt ist.>'3 Ahnliches beschreibt Halbwachs am Beispiel weit entfernter
biblischer Landschaften.' Trotz ihrer Unerreichbarkeit sind sie eng mit kollektiven Er-
innerungen verbunden.

Die Bedeutung von Landschaften wurde vor allem fiir traditionelle Gesellschaften
hervorgehoben. Entgegen der westlichen Deutung werde dort nicht nur die Oberfliche
der Landschaft erfasst.>’> Ebenso wichtig sei, was oberhalb beziehungsweise unterhalb
liege. Zudem haben Landschaften in traditionellen Gesellschaften eine ausgepragte so-
ziale Dimension.>!® Bender prigt daher den Begriff ,kinscapes“*!” Ihre Entstehung und
Struktur wird meist Gber das Tun mythologischer Vorfahren erklart.’'®

Landschaften evozieren also Erinnerungen und Vorstellungen von dem, was in ih-
nen geschah. Deshalb stellen sie eine ,temporal collage“ dar.?’ Damit wird deutlich,
dass Landschaften nicht nur unterschiedliche Riume, sondern auch Zeiten umgreifen.
Sie umgeben uns ,wie eine stumme und unbewegliche Gesellschaft [...] kristallisierter
Geschichte“3?° Bakhtin spricht diesbeziiglich von Chronotopen: ,time thickens, as it

Meinig 1979, 34. 312 Schama 1995, 14.

Cosgrove 1989, 125-126. 313 Schama 1995, 15.

Vgl. Craik 1986, 38. 314 Halbwachs 1992 [1941],193.
Hirsch und O’Hanlon 1995, 1. Nahezu dokumen- 315 Bender 1993, 1-2.

tarisch zeigt dies bereits Lewin 2006 [1917]. Ein- 316 Saunders 1994, 172.
drucksvoll beschreibt er, wie die Situation des 317 Bender 2001, 84.

Krieges und insbesondere der Front die Wahrneh- 318 Ucko 1994, 18.

mung, die Strukturen und Grenzen der Landschaft 319 Lynch 1972, 168.
verandert. 320 Halbwachs 1985, 128.
Hirsch und O’Hanlon 1995, 2-3.
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were, takes on flesh, becomes artistically visible; likewise, space becomes charged and
responsive to the movements of time, plot and history“*?! Landschaft ermoglicht daher
der menschlichen Wahrnehmung

to extend out from the locale and from the present encounter and is contingent
upon a larger temporal and spatial field of relationships. The explanation mo-
ves backwards and forwards between the detail of everyday existence and these
larger forces.>*

Zusammenfassend kann man festhalten, dass Landschaft ein facettenreicher Begriff ist,
der sich nur mehrdimensional bestimmen lasst. Landschaften ergeben sich aus verschie-
denen, synchron erfahrenen Dimensionen raumlicher Erfahrung. Das Konzept erlaubt
eine qualitative Erfassung von Raum, wie er vom Menschen erlebt wird. Es betont den
aktiven Wahrnehmungsprozess und versucht zu erkliren, warum Elemente als zusam-
mengehorig verstanden und zu Landschaften gruppiert werden. Es ist daher sehr gut
geeignet, den anthropologischen Anspruch bei der Analyse von Raum zu fokussieren.

Problematisch scheint es jedoch, dass Landschaften vorrangig als Ansichten, men-
tale Konstrukte, als innere Landschaften beschrieben werden.3?? Insistierte doch Lef:
ebvre, dass dem ,Reprisentationsraum® immer ein Raum konkreter raumlicher Praxis
gegentiberstehe.*?* Dem folgen weitere Autoren. So merkt Bender an, dass Landschaf
ten vor allem auch als ,erlebter Raum* erfahren werden3?. Ihre Wahrnehmung ist laut
Craik nicht durchgingig kulturell fixiert, sondern an eigenes Erleben und Aktivititen
gebunden.>?® Gerade die entscheidende Rolle des Kérpers wird bei der Wahrnehmung
von Landschaft hiufig vergessen oder bleibt zumindest im Hintergrund.>”” Bohme for-
muliert anschaulich: ,Eine Ebene ist mit den Augen ebenso leicht zu erfassen wie ein
Gebirge. Thre differente Raumlichkeit erschlieft sich dagegen erst in ihrer Durchque-
rung:3?

Der gangige Landschaftsbegrift hat offensichtlich Schwierigkeiten, diese handlungs-
mafigen Aspekte von Raum zu erfassen. Gerade sie sind jedoch fiir die Beschreibung
ritueller Rdume, um die es in dieser Arbeit wesentlich geht, unerlisslich. Daher werden
im Weiteren Ansitze vorgestellt, welche ein stirkeres Gewicht auf korperliche Erfahrung

von Raum und seine Konstitution durch Handlungen legen.

Bakhtin 1981, 84. zeptionen‘ und ,Raumwahrnehmungen‘ kann man
Bender 2001, 84. keine Sozialgeographie konstruieren®

Cosgrove 1998, xiv, spricht von einem ,way of see- 326 Craik 1986, 51.

ing Schama 1995, 14, von einem ,way of looking 327 Tilley 2004, 79. Die Leiblichkeit der Wahrneh-
Gayton 1996, 8, von den ,landscapes of the interior® mung insgesamt betont Merleau-Ponty 2006 [1961],
Lefebvre 2006 [1974], 336. 276-279.

Bender 1993, 1. Fir die Geographie kritisiert Hard 328 H.Bohme 2007, 61.

2002, 221, Landschaftkonzepte allgemein: ,Mit ,Per-
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Raum und Landschaft als Handlung und Prozess

Etymologisch meint Landschaft geschaffenes Land. Daher wurde es fiir die niederlandi-
schen Polderflichen gebraucht.>” In dhnlicher Weise sind bereits unsere allgemeinsten
Begriffe vom Raum durch menschliche Aktivititen bestimmt. Der germanische Begriff
Raum meint eine , gegebene Statte fiir eine Ausbreitung oder Ausdehnung*° Als Verb
meint riumen noch heute ,freimachent Ein dhnlicher Bezug zur Tatigkeit des Menschen
findet sich fiir den englischen Begriff space, von lateinisch spatium. Dies war zunichst ei-
ne Laufbahn, das heift ein Bereich freier Bewegung, wovon sich das deutsche Spazieren
herleitet.! Offensichtlich wurden riumliche Begriffe traditionell Gber die elementa-
re Lebenspraxis gebildet.?3? SchlieRlich wurden auch Entfernungen in Reisetagen oder
Schritten angegeben. Flichenmafse leiteten sich vom Arbeitsaufwand bei der landwirt-
schaftlichen Bestellung her.

Praxistheoretische Autoren, wie Lefebvre und Certeau, konnten zeigen, dass aus der
physischen Aktivitit gewonnene Raumkonzepte in der Moderne weiterhin eine wich-
tige Rolle spielen.?** Nach Lefebvre versuchten zwar technokratische und wissenschaft-
liche Eliten zunehmend abstrakte Raumkonzepte durchzusetzen. Ihnen stiinde jedoch
noch immer der praktische Raum der Arbeiter gegeniiber. Lefebvre wirft Ethnologen
und Anthropologen vor, sie hitten Gbersehen, dass mehrere Raumauffassungen neben-
einander bestehen und in Wechselwirkung treten. Vor allem die raumliche Praxis sei
bisher vernachlissigt worden, gerade auch von Anthropologen und Ethnologen.>*

Im unmittelbaren Anschluss zeigt auch Certeau, dass unterschiedliche soziale Klas-
sen spezifische Perspektiven auf den Raum einnehmen.>*® Der Raumkontrolle von
oben, visuell in der Draufsicht gebunden, steht die Raumpraxis der unteren Schichten,
exemplifiziert durch Laufen, gegeniiber. Dies entspricht dem Unterschied zwischen ei-
ner abstrakten Karte und der ,,unheimlichen Vertrautheit® eines Erfahrungsraumes.”6
Mit Lefebvre unterstreicht Certeau das Primat der Praxis fir die Strukturierung von Rau-
men. So sei noch die abstrakteste Raumvorstellung von vergangenen und verinnerlich-
ten Handlungen abgeleitet.*” Certeau hebt hervor, dass korperliche Bewegung nicht als
Karte, sondern als Parcours erlebt werde. Er unterscheidet, ausgehend von empirischen

Schama 1995, 10. 333 Lefebvre 2009; Certeau 2006. Die handlungsmaifRige
J. Grimm und W. Grimm 1984 [1893], 276. Konstituierung von Raum wurde bereits in einem
Diinne und Giinzel 2006, 10. Aufsatz von Hubert und Mauss 2006 [1898] zur
Janich und Mittelstral 1973, 1161, merken an, dass Funktion des Opfers verfolgt. Dabei wird gezeigt,
dies beim modernen metrischen Raumkonzept dass im Opfer, das heifSt im kollektiven religiésen
letztlich nicht anders sei: ,dessen Eigenschaften Handeln, sakraler Raum hervorgebracht wird.

sind nicht empirisch, das heif§t durch Messung 334 Lefebvre 2009, 41.

bestimmt, sondern stellen Ergebnisse menschli- 335 Certeau 2006, 343.

chen Handelns in wissenschaftskonstituierender 336 Certeau 2006, 349.

Absicht dar. Das Normensystem antwortet auf 337 Certeau 2006, 351.

Messgeriteeigenschaften
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Untersuchungen, zwei grundsitzliche Modi der Beschreibung von Raum: ,entweder
,sehen’ (das Erkennen einer Ordnung der Orte) oder ,gehen’ (raumbildende Handlun-
gen).“338 Sehen, in der ,totalisierenden Planierung der Beobachtungen, fithrt zur Karte
und gehort zur wissenschaftlichen Erfahrung von Raum.*** Demgegeniiber steht die
Wahrnehmung von Raum als Tun, das heifSt als Wegstrecke. Diese handlungsmifige Er-
fassung von Raum ist nach Certeau die alltigliche, die weit tiberwiegende und eigent-
liche Form des Umgangs mit Raum. Anhand der Entwicklung der Kartographie zeigt
er, wie erst in einem langen Abstraktionsprozess die Routen, das heifSt die ,,Praktiken,
die sie hervorgebracht haben® mithsam aus ihnen getilgt werden miissen.>** Raum wird
fir Certeau damit primar durch Praxis konstituiert. Zudem lenkt er den Blick auf eine
Raumerfahrung, die nicht notwendig sprachlich gefasst ist.

Ein weiterer Ansatz, welcher den handlungsmiéfigen Aspekt des Raumes ebenfalls
systematisch ins Zentrum der Theorie und Begriffsbildung stellt, wurde von der Struktu-
rierungstheorie des englischen Soziologen Anthony Giddens begriindet.**! Diese strebt
die Uberwindung der traditionellen Entgegensetzung von subjektivistisch orientierten
Handlungs- und objektivistisch ausgerichteten Struktur- beziehungsweise Systemtheo-
rien an. Strukturen werden nicht nur als Zwange sondern auch als Ressourcen verstan-
den, welche Handeln erst erméglichen.342 Der Begriff der Struktur umfasst traditionell
in erster Linie soziale Organisationen, wie Gruppen, Klassen oder Institutionen und die
durch sie vertretenen Positionen, Rollen und Normen, welche menschliches Handeln
determinieren. Giddens lenkt den Blick darauf, dass Raum einen wesentlichen Aspekt
der Struktur darstellt. Bisher sei er allenfalls als Grenze des sozialen Handelns bertick-
sichtigt worden. Raum und dessen Gliederung entstehen jedoch erst iiber menschliche
Aktivitat.

Dies illustriert Giddens etwa anhand der Konstituierung von Orten. Ihre Lage und
ihr Charakter ergeben sich nicht zuerst durch geographische Faktoren, sondern viel-
mehr durch soziale Praktiken.>** Orte sind nach Giddens Kreuzungspunkte, an denen
sich die Wege unterschiedlicher Individuen treffen und mit bestimmten Handlungen
assoziieren. Orte sind dabei nicht nur Szenarien, sondern bestimmen grundlegend die
Interaktion. So bedeutet ein Gesprich in einer Kirche in der Regel eine geflisterte Ver-
standigung mit demutsvoller Haltung und die Auslassung bestimmter Themen.

Neben der sozialen Konstituierung von Orten behandelt Giddens das Aufteilen von
Raum und Zeit in Zonen.*** Diesen Vorgang nennt er Regionalisierung. Er wird vor al-
lem durch routinisierte soziale Praktiken vorangetrieben. Etwa ergibt sich durch Schlaf
und Arbeit die Trennung des Hauses in Schlaf- und Arbeitszimmer. Auf dhnliche Weise

Certeau 2006, 348. 342 Layder 1994, 125-149.
Certeau 2006, 348. 343 Layder 1994, 132-133.
Certeau 2006, 351. 344 Giddens 1992, 39-43.
Giddens 1992. 345 Giddens 1992, 171-174.
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kimen geographische Regionen zustande. Die Regionalisierung umfasst schlieflich so-
gar den Korper selbst. Etwa wird die rechte Hand fiir andere Aktivititen verwendet als
die Linke.

Giddens lehnt sich einerseits an Foucault an, welcher in seiner Soziologie der Macht
unterstrichen hatte, dass dem Raum fiir die Ausiibung von Macht eine fundamentale
Bedeutung zukommt, dass Disziplinierung und Kontrolle wesentlich tiber die Organi-
sation des Raumes durchgesetzt werden.**¢ Giddens versucht jedoch ebenso zu zeigen,

347 Zwar sei etwa

dass die raumlichen Strukturen auch iberwunden werden kénnen.
die abgeschlossene und tibersichtliche Anlage der Schule und des Klassenzimmers dar-
auf angelegt, stindige Uberwachung zu ermoglichen. Auf der anderen Seite miisse man
ebenso sehen, dass diese Ordnungen stindig angefochten werden. Schiiler verindern
die Sitzordnung, verstecken sich hinter Biichern oder der Tafel. So kann bei Giddens
ein und derselbe Ort den Raum fiir unterschiedliche oder sogar gegensitzliche soziale

348 Zudem weist Giddens auf die Moglichkeit riumlicher Absonderung

Vorginge bieten.
hin, um der Kontrolle zu entgehen. Etwa wiirden die Schiler sich auf die Toilette zu-
rickziehen. So zeige sich Widerstand wesentlich in der Durchsetzung einer alternativen
Raumordnung. Die Analyse raumlicher Aspekte kénne demnach wichtige Momente
sozialen Handelns in den Blick ricken.>#

Giddens theoretische Uberlegungen wurden inzwischen vor allem in der Sozialgeo-
graphie intensiv rezipiert.’>
(351

Dabei werden vorwiegend klassische geographische Fragen

352 Sje versucht Giddens

verfolg Breiter angelegt ist ein Beitrag von Martina Low.
Raumbkonzept fiir die anthropologische Forschung nutzbar zu machen. Léw betont, dass
bei der Analyse der Konstituierung von Raum zunéchst zwei Aktivitdten unterschieden
werden miissten, die von ihr als ,Spacing® und ,Synthese‘ bezeichnet werden.*® Spac-
ing meint die Platzierung, also die Positionierung im Raum. Dies kdnnte beispielsweise
das Bauen eines Hauses oder das Anordnen von Menschen sein. Primir handelt es sich
dabei jedoch um symbolische Markierungen. Auf diese Weise werden im Spacing Orte
kenntlich gemacht und durch das dort Platzierte niher bestimmt.>**

Dartiber hinaus stellen solche Positionierungen immer eine Relation zu anderen
sozialen Gitern und Menschen her. Diese aktive menschliche Syntheseleistung bildet
den zweiten fundamentalen Aspekt raumlichen Handelns. Erst so werden die einzel-

ﬂ:“355

nen Elemente ,,zu Riumen verkniip Diese Artikulation entsteht zum einen tber

die Wahrnehmungen, Erinnerungen und Vorstellungen der Akteure. Low betont jedoch

Foucault 1992 [1977], 183-190. 351 B. Werlen 1993, 253; B. Werlen 2000, 342.
Giddens 1992, 129. 352 Low 2001, 158.

Giddens 1992, 124. 353 Low 2001, 158-161.

Giddens 1992, 124. 354 Low 2001, 198.

B. Werlen 1986, 71. 355 Low 2001, 195.
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wesentlich die Artikulation durch den handelnden Einsatz des Kpers.>*® Hervorgeho-
ben wird insbesondere die synthetisierende Rolle von Bewegung, im Sinne der realen
Verbindung von Orten und Raumen.

Low betont mit Giddens, dass regelmafSigen sozialen Praktiken eine besondere
riumliche Wirkung zukomme.*’” Nur wenn Positionen und Synthesen verinnerlicht

wiirden, entstiinden dauerhaftere raumliche Ordnungen.>*®

Low beschaftigt sich aber
auch mit riumlichen Wiederholungshandlungen, die zur Neugestaltung von Riumen
fihren. Besonderes Interesse zeigt sie fiir widerstindiges Handeln, welches ,,gegenkultu-
relle Riume* hervorbringen und institutionalisieren konne.** Als Beispiel nennt Low
kirchliche Reformbewegungen, welche Teilnehmer innerhalb der Liturgie neu positio-
nieren.

Low verfolgt konsequent einen relationalen Raumbegriff und 16st sich dabei vom
mehr oder weniger offenen Materialismus Giddens und Werlens. Etwa unterstreicht sie,
dass Menschen die Dinge, die sie verkniipfen ,,nicht nur sehen, sondern auch riechen,
horen oder fithlen“ konnen.>*® Lows Handlungsbegriff umfasst nicht nur den Umgang
mit Dingen und Menschen, sondern auch mit Vorstellungen und Erinnerungen.*®! Da-
her ist ihr Raummodell, trotz der Fokussierung auf Handlungsaspekte, gut geeignet,
flichtige und mentale Aspekte des Raumes aufzunehmen.

Zusammenfassend scheinen praxisorientierte Konzepte sehr niitzlich, um Ansitze
der klassischen Anthropologie der Landschaft zu erginzen. Wihrend letztere primir auf
Imagination und Erinnerung abheben, sind sie in der Lage, die Konstitution von Raum
durch menschliches Handeln zu beschreiben.

Damit sind praxisorientierte Konzepte in besonderem Mafle geeignet, sich mit den
raumlichen Wirkungen von Ritualen auseinanderzusetzen. Dies gilt umso mehr, als von
Praxistheoretikern die Bedeutung repetitiver Praktiken fir die Produktion von Raum
hervorgehoben wird und Rituale in der Regel als Wiederholungshandlungen auftau-

chen.
356 Low 2001, 160. 359 Low 2001, 185.
357 Low 2001, 163164, 226. 360 Low 2001, 195.
358 Low 2001, 216. 361 Low 2001, 230.
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3 Ritual

Im religiésen Kontext werden mit dem Begriff Ritual meist liturgische oder kultische
Handlungen, in der Abgrenzung von mentalen Vollziigen, wie Glauben und Denken
beschrieben. Insgesamt scheint sich das Phanomen jedoch einer festen Definition zu
entziehen.*®? Intensive Ritualbegriffe listen eine Vielzahl von Charakteristika, ohne das
Phinomen abschlieBend zu bestimmen.>®* Operationelle Ritualdefinitionen miissen
sich auf wenige jeweils relevante Eigenschaften beschrinken.*** Beispielhaft soll hier

nur auf das Merkmal der Wiederholung eingegangen werden.

3.1 Ritual als Wiederholung

Wiederholungen werden durchgingig als eine besonders auffallige Eigenart von Ritua-
len bezeichnet.?®® ~Wiederholungen gelten als definitorisches Merkmal von Ritualen
schlechthin“3%¢ _Aller Kultus ist Wiederholung®“sagt van der Leeuw.>” ,Was nicht wie-
derholbar ist, bezeichnet man nicht als Ritual® bestitigt Michaelis.>*® Zudem bilden
Wiederholungen die Basis weiterer zentraler Merkmale, wie Konventionalitat, Formali-
tit, Stereotypie, Rigiditit oder Invariabilitit und Mimetik.*’

Tatsachlich bildet der repetitive Charakter von Ritualen bereits aus emischer Per-
spektive ein zentrales Element ihrer Begrindung. Sie werden in der Regel als Wieder-
holung eines vorhergehenden Rituals oder sogar eines mythischen Ursprungsereignis-

Zur Schwierigkeit der Abgrenzung von religio- 366 G.Baudy 1998, 21.

sem und profanem Ritual siche I. Werlen 1984, 367 Van der Leeuw 1970, 386; vgl. zudem Durkheim

374; die Abgrenzung von menschlichen und tieri- 1994 [1912],23.

schen Ritualen ist nach G. Baudy 1998, 22, ebenfalls 368 Michaels 2008, 3.

umstritten. 369 Zu Konventionalitit, Formalitit, Stereotypie, Rigi-
Krieger und Belliger 2006, 9-34; Lang 1998, ditat im Ritual siehe Tambiah 2006, 231; zu Invaria-
442—451; Grimes 1996, xiii. bilitat siche Bloch 2006, 496; Rappaport 2006, 191;
Platvoet 2006, 187. zur Mimetik siehe Kreinath 2005, 136-144 und Wulf
Lang 1998, 448. 1998, 241.

63



64

370

371
372
373
374

370 Thre Legitimitat und Wirksamkeit ergibt sich mit der

t.371

ses verstanden und konzipiert
Imitation einer solchen Griindungsta

Fir den Analytiker erweisen sich Wiederholungen bereits mit Blick auf die Binnen-
struktur von Ritualen als eines der auffilligsten Merkmale. Burkert spricht vom ,man-
nigfachen ,Anfangen“‘ des Rituals.’”> Ebenso werden im Fortschreiten des Rituals Ges-
ten, Elemente und Sequenzen wiederholt. Wiederholungen finden sich ebenfalls ausge-
prigt in ritueller Musik und Sprache.’”® Vielfach fiihren die verschiedenen Teilnehmer
in ,synchronic repetition® oder nacheinander, das heiflt in ,,diachronic repetition“einen
Ritus aus.>”* Oft geht dies bis zur Erschépfung und es ist unerlisslich, dass niemand aus-
gelassen wird.

Zudem werden Rituale als Ganzes in der Regel nicht nur einmal aufgefiihrt, son-
dern wiederholt. Sie kénnen in regelméRiger Abfolge, etwa in Form zyklischer Rituale,
oder auch unregelmifig, wie bei okkasionellen Ritualen, z.B. zur Begegnung von Krisen
beziehungsweise Krankheiten, stattfinden. Selbst Initiationsrituale, die fir den Einzel-
nen normalerweise eine einmalige Angelegenheit bilden, sind innerhalb der Gruppe
ein gewohntes Erlebnis.?”*

Der Wiederholungscharakter driicke sich sichtbar in den materiellen Bestandtei-
len des Kultes aus. Zentrale Symboliken, wie Kreuze oder Reliquien im Christentum,
sind nahezu ubiquitér verfigbar. Gleiches gilt fiir die ,Zutaten‘ im Kult. Etwa miissen
Opfertiere das gleiche Alter, dieselbe Firbung haben und vermitteln so die Illusion des
Immergleichen. Genauso findet sich Wiederholung im Hinblick auf die verwendeten
Instrumente. Typisch ist daher das hohe Alter des Ritualgerits.>

In gleicher Weise unterstreicht die riumliche Kontinuitét, das heift die Ausfithrun-
gen am selben Ort oder zumindest an einem Ort gleichen Typs, die Repetitivitit des
Rituals. ,Any stream in which baptism occurs ,becomes‘ the Jordan“*”” Zentrale Hei-
ligtimer, wie etwa der Jerusalemer Tempel, werden in subsididren Kultstitten verviel-
faltigt.’”® Rituale einer Ordnung, wie etwa die katholische Sonntagsmesse, werden in
vielen Kultstitten einer Region dupliziert.

Insofern wird deutlich, dass in Ritualen haufig sowohl der temporale,der lokale, per-
sonale und auch der materielle Kontext wiederholt wird. Wiederholung bildet damit ein
uniibersehbares, auf allen rituellen Ebenen und Medien abgebildetes Charakteristikum

von Ritualen. Wie Wiederholungen beurteilt werden, bestimmt stark die Bewertung von

Ritualen.

,Christus ist heute gestorben® versichern sich die 375 D.Baudy 2001, 371.

Christen am Karfreitag. 376 Lang 1998, 449.

Girard 1994, 145-146. 377 Smart 1996, 83.

Burkert 1997, 47. 378 Prorok 2003, 291 beschreibt die Rekreation von Pil-
Fox 1988, 11-13. gerschreinen durch Migranten in der Fremde.

Thomas 2006, 334.



379
380

381

3.1.1 Wiederholungen in der Sozial- und Ritualtheorie

Wiederholung erscheint in der Moderne zumeist als ein problematischer Begriff.””” Am
klarsten driicke sich dies moglicherweise im philosophischen und soziologischen Hand-
lungsbegriff aus. Mit diesem werden menschliche Aktivititen in zwei Typen unterteilt
und hierarchisiert. Absichtsvolle und zweckgerichtete menschliche Tatigkeiten werden
von Verhalten, im Sinne von festgelegten Routinen, abgrenzt. Es sind damit in erster
Linie kognitive Modi, wie Bewusstsein, Intentionalitat, Reflektiertheit und davon abge-
leitete Merkmale, welche Handeln kennzeichnen. Zudem hebt das Konzept insbeson-
dere die subjektiven Motive und Zwecksetzungen hervor.*®® In Handlungen kommen
der individuelle Wille, eigenes Wissen zum Durchbruch.®®! So wird das schopferische
Moment menschlichen Tuns betont, welches, anders als tierisches Verhalten, keine pure
Reaktion ist, sondern einen ,Eigenwert hervorbringt. Im engeren Sinne verlangt Han-
deln eine bewusste Dezision und schafft einen Prazedenzfall.

Handlungstheorien haben daher generell Schwierigkeiten, Wiederholungshand-
lungen iberhaupt als Handlungen anzuerkennen, da sie in der Regel gewohnheitsma-
Big ausgefiihrt werden.>®? Nur Handlungen, welche ,explizit auf einen individualisier-
ten subjektiven Sinn verweisen®, konnen jedoch als Handeln verstanden werden.?®* So
wird bereits bei Weber habituelles und traditionelles Handeln weitgehend in eins ge-
setzt.>%* Sie bilden ,nur ein dumpfes in der Richtung der einmal eingelebten Einstel-
lung ablaufendes Reagieren auf gewohnte Reize**® Damit sind sie im strengen Sinne
nicht rational und erscheinen als duferlich determinierte Aktivititen, welche weitge-
hend unbewusst ablaufen. Wiederholungshandlungen werden somit an die Grenze des
Handlungsbegriffs geriickt.

Aus Sicht der Ritualtheorie ist die Problematik dieser Bestimmung auf den ersten
Blick ersichtlich. Von den Kategorien des Handlungsbegriffs her erscheint Ritual als
fremdgeleitetes Verhalten3%¢. So wird behauptet, Rituale seien nicht intentional und ar-
chetypisch oder vorreflexiv.®” Es heifSt, Rituale verliefen nach einem tertiiren Code, sei-
en vorpersonlich und vorsozial.**® Ethologische Ritualtheorien vermuten subhumane

Zitko 1998, 165. 382 Etzrodt 2003, 166.

Die Wurzeln hierfiir dirften in der christlichen 383 Nasschi 2008, 140. Er betont, dass soziologische Ana-
Moraltheorie liegen. Derzufolge entspringt eine lysen daher vor allem ,an Handeln mit hohem Indi-
Handlung aus der menschlichen Freiheit der Ent- vidualisierungsgrad interessiert” seien.

scheidung auf Basis eines gottlich begriindeten Ge- 384 Weber 1988 [1922], 565.

wissens. Erst damit wird die Eigenverantwortung 385 Weber 1988 [1922], 566.

menschlichen Tuns, das heiflt Schuld und Siinde, 386 Dem entspricht in weiten Teilen der alltigliche
moglich. Der Handlungsbegriff ist somit untrenn- Sprachgebrauch Dicker 2004, 232.

bar mit der Theodizee verkniipft (vgl. Cancik 2001, 387 Vgl. Humphrey und Laidlaw 1994, 88, Ulmer 2006,
170). 48 sowie Luhmann 1984, 613-614.

Nassehi 2008, 140. 388 Bystiina 1989, 127; Staal 1996, 113.
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Waurzeln des Rituals und sehen es nicht wesentlich von tierischem Verhalten unterschie-
den.?®
Dabei verwahrte sich bereits Durkheim gegen derartige Deutungen. In seiner so-

390 Erst mit

ziologischen Theorie nimmt Wiederholungshandeln eine zentrale Rolle ein.
»regelmifig wiederholten Handlungen, die den Kult ausmachen, wird sich menschli-
che Gesellschaft ihrer selbst bewusst.>”! Die gemeinsam und periodisch wiederholten
Rituale bilden nicht nur die Basis fiir Glauben und Religion. Rituale bringen die ge-
sellschaftlichen Institutionen insgesamt hervor, welche dann das menschliche Handeln

32 Rituelles Handeln wird somit zum Handeln par excellence.

determinieren.

Vertreter unterschiedlicher Ritualtheorien konnten im Anschluss an Durkheim zei-
gen, dass Wiederholungshandlungen elementar fiir die Konstitution und Erhaltung von
menschlicher Gesellschaft und Kultur sind. Allerdings erfiillen Rituale dabei zumeist

nur eine einzige Aufgabe, nimlich die der sozialen Integration. Burkert formuliert:

Denn die im wesentlichen unveranderlichen Schemata iibertragen nicht diffe-
renzierte, sachhaltige Informationen, sondern im Grunde je eine einzige Infor-
mation. [...] Ritus schafft und bestitigt in erster Linie den sozialen Kontakt.???
Insofern die Funktion des Rituals immer die gleiche bleibt, ist der von Durkheim aus-
gehende Zugang weitgehend ahistorisch geprigt. Es wird ein starres Ritualkonzept na-
helegt, welches Wandel nicht berticksichtigt. Assmann betont: ,Es liegt im Wesen des
Ritus, dass er eine vorgegebene Ordnung moglichst abwandlungsfrei reproduziert <
Formenreichtum und Verinderung von Ritualen kann auf diese Weise allerdings nicht
erklart werden.

Andere Autoren verlangen deshalb die Berticksichtigung der aktiven Rolle ritueller
Akteure.’”> Mit seinem Ansatz der ,social drama analysis“ verweist Turner auf die ausge-

396

pragten prozesshaften Ziige von Ritualen.””® Grundlegende Elemente werden zwar wie-

derhol, lassen sich aber frei kombinieren. So werden Rituale der jeweiligen Situation

angepasst. Tambiah spricht in diesem Zusammenhang von ,variierter Wiederholung®

oder ,kontrollierter Modulation“>*” Er macht darauf aufmerksam, dass nur auf einer

der Ebenen des mehrstimmigen Rituals Wiederholung feststellbar sein muss, wihrend

398

auf den anderen Kanilen Neues eingeftihrt werden kann.””® Wiederholungen kénnen

damit als Variation, oder, wie bereits Whitehead formulierte, als ,fusion of sameness

Burkert 1998, 67, 200; D. Baudy 2006, 352. 395 Die mafSgeblichsten Vertreter dieser ,Anthropology
Durkheim 1994 [1912]. of performance’sind Victor Turner, Stanley Tam-
Durkheim 1994 [1912], 559. biah, Clifford Geertz und Richard Schechner (Krie-
Durkheim 1994 [1912], 560-61. ger und Belliger 2006, 10).

Burkert 1997, 32. 396 V. Turner 1987, 3.

Assmann 1992, 89. 397 Tambiah 2006, 240.

398 Tambiah 2006, 240.
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and novelty“begriffen werden.*” Rituelle Wiederholung kann aus dieser Perspektive als
aktive Bezugnahme verstanden werden*”. Indem man in traditionellen Gesellschaften
etwas als Wiederholung ausweist, stellt man Herkunft dar sowie Wissen und Geschicht-
lichkeit unter Beweis.*"!

Bell zeigt, dass Rituale erst tiber das Hervorbringen von Wiederholungen zu klassi-

fizierbaren Handlungsformen gemacht werden.** Es ist:

a way of acting that is designed and orchestrated to distinguish and privilege
what is being done in comparison to other, usually more quotidian, activities. As
such, ritualization is a matter of various culturally specific strategies for setting
some activities off from others, for creating and privileging a qualitative distinc-
tion between the ‘sacred’ and the ‘profane] and for ascribing such distinctions
to realities thought to transcend the powers of human actors.**?

In dhnlicher Weise erkennt Bourdieu, dass ,,gleich einem Kunstwerk die moglichste Ent-
fernung von den materiellen Zwingen gesucht’, Substanz vorgetiauscht und Funktion
geleugnet werde.*** Dabei geht es ihm jedoch nicht um kontextuelle, sondern um so-
ziale Distinktionen. Etwa zeigt er, dass ,,die klassenspezifischen Praktiken und Giiter im

d 4% Tllustrativ nennt er die Bedichtig-

Sinne von Gegensatzstrukturen organisiert sin
keit,die langsame Gebirde, den langsamen Blick des Adels nach Nietzsche.** Diese ,Pri-
vilegierung der Form*sei es, welche das ,herrschende Interesse an der Funktion kaschiert
und einen dazu bringt, mit seinem Handeln zugleich den Anschein von Nicht-Handeln
zu erzeugen ‘Y Wiederholung erscheint damit als strategisch eingesetztes Distinktions-
merkmal, welches den Abstand zu alltdglichem Handeln verdeutlicht.

Michaelis hat mit Bezug auf die innere Struktur von Ritualen auf die segmentieren-
de Wirkung von Wiederholungen hingewiesen.**® Erst Wiederholungen erlauben die
Differenzierung von separaten Einheiten im Ritual. Erst Gber regelhafte Wiederholun-
gen werden Rituale als normgeleitetes Handeln erkennbar.*® Mit ihr wird der Fliich-
tigkeit der zufilligen Bewegung und Anordnung das absichtsvolle Arrangement gegen-
tiber gestellt. So macht man offensichtlich, dass Rituale genau in dieser Weise ausgefiihrt
werden sollen und koénnen. Der religiose Spezialist zeigt sich als kompetenter Herr sei-

ner Bewegungen. So kénnen Wiederholungen auch als Formulierung eines Anspruchs

Whitehead 1919, 198. 402 Bell 1992.

Kreinath 2005, 149 will rituellen Wiederholungen 403 Bell 1992,74.

eine besondere Reflexivitit zugestanden wissen, ,als 404 Bourdieu 2010, 316, 321, 288.
die eigenen Handlungen der Teilnehmer angesichts 405 Bourdieu 2010, 286.

der Handlungen der anderer Teilnehmer sichtbar 406 Bourdieu 2010, 288.
werden 407 Bourdieu 2010, 322.

So schreibt bereits Hegel ,Wiederholung ist die aus- 408 Michaels 2008, 1-3.
driickliche Uberlieferung® (zitiert nach Apel 1958, 409 Michaels 2008, 1.

306).
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auf subjektive Gestaltungs- und Wirkungsmacht verstanden werden.*'® Mit der Wieder-
holung wird signalisiert, dass die Bedeutung des Handelns die aktuelle Situation tiber-
steigt. Es konnte ein Verfahren sein, die alltdgliche Realitét als fremd darzustellen. Damit
vermitteln Rituale ,Agency‘im Sinne einer ,transformativen Handlungsmacht“.411
Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass rituelles Handeln eine besonde-
re Form des Wiederholungshandelns darstellt. Es ist nicht zwanghaft, sondern erfillt
essentielle Funktionen hinsichtlich der Wahrnehmung und Wirkung von Ritualen. Vor
allem wird deutlich, dass sich die Wiederholungen des Rituals in erster Linie als soziales

Handeln erschlieflen lassen.

3.2 Erklarungsansatze: Ritual als soziales Handeln

Nahezu alle Disziplinen der Geschichts-, Sozial- und Kulturwissenschaften haben Bei-
trige zur Ritualtheorie geliefert.*'? Einflussreich haben etwa religionsphanomenologi-
sche Autoren versucht, das rituelle Handeln als Antwort auf das existentielle Erleben
jenseitiger Realititen, das heiflt auf das Erlebnis des Heiligen zuriickzufiihren.*'3 Da-
mit nimmt die Religionsphdnomenologie konsequent die emische Perspektive,also den
Standpunkt der Ritualisten und Glaubigen ein. Wichtige Vertreter dieses Ansatzes wa-
ren christliche Theologen und es zeigt sich auch inhaltlich eine groe Nihe zu klassi-
schen christlichen Positionen. Daher wird die Religionsphinomenologie heute haufig
als ,Spielart christlicher Theologie“ abgelehnt.*'* Ein offensichtliches Problem dieses
Ansatzes liegt tatsichlich darin, dass die Erfahrungen des Heiligen letztlich dem wissen-
schaftlichen Zugriff entzogen werden, kein objektiver Zugang gelten gelassen wird. Wer
das Heilige nicht selbst erfahren hat, wird aus seiner Untersuchung ausgeschlossen.*"
Schlieflich entsteht die Frage, wer tiber die Authentizitit einer Hierophanie enscheidet.
Hier zeigt sich schnell, dass das Urteil nicht tiber die Intensitit personlicher Erfahrung,
sondern nur auf der Basis breiterer Anerkennung und vor dem Hintergrund der Validie-
rung durch eine spezifische Tradition méglich ist.*!® Religionsgeschichtliche Arbeiten
dokumentieren, wie stark religiose Urteile von sozialen Normen abhingen.*” Inzwi-
schen gilt es als gut belegt, dass selbst spontane Praktiken traditionsgelenkt verlaufen.*'®
Aus religionsphinomenologischer Perspektive kann sich diesbeziiglich im Extremfall
sogar der Eindruck ergeben, dass ,das Heilige* von einer spezifischen Kultur nur unvoll-

Kriger, Nijhawan und Stavranopoulou 2015, 20-21. 415 Otto 2004, 8; vgl. auch V. Turner 1970, 19.
Kruger, Nijhawan und Stavranopoulou 20135, 4. 416 Zinser 1988, 87.

Petermann 2007, 6. 417 Moore 2004, 87-88.

Mensching 1959; Heiler 1979. 418 G. Baudy 1998, 27.

Gladigow 1988, 8.
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kommen dargestellt werden kann.*"? Die Analyse dient dann ausdriicklich dazu, es aus
der Geschichte zu befreien.

Als Alternative erscheinen Ansitze, welche nicht mehr transzendente, sondern ,rea-
le* Ausloser von Ritualen verfolgen. Hier sind zunachst psychologische Ansitze zu nen-
nen, welche die aktuellen Funktionen von Ritualen fiir Individuen in den Blick riick-
ten. Beispielsweise erklart Erikson Rituale als Ergebnis einer frithkindlichen Pragung.**
Winnicott zufolge entstehen sie als Ersatz fir frustrierte Erwartungen von Kleinkin-
dern.**! Nach Malinowski dienen sie auch bei Erwachsenen vorwiegend der Angstre-

duktion.*??

Jedenfalls wird deutlich, dass Rituale grundlegende Funktionen fiir die Psy-
chogenese des Individuums und seine mentale Verfassung erfiillen konnen.

Es lasst sich jedoch feststellen, dass religionspsychologische Erklarungen heute
kaum noch eine Rolle spielen.*”® Bereits Durkheim hielt psychologische Ansitze als
wviel zu subjektiv, um wissenschaftlich behandelt werden zu kénnen“*** Ahnlich ur-
teilt Lanczkowski, der sie als ,,reiner Immanentismus® letztlich dem wissenschaftlichen
Zugang entzogen sieht.*”S Tatsichlich basieren individuelle Ansitze unbestreitbar auf
einer kiinstlichen Isolation. SchliefSlich werden Rituale zumeist 6ffentlich und kollektiv
ausgefihrt.

Einen Ausweg suchen Thesen, welche den Ausléser von Ritualen in der stammes-
geschichtlichen Entwicklung des Menschen verorten. Die Rede ist von traumatischen
Ereignissen der Vorzeit, welche seitdem universal wiederholt werden. Dieser Ansatz wur-
de insbesondere fiir Opferrituale ausgearbeitet.*?* Die andauernde Wiederholung der
Rituale wird tber ein kollektives Unbewusstes erklirt.*”” Damit bleibt dieser Zugang
allerdings stark an tiefenpsychologische und analytische Annahmen gebunden.

Eine neuere Version dieses Standpunktes bilden ethologische Ansitze. Menschli-
che Rituale werden analog zu den Ritualisierungen von Tieren verstanden. So beruhen
Rituale auf Erbanlagen, sind also aus der Frithzeit der phylogenetischen Entwicklung
ibermittelt.*?® Der ethologische Ritualbegriff ist allerdings ebenfalls weitgehend zu-
rickgedrangt. Zu wenig gibt er in Bezug auf die kulturelle Bedeutung von Ritualen
her. Indem ethologische Ansitze von anthropologischen Konstanten ausgehen, haben
sie zudem Schwierigkeiten die Vielfalt ritueller Formen zu erklaren. Gladigow weist

darauf hin, dass die Unterschiede in der Form der Tradierung offensichtlich seien.*?’

Eliade 1977, 287. 427 Freud 1999, 213-214.

Erikson 1996, 203. 428 Am radikalsten wohl bei Burkert 1998, 67, 200,
Winnicott 1971, 13. der von genetisch verankerten Grundprogrammen
Malinowski 1973, 70-74. spricht. D. Baudy 2006, 352, geht ebenfalls von der
Beit-Hallahmi 1971, 89; dagegen Wulff 1998, genetischen Basis von Ritualen aus, will jedoch kul-
181-182. turelle und individuelle Einfliisse ebenfalls beriick-
Durkheim 1961, 181. sichtigt wissen.

Lanczkowski 1980, 63. 429 Gladigow 1983,99.

Freud 1999, 210.
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Tierische Verhaltensweisen seien genetisch festgelegt, wahrend menschliche Riten mit-
tels kultureller Ubermittlungsverfahren weitergegeben werden. Boudewijnse merkt an,
sie wiirden, im Gegensatz zum tierischen Verhalten, prinzipiell bewusst und freiwillig
ausgefithrt.*** Religiose Rituale lassen sich schlieflich, wie Paul festhilt, iiberzeugender
als Produkte historischer Prozesse beschreiben, ,die ohne Rickgriff auf biologischen
Determinismus erklarbar sind“*! Selbst Vertreter ethologischer Ansatze, wie Burkert
geben zu: ,Fur die Wirkung der Riten als Mitteilung in der Gesellschaft ist die Frage
nach ihrer genetischen Fixierung im tibrigen belanglos43?

Die aktuell etablierten ritualtheoretischen Erklarungsansitze stammen fast durch-
gehend aus den Sozialwissenschaften.*3? Bereits besprochen wurde die von Durkheim
in den Fokus gertickte Rolle von Ritualen bei der Begriindung gesellschaftlicher Solida-
ritat und der Vermittlung von kollektiven Werten.** Van Gennep konnte zeigen, dass
Rituale den Umgang mit Entwicklungenphasen und den Wechsel von sozialen Positio-
nen erleichtern.** Zur Produktion von Status und Prestige sind sie ebenso unerlasslich,
wie bei der Regulation sozialer Beziehungen und sozialer Umstrukturierungen. Sie kn-
nen sogar eine reflexive Auflésung von sozialen Strukturen unterstiitzen.**

Offensichtlich gelingt es soziologischen Ansitzen am umfassendsten, Rituale als
kulturelles Phainomen zu erfassen und sie in ihrer Dynamik zu erschliefen. Daher wird
vorgeschlagen, nur bei mindestens zwei Teilnehmern tberhaupt von Ritual zu spre-
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chen.®” Leach weist darauf hin, dass selbst Rituale eines Einzelnen letztlich sozial ent-

worfen sind: ,Wenn wir an einem Ritual teilnehmen, sagen wir uns selber etwas. [...]
Wir betitigen uns in Ritualen, um uns selber kollektive Botschaften zu Gibermitteln®*8
So werden Rituale bereits per Definition als soziales Handeln bestimmt und in ihrer
Wirkung auf die Gesellschaft verstanden. Es ist jedoch wichtig nachzuvollziehen, wie

genau Rituale eigentlich ihre soziale Wirksamkeit entfalten.

3.2.1 Ritual als kommunikatives Handeln

In den letzten Jahrzehnten wurde immer klarer, dass die Wirksamkeit von Ritualen,
das heift ihre soziale Funktion, nur als kommunikativer Vorgang gedacht werden kann.
Schlieflich bildet Kommunikation die Grundlage alles Sozialen.*** Kultur wird in re-
zenten kulturwissenschaftlichen Theorien als textihnliches Phinomen verstanden.**

Kulturelle Elemente werden, ,unabhingig von ihrem Zeichen- oder Medienformat

Boudewijnse 2006, 124. 437 Boudewijnse 2006, 136.

I. Paul 1990, 115. 438 Leach 1978, 56, 59.

Burkert 1997, 33. 439 Luhmann 1984, 191.

Lang 1988, 73. 440 Geertz 1983, 16, 253; fur die Literaturwissen-
Durkheim 1994 [1912]. schaft vgl. Bachmann-Medick 2012, 99-102 und
Van Gennep 1999 [1909], 181-186. Bachmann-Medick 1996, 22, 25.

V. Turner und E. Turner 1978, 38.
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(Bild, Skulptur, Ritus etc.),als strukturverwandte Texte aufgefasst“**! Dieses Verstindnis

wurde dadurch angestoffen, dass sich in den Sprachwissenschaften selbst ein erweiter-
ter Sprachbegrift durchgesetzt hat. Schon de Saussure versteht Brauch und Sitte aus-
dricklich als Sprachsysteme, welche mit linguistischen Methoden verstanden werden

kénnen.*#?

Ritual als Sprache?

Als einer der ersten hat Leach sprachwissenschaftliche Erkenntnisse fir die Untersu-
chung von Ritualen aufgegriffen.** Er analysierte Rituale und andere Formen kulturel-
ler Kodes, wie Architektur oder Kleiderordnungen, als ,language in a quite literal sen-
se““* Mit dem Begriff Ritual mochte Leach die kommunikativen Anteile menschlichen
Handelns bezeichnet wissen.**S Dieser Ansatz hat sich seitdem weitgehend durchgesetzt
und wurde vor allem in Tambiahs Fassung, der Ritual als ein ,kulturell konstruiertes
System symbolischer Kommunikation“ definiert, von zahlreichen Autoren Gbernom-
men.** Laut Kreinath stellen alle rezenten Ritualtheorien explizit oder implizit eine
Analogie von rituellem Handeln und Sprache her.*

Vielfach wurde dabei allerdings das bei Leach zunichst noch weitgehend analog
gedachte Verhiltnis von Ritual und Wortsprache differenzierter analysiert. Leach wies
selbst in spateren Arbeiten darauf hin, dass verstindliche rituelle Au@erungen nicht
spontan hervorgebracht werden konnten.*#
Moglichkeiten ritueller Grammatik, durch Brauch kodifiziert sein. Ahnlich erklirt Ma-

Sie miissten, wegen der eingeschriankten

ry Douglas, dass rituelle Sprache, im Gegensatz zur alltiglichen Sprache, stark forma-
lisiert sei.*’ Aufgrund ihrer festen Fiigung vergleicht Geertz Rituale mit einer Mon-
tage von Texten.**® Foucault unterstreicht, dass die Teilnahme am rituellen ,Gesprach

streng begrenzt ist.*!

Zum einen engt das Zeichensystem die Moglichkeiten ein. Zum
anderen sind nur bestimmte Teilnehmer qualifiziert bezichungsweise zugelassen. Zum
dritten ist die Bedeutung einer rituellen Auerung nach Foucault auf den Bereich des

Rituals beschrankt.** Winn zufolge lasse sich die Sprache des Rituals mit elaborierten

Baasner und Zens 2005, 238. mit rituellen Texten der alten Griechen und Inder
De Saussure 1991, 217. entstanden.

Leach 1968. 448 Leach 1978, 19.

Leach 1968, 524. 449 Douglas 1996, 22.

Leach 1968, 525. 450 Geertz 1983,253.

Tambiah 2006, 227; vgl. Platvoet 2006, 187. 451 Foucault 1991, 38—41.

Kreinath 2006, 62. Von sprachwissenschaftlicher Sei- 452 Dagegen zeigt Bourdieu 1990, 8493, Deutung ei-
te wurde dies ebenfalls bemerkt Braungart 1996, 17. nes Beschneidungsrituals, wie alltigliche soziale
Scharfe 1977, 78, verweist darauf, dass die Linguistik Trennungen, wie die von Méinnern und Frauen, im
bereits urspringlich mit den Ritualstudien verbun- Ritual festgeschrieben werden. So ist die symboli-
den sei. Sie ware schlieflich in der Beschaftigung sche Sprache, welche bei ihm auch Handlungspraxis

bis hin zum Habitus umfasst, ein wichtiger Teil des
Kampfes um die Ausdeutung der Welt.
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433 Rituale

Kodes vergleichen, wie sie in Gerichten oder Parlamenten verwendet werden.
miissten daher als vorformulierte oder zumindest durch Konvention festgelegte Sprache
verstanden werden. Baudy sieht aufgrund der strengen Fixiertheit und der esoterischen
Qualitit sogar besondere Ahnlichkeiten zu einer Geheimsprache, die ,nur von befugten
Personen zu definierten Zeiten und an vorgegebenen Orten gesprochen werden darf:4**

Verschiedene Autoren stellen wegen dieser Fixiertheit die kommunikative Funktion
von ritueller Sprache generell in Frage. Betont wird etwa ihre besondere Informations-
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armut.*S Ritualsierung eliminiere geradezu die Bedeutung von Sprache.*¢ Sie unter-

binde jede Reflexivitit und sei letztlich eine ,communication that avoids communica-

tion“*7 Bloch hat sich ebenso in dieser Richtung geiufert.*®

Rituelle Sprache und ihre spezifischen Leistungen

Die Beziechung zwischen Ritualen und anderen Kommunikationsmedien wird haufig
hierarchisch gefasst. So herrscht Uneinigkeit dartber, ob Rituale der Wortsprache vor-
ausgehen und ihr Fundament bilden, oder ob sie ,als sekundire Sprachen tber dem
Niveau der natiirlichen Sprachen errichtet werden 4 Von Autoren die semantischen
Ritualtheorien entgegenstehen, wird in der Regel die Wortsprache als leistungsfahigs-
tes Ausdrucksmittel behauptet. Burkert stellt fest: ,,An Prazision und Behandigkeit ist
die Wortsprache dem schwerfélligen Ritus ja unendlich tiberlegen. Ein Wort, ein Auf
ruf ersetzt einen ganzen umstindlichen Kriegstanz.“460 Ebenso betont Staal: ,[...] va-
lues (e.g. gods, myths, kinship systems) are most readily transmitted by grandmothers
and through language, and there is no need for them to be transmitted again by other
means:“¢! Tatsichlich hat man sich mit der Frage auseinanderzusetzen, warum rituel-
le Darstellungsformen gewéhlt werden, wenn Inhalte doch vielleicht praziser und mit
geringerem Aufwand durch Wortsprache vermittelt werden kdnnen.

Verschiedene Autoren verweisen auf die spezifischen Leistungen nichtdiskursiver
Medien. Durkheim hatte herausgestellt, dass rituelle Handlungen Zugehoérigkeiten be-
sonders anschaulich verdeutlichen und Gemeinschaft dauerhaft herstellen konnen.*62
Die solidarisierende Wirkung von Ritualen erfolgt nicht argumentativ, sondern unmit-
telbar praktisch. Sie erfolgen nach einer festgelegten riumlichen Struktur und Abfolge-
geschwindigkeit. Dadurch entstehen klare Ordnung und Rhythmus.

Winn 2006, 458-459. 459 Lotmann 1972, 22; Staal 1979, 20, dagegen meint,
G. Baudy 1998, 20. ythe origin of syntax is ritual

Staal 1979, 11. 460 Burkert 1997, 44.

Staal 1979, 20. 461 Staal 1979, 8.

Thomas 2006, 325; ebenso Luhmann 1984, 613-614. 462 Durkheim 1994 [1912], 560.
Bloch 1989, 42.
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Zweifellos kann ein Kollektivgefithl nur dann kollektiv ausgedriickt werden,
wenn eine bestimmte Ordnung eingehalten wird, die den Einklang und die
Gesamtbewegung erlaubt; darum neigen diese Gesten und Schreie von selbst
dazu, rhythmisch und regelmifig zu werden.*¢3

Zudem scheint sich die Deutungsbreite von handlungsmafigen Auferungen, die von
Gegnern semantischer Theorien als Nachteil von ritueller Kommunikation genannt
wird, in eine Stirke verwandelt. Indem sich mit der Wortsprache moéglichste Eindeu-
tigkeit erreichen lasst, treten auch Gegensitze starker in den Blick. Dies ist haufig Anlass
fir Konflikte. Bei Handlungen vollzieht sich die Exegese in der Regel innerlich und ist
damit stirker der Verhandelbarkeit, Kritik und Kontrolle entzogen.** In der Tat ma-
chen Geertz und Tambiah darauf aufmerksam, dass Ritual im Gegensatz zu ,normalen’
kommunikativen Handlungen ,nicht ein ,freier Ausdruck von Gefiihlen® ist, sondern
die disziplinierte Wiederholung der ,richtigen Einstellung“:*¢> Als konventionalisierte
symbolische Titigkeit erlauben Rituale somit in besonderer Weise die Distanzierung
vom Affekt und stehen in engem Zusammenhang mit kulturellem Lernen.

Tambiah verweist zudem auf eine gesteigerte Kommunikation, die in Ritualen ab-
laufe.**¢ Sie seien als multimediale ,Performance’ gestaltet, ,,die eine reibungslose Uber-
tragung einer Vielzahl von Botschaften — einige offen, die meisten aber implizit — und
von Reizen gewihrleistet*” Hier scheint die Anschaulichkeit von visuellen Ausdrucks-
formen, wie Bildern und Handlungen, eine Rolle zu spielen. Dartber hinaus kann die
unmittelbare Korperlichkeit von Ritualen die Dringlichkeit ihrer Botschaft steigern. Bei-
spielsweise notiert Rappaport: ,,physical acts carry indexical messages more convincingly
than does language:“*® Dazu erklirt er ,how may information concerning some state
of a transmitter better be signalled than by displaying that state itself?* 4° Durch das
Handeln erreichen Rituale offensichtlich eine besondere Anschaulichkeit und Konkre-
tisierung. Die materielle Erfahrbarkeit und die konkrete Ausfithrung von Handlungen
intensiviert das Erlebnis und scheint die Eindringlichkeit begrifflicher Informationen
zu Ubertreffen. Insbesondere wenn der menschliche Koérper selbst eingesetzt wird, er-
hilt die Aussage eine Substanz, welche Worten ,,that flutter away* nicht eignet.‘m’ Bur-
kert urteilt: ,Rasch und klar lasst sich eine Abmachung mit Worten ausdriicken; doch
erst rituelle Gestik setzt sie in Kraft<*!

Diese besondere Uberzeugungsfihigkeit ritueller Handlungen versucht Tambiah

theoretisch zu kliren.*”> Im Anschluss an den von Austin und Searle ausgelosten prag-

Durkheim 1994 [1912], 297. 468 Rappaport 1996, 435.
Rappaport 1996, 434. 469 Rappaport 1996, 435.
Tambiah 2006, 233; Geertz 1983, 254. 470 Rappaport 1996, 438.
Tambiah 2006, 246. 471 Burkert 1997, 44-45.
Platvoet 2006, 187. 472 Tambiah 1990, 74.
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matic turn der Ordinary Language Philosophy entwickelt er eine performative Theorie
des Rituals.*”? Sie beschreibt, dass Rituale hiufig nach dem Schema von performativen
Sprechakten funktionieren. Sie sind als Statements oder Aufforderungen formuliert. Mit
ihnen wird nicht nur etwas gesagt, sondern vor allem auch etwas getan.*’# Dieser Aspekt

ist als ,,der springende Punkt des Rituals“ bezeichnet worden.*”’

3.3 Linguistische Konzepte fiir die Analyse von Ritualen

Wie auch immer das Verhaltnis von Sprache und Ritual beurteilt wird. Weitgehender
Konsens herrscht doch dariiber, dass beide Phinomene grundsitzlich entlang dhnlicher
Gesetze organisiert und verstanden werden.*’¢ Dies erlaubt es, bei der Analyse von Ri-
tualen, auf die detailliert entwickelten semiotischen und linguistischen Theorien zu-
riick zugreifen. Wie wortsprachliche Auferungen konnen Rituale entsprechend unter
Berticksichtigung von Lexik und Grammatik, also einem Repertoire von Zeichen bezie-
hungsweise Worten und den semantischen Regeln ihrer Verkntpfung, verstanden wer-
den. Gerade auch angesichts des Verstindnisses von Ritualen ist es jedoch wichtig zu

liberpriifen, wieweit diese Aquivalenzen reichen und wo Unterschiede sichtbar werden.

3.3.1 Symbol und Begriff

Bei der Analyse von Ritualen wendete man sich vor allem der Frage nach den kleinsten
Einheiten des Rituals beziehungsweise nach den rituellen Lexemen zu.*” Haufig wer-
den Symbole als diese fundamentalen Bausteine rituellen Verhaltens ausgemacht.*® Da-
bei stiitzt man sich vielfach auf philosophische Symboltheorien. Die rituellen Symbole
werden zudem mit Begriffen als den grundlegenden Bedeutungstriagern der Wortspra-
che verglichen.*”

In der modernen Philosophie wurde die Symbolik zunichst als die Sprache eines
mythischen, prilogischen beziehungsweise vorbegrifflichen Denkens abgewertet, gegen
welches sich das rationale aufgekldrte Denken, aufgehoben in objektiven Begriffssyste-
men, zu richten hat. Nach idealistischer Auffassung wird die sinnliche Auffassung der
Welt tiber Symbole in einer fortschreitenden Bewegung der Ablésung von allem Ding-

Austin 1962; Searle 1987. 476 Bachmann-Medick 2012, 99-102 und Bachmann-
Bereits Leach 1978, 41, hatte rituelle Auferungen Medick 1996, 22, 25; Baasner und Zens 2005, 238;
mit Befehlen und Instruktionen verglichen. Geertz 1983, 16,253; Leach 1968, 524.

Rappaport 2006, 196. 477 Michaels 2006, 246; D. Baudy 2006, 358.

478 V. Turner und E. Turner 1978, 244.
479 La Fontain 1985, 13; Geertz 1983, 49—50; Leach
1968, 50.



480

481
482

lichen auf einer hoheren Stufe der Menschheitsentwicklung durch Begriffsbildungen
ersetzt.*

Bereits Kant weist jedoch in seiner Erkenntnisphilosophie darauf hin, dass Symbole
unersetzliche Instrumente der Erkenntnis darstellen.**! Sie entstehen durch eine geisti-
ge Operation. Dabei wird eine ,Reflexion iiber einen Gegenstand der Anschauung auf
einen ganz andern Begriff, dem vielleicht nie eine Anschauung direkt korrespondieren
kann“ibertragen.*s? Insofern nihert sich das Symbol bei Kant dem Modell. Das Symbol
ist fir einen Verstandesbegriff, was das Beispiel fiir einen empirischen Begriff darstellt.

Diese Anschauung wird wirkmichtig von Cassirer aufgenommen.*3 Symbole kon-
nen ihm zufolge etwas ,Uberanschauliches mit Hilfe einer gedanklichen Assoziation
anschaulich machen.*®* Cassirer weist darauf hin, dass Symbole nicht nur vermitteln,
was ein Begriff ist, sondern was er fiir ein Subjekt meint. Damit erméglichen sie den
praktischen Umgang mit Begriffen. Der prinzipielle Unterschied zwischen bildhaftem
und begrifflichem Denken wird von Cassirer eingeebnet, indem er dem Symbolbegriff
eine umfassende Bedeutung gibt. Er bezieht alle Formen menschlichen Erkennens, auch
die wissenschaftliche, ein:

Die Grundbegriffe jeder Wissenschaft, die Mittel, mit denen sie ihre Fragen
stellt und ihre Lésungen formuliert, erscheinen nicht mehr als passive Abbilder

eines gegebenen Seins, sondern als selbstgeschaffene intellektuelle Symbole.*®

Aufgrund dessen spricht Cassirer vom Menschen als dem animal symbolicum. Dieses
Verstindnis und der damit implizierte erweiterte Symbolbegriff wurden in der rezen-
ten Kulturanthropologie und besonders in religionstheoretischen Arbeiten Gbernom-
men.*% Fiir Leach etwa ist die Konkretisierung von geistigen Aspekten in Symbolen,
ebenso wie die ibliche Abstraktion von Objekten und Sachverhalten in Begriffen, ein
fundamentaler Bestandteil unseres normalen Denkens.*®” In dauerhafter Form, als Men-
tefakte, findet sie sich etwa in materiellen Objekten, wie Gebduden, aber auch in Mythen

und Ritualen.*®® Diese Ansicht wird von Geertz geteilt:

Ideas are not and have not been for some time, unobservable mental stuff. They
are envehicled meanings, the vehicles being symbols [...] a symbol being any-
thing that denotes, describes, represents, exemplifies, labels, indicates, evokes,

Diesem Verstandnis stemmt sich zunachst die Ro- 483 Cassirer 1964.

mantik entgegen, welche symbolische Sprache als 484 Cassirer 1964, 3, 447.

Ausdruck urspriinglicher Erfahrung und insbeson- 485 Cassirer 1964, 11.

dere der Weisheit des einfachen Volkes erkennt. Eine 486 Tomberg 2001, 13; Leach 1978, 17-18; vgl. auch Ge-
vermittelnde Rolle nimmt die psychoanalytische ertz 1983, 50.

Symboltheorie ein. 487 Leach 1978, 49.

Kant 1974 [1790], 295-296. 488 Leach 1978, 50.

Kant 1974 [1790], 296.
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depicts, expresses — anything that somehow or other signifies [...] Arguments,
melodies, formulas, maps, and pictures are not idealities to be stared at but texts

to be read, so are rituals, palaces, technologies, and social formations.*’

Die Wortsprache wird damit in ihrer Leitfunktion fir unser Denken angegriffen. Ge-
ertz und Leach stellen klar, dass rationale Diskursformen westlicher Pragung keine vor-
rangige Form sind, Erkenntnis zu entwickeln und zu ibermitteln. Gleichrangig wird
das Symbol als fundamentaler, sinnlich wahrnehmbarer Bedeutungstriger vorgestellt.
Demzufolge kann das Symbol ebenso zur Auslegung von Beziehungen, von Welt- und
Wertzusammenhingen fiithren.

Vielfach wird von Kant und Cassirer ausgehend sogar eine besondere Erkenntnis-
funktion von Symbolen betont. Beispielsweise beschaftigt sich Blumenberg eingehend
mit Metaphern, die, wie er selbst gesteht, den Symbolen entsprechen.*® Im Zuge seiner
Kritik des Programms einer vollstindig objektivierten Sprache identifiziert er in der phi-
losophischen Wissenschaftssprache Metaphern, welche sich nicht in reine Begrifflich-
keiten Gberfithren lassen. Diese ,absoluten’ Metaphern erfiillen eine ,begrifflich nicht

ablosbare Aussagefunktion“*! Blumenberg versucht nun, ,die logische Verlegenheit‘

zu ermitteln, fiir die solche Metaphern einspringen 4’ Aus seiner Sicht ,,,beantworten’
sie jene vermeintlich naiven, prinzipiell unbeantwortbaren Fragen, deren Relevanz ganz
einfach darin liegt, dass sie nicht eliminierbar sind, weil wir sie nicht stellen, sondern
als im Daseinsgrund gestellte vorfinden:*** In eine dhnliche Richtung argumentiert Ri-
coer.¥* Bei ihm stehen Symbole im Rang existentialer Begriffe, welche die Basis von
Denken und Sprechen bilden.*> Entsprechend seien sie nicht nur entlang der Struktu-
ren der Reflexion, sondern iiber die Strukturen der Existenz zu verstehen.*’

Das ist ohne Frage ein sehr enger Symbolbegriff, der sich aus einer theologischen
und philosophischen Position ergibt, welche auf die Erkenntnis der ,Dinge an sichaus-
gerichtet ist. Er ist vor allem fir theologische Symboltheorien anschlussfihig, welche
das Symbol als privilegierten Zugang zur Transzendenz vorstellen.*”

Fir andere Autoren weisen Symbole weniger tiber die Moglichkeiten der Erkennt-
nis heraus, sondern tber die der begrifflichen Darstellung. So sei nach Soeffner das
wesentliche des Symbols, dass es im Gegensatz zu kiinstlichen Ausdrucksformen, wie
Diskurs und Argument, das Widerspriichliche in der Gleichzeitigkeit verknipft.*”® Es
konstituiert Unmittelbarkeit und lisst keine Distanz zu. Ahnlich vermutet Heinz-Mohr:

»Es gehort zu seinem Wesen, dass es sich nicht auf einen festen Rahmen einengen lasst,

Geertz 1983, 8. 495 Ricoer 1991, 244.

Blumenberg 1991, 253-260. 496 Ricoer 1991, 252.

Blumenberg 1991, 257. 497 Zu den religionsphilosophischen Implikationen des
Blumenberg 1991, 256. Symbolbegriffs vgl. Bahr 2004.

Blumenberg 1991, 260 498 Soeffner 2010, 150, 162.

Ricoer 1991, 242-252.
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da es ja gerade die Extreme, Unvereinbares, Konkretion und Abstraktion vereint“*? Al-
lerdings wird bei beiden Autoren nicht klar, warum dieser Charakter die begriffliche
Fassung verhindern sollte. Schlieflich gibt es Méglichkeiten ambivalente oder bipolare
Sachverhalte sprachlich, etwa als Paradox oder Oxymoron, abzubilden.

Detaillierter und mit radikaler Konsequenz hat Langer die Deckungsprobleme von
Begriff und Symbol verfolgt.** Symbolische Formen der Wortsprache trennt sie als ,dis-
kursive Symbole‘ vollstindig von wortlosen, so genannten ,,prisentativen Symbolen**°!
Letztere seien generell ,nicht-diskursiv und untibersetzbar“>** Thre Unaufloslichkeit ist
bei Langer jedoch nicht der Unbeantwortbarkeit der hinter ihnen stehenden existenti-
ellen Frage geschuldet.’® Sie beruht vielmehr auf der simplen Unfihigkeit der begriff-
lichen Sprache, simultane Wahrnehmung komplexer Sachverhalte zu ermoéglichen:

Nur ist aber die Form aller Sprachen so, dass wir unsere Ideen nacheinander
aufreihen miissen, obgleich Gegenstinde ineinander liegen; so wie Kleidungs-
stiicke, die iibereinander getragen werden, auf der Wischeleine nebeneinander
hangen. Diese Eigenschaft des verbalen Symbolismus heif§t Diskursivitit; ihret-
wegen konnen tberhaupt nur solche Gedanken zur Sprache gebracht werden,

die sich dieser besonderen Ordnung figen.*

Eine grundsitzlich andere Wahrnehmung sieht sie durch prisentative Symbole, wie Bil-
der, Musik und Ritual, erméglicht. Sie wirken ganzheitlich, ,ihre Formen vermitteln in
gar nicht zu beschreibenden Kombinationen ein totales Bild“*°* Eine Fiille an Daten
wird simultan dargestellt und damit erst in ihrer Bedeutung erkennbar sowie anschau-
licher, sinnlichkeits- und korpernaher, eben auch pragnanter und dramatischer vermit-
telt. Damit erfiillen sie eine grundsitzlich andere Funktion als diskursive Symbole, wel-
che aus aufzahlbaren Elementen und Argumenten konstruiert sind. Die symbolische
Wahrnehmung erlaubt eine unmittelbarere Anniherung an ihren Gegenstand und da-
mit komplexere und dichtere Erfahrungen. Diese Unmittelbarkeit sieht Langer bereits
in den Sinnesorganen begriindet. Sie spricht von einem ,,unbewussten Sinn fiir Formen
welcher die Voraussetzung fiir die Symbolbildung sei.’ Insofern hat das prisentative

Symbol bei Langer nicht nur vorbegriffliche, sondern pralogische, letztlich organische

Fundamente.’"’

Heinz-Mohr 1998, 9. 503 Vgl. Blumenberg 1991, 260.

Langer 1979, 103. 504 Langer 1979, 88.

Langer 1979, 179. 505 Langer 1979, 100.

Langer 1979, 179. Sie entsprechen insofern den ab- 506 Langer 1979, 96-97.

soluten Metaphern Blumbergs. Obwohl beide Kon- 507 Langer 1979, 229. Es konne daher ,unsere Vorstel-
zepte zeitgleich entstanden sein miissen, wird kein lung von Rationalitat weit Gber die traditionellen
Bezug aufeinander genommen. Grenzen hinaus erweitern®
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Langers Konzeption wurde in der Religionsanthropologie breit diskutiert und rezi-
piert.’®® Allerdings ist auch dieser Ansatz nicht unproblematisch. Etwa wird die exklu-
sive Unterscheidung von Begriff und Symbol in Kauf genommen. Dies hitte die fun-
damentale Konsequenz, dass Symbole fiir den wissenschaftlichen Zugriff verloren ge-
hen. Das prisentative Symbol erfasst dann Sachverhalte, die rational-sprachlich oder dis-
kursiv nicht darstellbar wiren. Die Kategorisierung ist vor allem sichtlich praxisfremd.
Schlieflich kénnen doch Symbole selbst die Form von Worten haben.>® Man kann sie
lexikalisch erfassen und umfassend in ihrer Bedeutung beschreiben. Schwierig erscheint
dartiber hinaus, dass symbolische Sprache und damit auch Mythos als diskursgesetzlich,
von Ritualen, als prisentativen Kategorien symbolischer Erfahrung, abgegrenzt wird.
Zudem bei Langer selbst noch die Subsysteme der prisentativen Symbolik, wie Bild,
Musik und Ritual nicht gegeneinander austauschbar, nicht tibersetzbar sind. Damit wird
es unverstindlich, wie diese Medien, etwa in einem Ritual, zusammenwirken konnen.’!°
Aus solchen Griinden ist die systematische Abschottung unterschiedlicher symbolischer
Formen und auch die zwischen Symbol und Begriff schwer durchzuhalten.

Uberzeugender wirken Ansatze, welche das Zusammenspiel symbolischer Formen
beschreiben konnen. Zu nennen ware hier Leach, der anschaulich erliutert, dass ver-
bale, visuelle und akustische, olfaktorische und taktile Informationen problemlos tiber-
tragbar sind.>'! Er erklart dies damit, dass unsere Sinne auf einem sehr tiefen Niveau
mit demselben Kode arbeiten. Dazu passt auch Geertz* Ansicht, wonach echte Symbole
immer auch ,Modelle von etwas® seien, das heifit ihre Eigenart gerade darin bestehe,
Prozesse beziehungsweise ,ihre Struktur in einem anderen Medium auszudriicken*!?
Die Symbole und ihre Wirkung, kdnnte man sagen, ergeben sich erst aus der Fahigkeit
des Menschen, diese strukturellen Zusammenhinge zu erkennen, umzusetzen, auf sie
auf unterschiedliche Art zu verweisen. Diese Sicht scheint plausibel, angesichts einer
Symbolik, welche ihren Reiz und ihre Eindriicklichkeit gerade aus den zahllosen Uber-
tragungen, Entsprechungen, Beziigen und Anschlussmoéglichkeiten erhilt, welche die
Nihe und Kompatibilitit zwischen ihren verschiedenen Ausdrucksformen und deren
Wahrnehmung eindrucksvoll vor Augen stellen.

In diesem Sinne, jedoch noch tiefgreifender, sieht Lévi-Strauss die Wirkkraft von
Symbolen in der Anregung paralleler Strukturen begriindet.*'> Bei der Analyse eines
schamanistischen Heilungsrituals versucht er zu belegen, dass die rituelle ,Anwendung’

Vgl. Soeffner 2008, 60. Lanwerd 2002, 177, 183, arbei- or even ‘complete’ do not express adequately the in-
tet heraus, dass die Symbolbegriffe von Geertz und timacy of the relationship between liturgical words
Turner direkt auf Langers Konzeption aufsetzen. and acts:

Tambiah 2006, 244. 511 Leach 1978, 19.

Selbst Wortsprache lasst sich dabei integrieren. Rap- 512 Geertz 1983, 53.
paport 1996, 437, betont: ,terms like ‘complement’ 513 Lévi-Strauss 1968.
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eines Symbols selbst physiologische Formationen und Funktionen stimulieren konne.
Zusammenfassend heif3t es:

The effectiveness of symbols would consist precisely in this ‘inductive property;
by which formally homologous structures, build out of different materials at
different levels of live — organic processes, unconscious mind, rational thought

— are related to one another. 34

Dem hier psychoanalytisch gedachten Unterbewussten und dessen Einfluss auf bioche-
mische beziehungsweise organische Prozesse mag man skeptisch gegentiberstehen. Die
alltdgliche Erfahrung zeigt zumindest, dass wichtige Gedanken, Emotionen, Probleme
und Fragen in allen verfiigbaren Medien thematisiert werden. Man nihert sich ihnen
abhingig von Kontext und Priferenz begrifflich, poetisch, mythisch, bildlich, musika-
lisch oder etwa rituell. Entsprechend sind symbolische Formen, zumindest vom ent-
sprechend Sozialisierten, ohne Schwierigkeiten erfahrbar und mitunter sogar vom Eth-
nologen ,dicht’ beschreibbar.

3.3.2 Symbol und Zeichen

Zur ritualtheoretischen Annaherung an Symbole wurden neben den philosophischen
insbesondere linguistische Konzepte genutzt. Hierbei werden Symbole nicht als Begrif
fe,sondern als Zeichen beschrieben. Leach setzte die Symbole in Bedeutung und Funkti-
on explizit mit den Buchstaben des Alphabets gleich.*'> Ebenso versteht Geertz Symbole
als auslegbare Zeichen.’'® Dies ist jedoch unzureichend, denn bereits ,,Zeichen ist, was
interpretiert wird“*'’ Zudem geraten damit die spezifischen Merkmale von rituellen
Symbolen aus dem Blick. Ebenso wird es unmoglich, Symbole innerhalb der konkreten
rituellen Praxis von anderen Arten des Zeichens abzugrenzen.

Tatsichlich bildet das Symbol in der Semantik eine Sonderform des Zeichens. Bei
Peirce, auf dessen Begrifflichkeit in der Ritualtheorie haufig referiert wird, werden Sym-
bole dber ihren arbitriren und konventionalen Charakter von anderen Zeichenarten
abgegrenzt.>'® Wihrend das Tkon durch Ahnlichkeit auf seinen Gegenstand verweist und
ein Index durch unmittelbar kausale Wirkung seines Objektes auf dieses verweist, so be-
zieht sich das Symbol durch Gewohnheit auf seinen Gegenstand.’’” Diese Definition,
so klar sie ist, hilft jedoch bei der Identifikation und Beschreibung ritueller Symbole
nur begrenzt weiter. Beispielsweise ware das christliche Kreuz Ikon, insofern es mit der

Figur Christie zusammenfillt oder sie sogar explizit abbildet. Es wire aber auch Index, da

514 Lévi-Strauss 1968, 376. 517 Monhardt 2001, 389.
515 Leach 1968, 524. 518 Peirce 1993; zur Rezeption vgl. Rappaport 2006, 194.
516 Geertz 1983, 21; siche auch Douglas 1996, 14. 519 Peirce 1993, 64-65.
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es durch die Menschwerdung seine Deutung erfihrt. Vielleicht am schwierigsten liefSe
es sich tiber seine Konventionalitit als Symbol fassen. Zwar kann man zustimmen, dass
Symbole in einem sozialen Prozess konstituiert werden. Der Charakter dieser Interakti-
on ist mit dem Begriff der Konvention jedoch ungenau gefasst. Er rickt offensichtlich
neuzeitliche Modelle, wie Verabredung und Vertrag, in den Vordergrund. Rituelle Sym-
bolbildung ist in der Regel sicher kein formaler und willkirlicher Vorgang, sondern
geht auf wesentlich komplexere und lingere Abldufe zuriick. Das erweist sich daran,
dass die Auswahl von Symbolen weitgehend festgelegt und historisch gebunden ist.>2
Lorenzer hat auf die teilweise frithkindlichen und vorsprachlichen Wurzeln der Symbol-
genese hingewiesen, bei der Symbol und Symbolisiertes handelnd zusammengebracht
werden.>?! Vermutlich werden gerade auch rituelle Symbole weniger beschlossen als
gezeigt und ,bezeugt: Vertragsmodelle taugen jedenfalls nicht, um den Symbolbegrift
fir die Ritualtheorie abzugrenzen. Peirces Unterscheidungen diirften andererseits sehr
hilfreich sein, um die Beziehung des Symbols zu seinem Gegenstand zu differenzieren.
Man kénnte etwa, wie Rappaport, von ikonischen, indexologischen oder konventionel-
len Aspekten eines Symbols sprechen.’*?

Ertragreicher erscheint fir Ritualanalysen der Symbolbegriff de Saussures.’> Er
hebt den ikonischen Charakter von Symbolen hervor:

Beim Symbol ist es nimlich wesentlich, daf§ es niemals ganz beliebig ist; es
ist nicht inhaltlos, sondern bei ihm besteht bis zu einem gewissen Grade eine
natiirliche Beziehung zwischen Bezeichnung und Bezeichnetem. Es ist moti-

viertes Zeichen.’**

Bereits Mensching sprach fiir religidse Symbole in ahnlicher Weise von einem ,,sachlich
notwendigen Verhaltnis“ zu ihrem Referenten.’® Derartige objektive Ahnlichkeitsre-
lationen kénnten erkliren, warum rituelle Symbole in ihren wesentlichen Elementen
nicht verandert werden diirfen. Die spezifische Form eines Symbols garantiert seine Wir-
kung. Zudem wire damit geklart, warum bestimmte Symboliken nahezu universell ver-
breitet sind. Allerdings gerit man in die Nihe substantieller Bestimmungen, welche die
Dynamik symbolischer Prozesse nicht addquat abbilden kénnen.

Immerhin kann man festhalten, dass Symbole nicht willkirlich gewahlt sind, son-
dern Verbindungen zu den Elementen und Strukturen der Umwelt zeigen, die sie wie-
dergeben sollen. Die Assoziation kann auf der mentalen wie auf der sensorischen Ebene
hergestellt werden.’?¢ Frazer beschreibt die Grundgesetze der Symbolbildung fiir magi-

Biezais 1979, XIII. 524 De Saussure 2001 [1931], 80.
Lorenzer 1972, 105-106. 525 Mensching 1930, 1070.
Rappaport 2006, 194. 526 V.Turner 1970, 352.

De Saussure 2001 [1931].
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sche Symbole.’?’ Sie beruhen auf zwei Fundamentalgesetzen menschlichen Denkens:
»ldeenassoziation durch Ahnlichkeit und durch Berithrung in Raum oder Zeit“>*® Wie
bei der kontagioésen Magie deutlich wird, muss der direkte Kontakt oder die Nahe zwi-
schen Symbol und Symbolisiertem auch nur in der Vergangenheit bestanden haben
und wirke dann weiter.’?’ Insbesondere beschreibt Frazer die Analogie der Funktion,
der Farbe und Form als wesentlich fiir die Genese magischer Symbole. Sundermeier ver-
weist erginzend auf inversive Analogie.***So konne etwa stark schwach bewirken oder
heif§ kalt.>3! Insgesamt hilt er fest, dass ein Symbol umso wirksamer sei, je mehr Ent-
sprechungen in ihm bestiinden.>*? Leach zufolge muss jedes symbolische Detail als Teil
eines komplexen Systems von kulturell festgelegten Bedeutungen gesehen werden.>?

Unbestreitbar wird die Wahrnehmung von rituellen Symbolen vom kulturellen
und sozialen Hintergrund strukturiert.”** Geertz geht diesbeziiglich von Interpretan-
tengemeinschaften aus, die beispielsweise ethnisch konstituiert sind.’*% Lanczkowski
betont aber, dass ein Symbol, wie auch die religiose Erfahrung als Ganzes, erst als kogni-
tiver Akt im Bewusstsein des Individuums zustande komme.*3¢ Die Notwendigkeit der
symbolischen Deutung musse daher nur ein je subjektiv festgestelltes Verhaltnis sein.
Turner nennt dies ,,a simple mode of association“ und vermutet eine semantische Unter-
spezifizierung, welche gerade die Vielfaltigkeit der symbolischen Beziige ermégliche.537
Fernandez befragte die Teilnehmer eines afrikanischen Kultes nach ihrer Deutung der
Symbolik und bekam eine Vielfalt unterschiedlicher Antworten.’*®

Oftensichtlich lassen sich symbolische Bedeutungselemente nicht eindeutig inter-
pretieren. Gerade bei rituellen Symbolen kann in der Regel vermutlich nicht die Ein-
deutigkeit der Wortsprache erreicht werden. Die Exegese vollzieht sich haufig innerlich
und ist damit stirker der Verhandelbarkeit, Kritik und Kontrolle entzogen.’*? Insofern
schafft das Symbol einen Freiraum fiir individuelle und gruppenspezifische Deutungen
beziehungsweise Umdeutungen. Diese dynamische Dimension der Symbole gilt es her-
auszuarbeiten, um einen adiquaten Zugang zum Ritual zu gewinnen.

Die Deutungsbreite, ihre Zwei- beziehungsweise Vieldeutigkeit ist denn auch als

540

Charakteristikum von Symbolen erkannt worden.”* Bereits de Saussure stellte fest,

dass die Identitdt eines Symbols niemals festgelegt werden kann, von dem Augenblick
an in dem es Symbol wird.**! Bloch erklart diese Unschirfe durch einen ,process of

‘drifting out of meaning’ as a result of their isolation from normal communication‘>**

Frazer 1991 [1890]. 535 Geertz 1983, 17.

Frazer 1991 [1890], 71. 536 Lanczkowski 1990, 38.
Frazer 1991 [1890], 17. 537 V. Turner 1970, 50.
Sundermeier 2010, 186. 538 Fernandez 1965, 916.
Sundermeier 2010, 189. 539 Rappaport 1996, 434.
Sundermeier 2010, 187. 540 Douglas 1996, 10.

Leach 1978, 55. 541 Nach Harendarski 2003, §9.
Vgl. Gladigow 2004, 159-160. 542 Bloch 1989, 42.
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Bourdieu spricht von einer Polysemie als Uberdeterminierung durch Unbestimmitheit,
welche sich aus den ,,immer zugleich mehrfach bestimmten Beziehungen des symboli-

schen Systems* ergibt.>*

Die verschiedenen Aspekte eines Symbols wiirden nicht ein-
zeln sondern global und simultan angewandt.*** Sie scheinen auf systematische Wei-
se zusammenzuhéngen. Ebenso sieht Tambiah die Eigenart der Symbole darin, dass sie
mehrere, miteinander verzahnte Informationskanile haben.’* Damit erlaubten sie eine
gesteigerte Kommunikation. Auf besondere Weise gesteigert findet sich die Multivoka-
litat bei Turners ,dominant symbols***¢ Diese konzentrieren und vereinigen nicht nur
gegensitzliche Bedeutungen, sondern grundsatzlich unterschiedliche Bedeutungspole,
wie etwa normative und emotionale Beziige. Diese wiirden erst im Rahmen ritueller
Anwendung miteinander in Kontakt gebracht. Entsprechend koénnten Symbole nur im
Rahmen eines performativen Aktes und des spezifischen sozialen Kontextes wirksam

und verstandlich werden.

3.3.3 Syntax im Ritual: Die Artikulation von Symbolen

Unabhingig davon, ob rituelle Symbole als Begriffe oder Zeichen definiert werden, wird
betont, dass sie nicht nur auf sich selbst verweisen, sondern in Bezug zu anderen Sym-

bolen gesetzt werden.>*

Diese Verkniipfungen und Anordnungsprozesse folgen festen
Regeln und werden in der Ritualtheorie in Anlehnung an wortsprachliche Syntax ver-
standen.>#

Die Suche nach der Grammatik von Ritualen erhilt besondere Aufmerksamkeit
von Vertretern strukturalistischer Ansatze, welche semantische Theorien ablehnen. Da
sie keine Bedeutungstriger bei der Analyse von Ritualen berticksichtigen, konzentrieren
sie sich auf formal erkennbare Strukturen.

Ein prignantes Beispiel ist Staal.** Bei seiner Analyse vedischer Rituale werden
tiber Inventare und Graphiken die genauen Platzierungen jedes Elementes erfasst. So ist
es moglich, Verkniipfungsregeln zu erkennen und die Strukturen von Ritualen in lin-
guistischen Begriffen zu beschreiben. Mit Einschub, Kiirzung, Auslassung, Spiegelung,
Inversion und seriellen Sequenzen identifiziert Staal verschiedene Mdglichkeiten rituel-
ler Syntax.*® Zusammenfassend stellt er fest: ,Ritual syntax seems as complex as syntax
of language*>! Er bestreitet allerdings, dass die Form in einem Zusammenhang mit
semantischem Gehalt steht. Von der Dominanz der rituellen Struktur her schlieft Staal
auf das Nichtvorhandensein von relevantem Inhalt. Ritual wird daher nicht als Sprache,

Bourdieu 2009 [1972], 249. 548 Gladigow 1998, 459.

Bourdieu 2009 [1972], 250. 549 Staal 1996, 1979.

Tambiah 2006, 244. 550 Michaels 2008, 3, zufolge zeigen sich auch Abbrevia-
V. Turner 1970, 30-32. turen, Zitate, Transfers oder Umstellungen.

V. Turner 1970, 50. 551 Staal 1979, 16.
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sondern lediglich als eine Protosprache verstanden. Sie enthilt Grammatik, aber keine
Inhalte.>?

Demgegenuber versuchen Rappaport und Bloch zu zeigen, dass die Moglichkeit
sinnvoller Syntax im Ritual begrenzt ist.>> Rappaport stellt eine besonders feste Artiku-
lation fest: ,,in ritual the units of meaning are ‘fused’“>** Daraus folgerter: ,because of its
fixity ritual cannot exercise language’s ability to express gradation, qualification and the
uniqueness of the here and now*“**® Noch deutlicher urteilt Bloch, der keine nennens-
werten syntaktischen Moglichkeiten zu erkennen glaubt: ,Material symbols are like a
series of words with no, or very little, syntax to articulate them“**¢ Ritual beschreibt er als
ein ,frozen statement“>>” Die unauflosliche Anordnung von Symbolen fithre zwangs-
ldufig zu einer Ablésung von konkreten Situationen, spezifischen Zeiten und Orten. Sie
resultiere deshalb in einer zunehmenden Ambiguitit der Symbole. Die AuBerung des
Rituals sei daher relativ bedeutungslos.>*®

Die Auseinandersetzung mit Blochs und Rappaports Thesen wird dadurch er-
schwert, dass sie weitgehend theoretisch bleiben. Insgesamt ist die strukturalistische Ri-
tualanalyse ohne Frage eine extreme Position, die letztlich nur noch die Beschreibung
von Ritualtypen erlaubt. Der Kontext, in dem ein Ritual stattfindet, wird nicht in die
Deutung einbezogen oder uberhaupt beschrieben. Daraus resultiert ein ahistorischer
Zugang. Variationen und zeitlicher Wandel von Ritualen konnen nicht erklart werden.
Generell bietet sich der Ansatz vor allem fiir moglichst stark restringierte Rituale an.’*
Die Analyse sogenannter ,performative-centred rituals®; wie beispielsweise schamanis-
tischer Rituale, diirfte auf diese Weise kaum ausfithrbar sein.’®® Methodisch unbefrie-
digend bleibt zudem, dass die Teilnehmerperspektive nicht einbezogen wird. Wenn die
Rituale nur als ein Abarbeiten eines vorgeschriebenen Handlungsmusters angesehen
werden, kommen die Beweggriinde der Akteure nicht in den Blick. Ritualkompetenz
erscheint zwangslaufig als leere Technik. Unverstandlich ist nicht zuletzt die kategori-
sche Trennung von Semantik und Syntax. Dabei wird tibersehen, dass auch Strukturen
Informationen iibermitteln, das heifSt bedeutungsvoll sein konnen.*¢!

Uberzeugender sind diesbeziiglich Ansitze, welche rituelle Symbolsysteme tiber die

komplementire Rekonstruktion von Semantik und Syntax zu erfassen suchen.*®* Bereits

Staal 1996, 487. 559 Esist in diesem Zusammenhang auffillig, dass sich
Rappaport 2002 und Bloch 2006, Bloch 1989. sowohl Staal 1979, wie auch Michaels 2008 auf alt-
Rappaport 2002, 151. indische, insbesondere vedische Rituale beziehen.
Rappaport 2002, 151. Diese wurden schon sehr zeitig schriftlich fixiert
Bloch 1989, 41. und sind bekanntermaf8en durch duferste liturgi-
Bloch 1989, 42. sche Strenge gekennzeichnet.

Bloch 2006, 495, 506; Bloch 1989, 41. 560 Vgl. Atkinson 1987, 342.

5§61 Lotmann 1972, 30; ebenso Leach 1978, 9.
562 Burkert 1997, 2.
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Leach fordert, dass die Analyse von Kommunikationsprozessen, ob verbaler oder non-
verbaler Art,immer damit beginnen mdsse, die Assoziationsweisen auszumachen bezie-
hungsweise zu unterscheiden, durch welche die Elemente der Botschaften miteinander
artikuliert werden konnen.’®3 Leach zufolge zeigen Rituale eine komplexere Gramma-
tik als Wortsprachen. Sie kdnnen nicht nur als Abfolge, also wie ein Text linear, etwa
von links nach rechts, gelesen werden.*** Ebenso seien nacheinander gereihte Elemen-
te durch Metonymie miteinander verkniipft.**> Vor allem aber zeigen Rituale durch
ihre Dreidimensionalitit eine besondere Raumlichkeit. So konnten, ahnlich wie bei
einer Landkarte, relationale Lagebeziechungen ausgedriickt werden. Gegentiber deren
,statisch-topographischer® Arrangements erlaube das Ritual allerdings eine dynamische
Folge segmentierter, zeitlich begrenzter Ereignisse. Dies ermogliche auch die Beziehung
zu weiter zuriickliegenden Elementen.**® Daher miissten Rituale auch iiber die Zeit, das
heift in einer vertikalen Dimension, gelesen werden. Analogisierend verweist Leach auf
die aufeinander bezogenen Tempi verschiedener, nebeneinander gespielter Instrumente
einer Partitur. Harmonische Elemente treten in eine Beziehung metaphorischer Art.*®”
Schlieflich zeigt Leach, dass Symbole binar kodiert sind:

Zeichen und Symbole gewinnen nur dann Bedeutung, wenn sie von entgegen
gesetzten Zeichen beziehungsweise Symbolen unterschieden werden; sie ha-
ben fiir sich keine Bedeutung, sondern nur als Elemente einer Klasse.*®®
Beispielsweise erschliefe sich die Semantik eines weiffen Brautkleides nur mit Blick auf
das schwarze Trauerkleid der Witwen. Insgesamt gelingt es Leachs Ansatz, die Komple-
xitdt und die besonderen Moglichkeiten ritueller Sprache offenzulegen. Jedoch bleibt
das einzelne Ritual auch bei Leach letztlich nur Stellvertreter eines Genres. Der aktuel-
le Kontext wird vernachlissigt, die Binnenperspektive der Teilnehmer, das heift deren
Rationalisierung, ausgeklammert.

Die systematische Einbeziehung dieser Aspekte fordert Turner.’® Jedes Symbol sei
durch drei Dimensionen niher bestimmt. Die exegetische Bedeutung ergibt sich aus
den expliziten Assoziationen. Sie kann daher von lokalen Informanten mindlich er-
mittelt werden. Jedoch bildet sie erst den Einstieg in die Analyse. Unbedingt mussten
die handlungsmiRigen Assoziationen, das ,action-meaning® beriicksichtigt werden.>”°
Hierfar verweist Turner zum einen auf die operationale Bedeutung, welche sich aus
dem Zweck ergibt, zu dem ein Symbol im Ritual benutzt wird. Damit kann Turner zu
einem genaueren Verstindnis der aktuellen Bedeutung gelangen und unterschiedliche

Leach 1978, 57. 567 Leach 1978, 56.

Leach 1978, 57. 568 Leach 1978, 68.

Leach 1978, 66. 569 V. Turner 1970, insbesondere 19-§1.
Leach 1978, 64. 570 V. Turner 1970, 47.
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Umgangsweisen mit einem Symbol verstindlich machen. Weiterhin nennt Turner als

71 Hier kann ein Symbol Gber seine

dritte Analyseebene die positionelle Bedeutung.
Bezichung zu anderen Symbolen des symbolischen Systems erschlossen werden. Insbe-
sondere wird beobachtet, wie die Symbolelemente in einer spezifischen Ritualsequenz
angeordnet und arrangiert werden.>’

Insgesamt verdeutlichen sowohl Staal, Turner als auch Leach, dass die Moglichkei-
ten syntaktischer Beziechungen im Ritual betrichtlich sind. Neben mentalen Assozia-
tionen besteht eine spezifische Moglichkeit des Rituals offenbar darin, den Kontakt
zwischen Symbolen handelnd herzustellen. Uber die raumliche Nahe und das Arran-
gement werden sie in der Wahrnehmung zusammengeriickt und niher bestimmt. Bei
stationdren Ritualen kann dies bereits mit einer stilisierten Geste geschehen. Der deut-
lichste Einsatz ritueller Bewegungen findet sich allerdings bei ausgreifenderen Prakti-
ken beziehungsweise weiterreichenden Formen der Annaherung an Symbole oder ihres
Transports, wie etwa bei Prozessionen oder Pilgerfahrten. Der Ortswechsel und damit
die riumliche Komponente von Ritualen treten hier offensichtlich in den Vordergrund.

Ritueller Raum konstituiert sich als Bewegungsraum.

3.4 Rituelle Bewegung und die raumliche Klassifikation von
Ritualen

3.4.1 Prozession als lokales Ritual

Eine der haufigsten Formen ritueller Bewegungen sind Prozessionen. Weltweit werden
grofSe Teile der Bevolkerung von Prozessionen erfasst. In katholischen Lindern finden
Prozessionen in nahezu jedem Ort und in der Regel mehrfach im Jahr statt. Sie sind ein
obligatorisches Element jeder Titular- und Patronatsfeier. In diesem Zusammenhang
werden sie in der vorliegenden Arbeit behandelt. Auferdem werden sie jedoch zu zahl-
reichen weiteren Anlassen ausgerichtet. Trotzdem fehlt eine allgemeine und umfassende
theoretische Anniherung. Weiterhin gilt Grimes Feststellung aus den neunziger Jahren:
»Rare is the book that includes a chapter, section, or even an index entry on processi-
ons7

In einer geschichtlichen Annaherung lasst sich feststellen, dass Prozessionen christ-
licher Pragung direke auf die antiken pompai zurtickfihren. Dies war ein feierliches Eh-
rengeleit fiir eine zu ehrende Person oder ein sakrales Relikt. Solche Festziige setzten
sich schnell auch im Christentum durch. Vermutlich fiihrte die Verbindung der pompai

571 V. Turner 1970, 50-51. 572 Dies ist offensichtlich ein aufwendiges Verfahren,
dem Turner nicht immer gerecht wurde (Southall
1972, 104).
573 Grimes 1987, 1.

35



86

574
575
576
577

578

mit heidnischem Kult und Zirkusspielen zur Anderung des Namens in Prozession, von
lateinisch ,fortschreitent74

Von Seiten der praktischen Theologie werden heute drei Typen von christlichen
Prozessionen unterschieden.’”> Bei der theophorischen Prozession geht es in erster Li-
nie darum, ein Heiligenbild oder einen anderen Ausweis des Gottlichen zur Schau zu
tragen. Bei Flurprozessionen werden Felder oder ganze Siedlungen mit Heiligenbildern,
Kreuzen und dhnlichem umbkreist, um den gottlichen Schutz zu sichern. Bittprozessio-
nen finden zumeist in Krisenzeiten statt. Die Teilnehmer tragen dabei haufig armliche
Kleidung, Asche auf dem Kopf und so weiter. Es ist jedoch zu betonen, dass es sich in
der Praxis zumeist um Mischformen handelt. So konnen Fronleichnamsprozessionen
zugleich Theoporen, Bittprozessionen und Flurprozessionen sein. Gutschow versucht
eine generelle Klassifizierung iiber eine riumliche Typologie.”’¢ So unterscheidet er li-
neare von zirkuldren, zentrifugalen und zentripetalen Bewegungen. Dabei verfolgt er
insbesondere die Frage, inwieweit die Route und die vorherrschende Bewegungsrich-
tung mit dem Zweck der rituellen Bewegung zusammenhingen. Etwa wiirden zirkulare
Bewegungen haufig mit zyklischer Wahrnehmung von Zeit zusammenhingen. Zentri-
fugale Routen stiinden oft im Zusammenhang mit rituellen Austreibungen und Reini-
gungen eines Bereiches. Insgesamt stellt er jedoch fest, dass die riumlichen Muster nicht
durchgehend mit bestimmten Inhalten korrelieren.

In der Literatur lasst sich eine Vielzahl von Funktionen von Prozessionen identifi-
zieren.””” Zunichst bieten sie eine liturgische Form fiir notwendige Bewegungen und

578 Sie markieren ,unique days in the ritual observance of a given communi-

Transporte.
ty such as dedications and annversaries or the translation of relics“>’? Sie konnen jedoch
ebenso auf auffergewohnliche Momente oder Krisen antworten: ,addressing conditions
like the plague or epidemics, poor crops, or bad weather“®® Haufig werden dann rituelle
Reinigungen und Bitten verfolgt.’®! Von katholischen Theologen werden hauptsichlich
spirituelle Anliegen, wie ,,the purpose of stimulating devotion, of recalling the blessing
of God, and of thanking Him for His graces, and of begging for divine help“betont.’®
Prozessionen konnen insofern eine transformierende Wirkung entfalten.’®? Selbst bei
pragmatischen Zielen ist nach Ratschow der dufere Weg untrennbar mit einem inneren
Vollzug des Glaubens verbunden.’®*

Generell lassen sich Prozessionen entlang einer ganzen Reihe von Kriterien naher

bestimmen. Die Art der Bewegung ist feierlich, nach vorn gerichtet und vor allem ge-

Quack 1999, bes. 678. 579 Flanigan 2001, 36.
Fellbecker 1999, bes. 679. 580 Flanigan 2001, 37.
Gutschow 2008, 400-402.. 581 Flanigan 2001, 36.
Vgl. Gengnagel, Horstmann und Schwendler 2008, 582 Mullay 1967, 820.
4-5. 583 Mullay 1967, 819.
Flanigan 2001, 36. Vgl. ebenso Fellbecker 1995, 34. 584 Ratschow 1961, 668.
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385 Prozessionen setzen sich immer aus einer Gruppe von Teilnehmern zusam-

ordnet.
men.*% Die Prozessierenden sind hinsichtlich Geschwindigkeit und Bewegungsform
stark synchronisiert. Katholische Prozessionen finden obligatorisch: ,under the direc-
tion of the clergy“statt.’®” Meist ist Musik ein essentieller Bestandteil.*® Man separiert
sich von den Zuschauern und nimmt einen festen Platz in einer Formation ein. Prozes-
sionen sind aus diesem Grund sehr gut geeignet, um soziale Zusammenhinge sichtbar
zu machen.’®

Das zentrale Kennzeichen von Prozessionen ist ihre ausgepragte raumliche Dimen-

sion, ihr Bewegungscharakter. Die Route verliuft ,,from one sacred place to another<>°

91 Zwar wird in

Ublich ist auch ein Verlauf um einen sakralen Mittelpunkt herum.
der Liturgie bereits das feierliche Durchlaufen des Kirchenraumes entlang bestimm-
ter Seitenaltidre zum Hauptaltar, etwa im Introitus von Hochdmtern oder im Vortreten
zur Kommunion und Taufe, als Prozession verstanden. Nach allgemeinem Verstindnis
spricht man jedoch erst von Prozession, wenn der Kirchenraum verlassen wird. Die Pro-
zession geht also heraus aus dem umbauten, abgegrenzten Kultraum, hinein in einen
profanen, von alltidglichen Gewalten und Praktiken beherrschten Raum.

In der Regel verbleiben Prozessionen allerdings im Bereich des Ortes oder seiner
unmittelbaren Umgebung. Sie verlaufen ,,through chartered space to a known destina-
tion“>%? Hiufig sind alle Stationen strikt festgelegt. Zika betont ebenfalls: ,,Procession
emphasized the community’s celebration of its sacred objects throughout prescribed
political space“>*® Damit verbleibe die Prozession swholly under the control of local
authorities“*** Auf diese Weise wird die Abgrenzung von weiter reichenden rituellen
Bewegungen, wie vor allem Pilgerfahrten, angedeutet. Sie soll in der Folge genauer nach-
vollzogen werden, weil sich damit eine klarere Bestimmung von Prozession und eine

raumliche Klassifikation von Ritualen ergibt.

3.4.2 Pilgerfahrt als regionales Ritual

Pilgerfahrten reichen weiter als Prozessionen. Der Weg geht typischerweise aus dem ge-
wohnten Umfeld und der Siedlung hinaus. Etymologisch stellt Gitlitz fest: ,The word
pilgrimage stems from a Latin root that meens ‘stranger; itself derived from the words
for ‘through fields*“**> Die Reise fiihrt ,to a foreign location sanctified by the relics and
wonders of others*?® Pilgerfahrt wird definiert als ,,potentially uncontrollable journey

Mullay 1967, 820; Grimes 1987, 2; Fellbecker 1995, 591 Fellbecker 1995, 34.
213. 592 Grimes 1987, 2.
Fellbecker 1995, 213. 593 Zika 1988, 63.
Mullay 1967, 820. 594 Zika 1988, 63.
Tsochos 2006, 265. 595 Gitlitz 2002, 17.
Tsochos 2006, 2.66. 596 Zika 1988, 62.
Mullay 1967, 820.
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beyound the bourders of one’s territory“>” Dies trigt zur besonderen Intensitit der Er-
fahrung bei: ,Distance between home and the pilgrimage goal is an important compo-
nent of the pilgrimage experience ?® Haufig heifSt Pilgern insbesondere: ,,to move away
from civilization toward a wild and unpredictable nature>** Sie fiihrt insofern auch aus
dem vertrauten Kulturraum und dem Bereich der alltiglichen Erfahrung heraus.

Diese gingige Bestimmung von Pilgerfahrten und ihre Unterscheidung von loka-
leren Formen des Kultes geht auf Victor Turner zuriick.?® Turner entwickelte seine Ri-
tualanalysen vor allem im Riickgriff auf Van Genneps Typus des Ubergangsrituals.®!
Dieser hatte damit Rituale beschrieben, welche den Wechsel des Ortes, der sozialen Po-
sition und des Alters begleiten sowie aus drei Phasen, naimlich Ablosung, Ubergang und
Angliederung bestehen. Turner hatte Van Genneps Konzept bereits in seinen frithen For-
schungen bei den Ritualen der Ndembu intensiv angewandst, differenziert weiterentwi-
ckelt und ihre Erklarungskraft fiir Phinomene in modernen Gesellschaften westlicher
Prigung angedeutet.”> Turners besonderes Interesse bildet die liminale Phase. Bei ihr
komme es zur Entstehung der communitas, einer besonderen Form der Vergesellschaf
tung. Sie sei durch die Auflésung oder Herauslosung aus etablierten sozialen Strukturen
und Hierarchien gekennzeichnet. Sie erzeuge daher einen Zustand der Unsicherheit in
Bezug auf die etablierten Werte. Stattdessen wiirden alternative Werte und Emotionen
erfahren und hervorgebracht, welche dann wiederum auch zum Erhalt der Struktur un-
erlisslich sind.®* Turner sieht in der communitas eine grundlegende Kategorie sozialer
und kultureller Erfahrung, welche gesondert analysiert werden muss. Daher unterschei-
det er bei der Analyse von ethnologischem und historischem Material grundsitzlich

zwischen zwei Ritualtypen:

I may state here [...] that I consider the term ‘ritual’ to be more fittingly app-
lied to forms of religious behaviour associated with social transitions, while the
term ‘ceremony’ has a closer bearing on religious behavior associated with soci-
al states, where politico-legal institutions also have greater importance. Ritual

is transformativ, ceremony is confirmatory.®*

Diese beiden Ritualtypen korrelieren laut Turner stark mit der Reichweite und spiegeln
sich in zwei weitgehend getrennten Rituallandschaften.®® Lokale Kulte beziehen sich
auf die Kapellen und Schreine der Siedlungen. Damit werden sie durch die etablierten

Zika 1988, 62; ebenso Niebuhr 1984, 7. 601 Van Gennep 1999 [1909], bes. 94.
Gitlitz 2002, 7. 602 V. Turner 1995 [1969], 134, 192.
Huber 1999, 32. Huber beobachtet, dass die Pilger- 603 V. Turner 1995 [1969], 132.

fahrt auch in Bezug auf Infrastruktur aus den alltag- 604 V. Turner 1975, 95.
lichen Strukturen ausbricht. 605 V. Turner 1975, 177, 191.
V. Turner 1975, V. Turner und E. Turner 1978.
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sozialen Strukturen bestimmt. Abseits davon findet sich jedoch ,,a looser, voluntaristic
religious affiliation focused on distant shrines%%

Es ist dieser Sachverhalt, der Turners Interesse an der Pilgerfahrt wesentlich zu be-
dingen scheint.®”” Ahnlich wie in tribalen Ubergangsritualen, werden die Pilger von der
angestammten Siedlung entfernt und die sozialen Strukturen aufgeldst. Pilgerfahrt zeigt
sich damit als christliche Form zur Herstellung von Liminalitit.*®® Die Ubergangspha-
se ist hinsichtlich der Dauer sogar iberproportional ausgeprigt. Zudem sind Pilgerziele
durch besondere riumliche Abgeschiedenheit, die Entfernung von politischen und ek
klesialen Zentren gekennzeichnet. Ihre Verehrung entfernt die Glaubigen damit beson-
ders effektiv von den etablierten Strukturen ihrer alltiglichen Lebenswelt. Die Pilger tre-
ten heraus aus dem lokalen Kontext, ihrer Verwandtschaftsgruppe und Kultur, um einer
anderen, auf freiem Willen, selbstbestimmter Zuordnung, Gleichheit und Freundschaft
basierenden Gemeinschaft beizutreten.®”” Hiufig durchbrechen Pilgerfahrten soziale,
ethnische und politische Grenzen.®!® Daher betont Turner den inklusiven Charakter
der Pilgerfahrt. Sie wird als Suche nach communitas oder deren Quellen erklirt.5!! Viel-
fach kdnne sie sogar als Realisierung einer ,,global communitas“beschrieben werden.®?

Die Universalitit und Reichweite der christlichen Pilgerfahrt wird von Turner viel-
fach zum Ausgangspunkt fiir eine qualitative Bestimmung.®'3 Pilgernde suchen eine
persdnliche und intimere Beziehung zum Heiligen. Pilgerfahrt sei daher antimagisch.®'#
Pilgerschreine seien Wunderorte, wo sich die grundlegenden Elemente und Strukturen
einer Religion in ,their unshielded, virgin radiance® zeigten.615 Demgegeniiber bliebe
lokaler Kult ,entangled with its practice in the local situation“¢'¢ Er sei auf die Erho-
hung von Status ausgerichtet. Uber die Darstellung von Hierarchien werde die starre
soziale Gliederung rituell bestatigt, oder sogar ,,deeper commitment to the structural
life“ bewirkt.5!”

Die Idealisierung translokalen Kults bewirkt offensichtlich eine Abwertung des lo-
kalen Rituals. Wihrend ersterer freiwillig, gleichberechtigt und inklusiv ist, wird lokale
Religion mit Zwang, Hierarchie und Exklusivitit in Verbindung gebracht. Damit stehen
sich Turners eigentlich analytische Kategorien von Struktur und Antistruktur synchron
gegeniiber.

Turners Thesen werden intensiv rezipiert. Yamba stellt fest:

V. Turner 1975, 191. 613 Ausdrucklich steht Turners Beschaftigung mit Pil-
V. Turner und E. Turner 1978, 3-5. gerfahrt im direkten Zusammenhang mit seiner

V. Turner und E. Turner 1978, 4. Konversion zum Katholizismus V. Turner und E.

V. Turner und E. Turner 1978, 13, 177. Turner 1978, XIX. Ohne Frage ergibt sich damit eine
V. Turner und E. Turner 1978, 6, 16. sehr spezifische Sicht.

V. Turner und E. Turner 1978, 5. 614 V. Turner und E. Turner 1978, 14.

V. Turner und E. Turner 1978, 171. 615 V. Turner und E. Turner 1978, 6, 15.

616 V. Turner und E. Turner 1978, 15.
617 V. Turner und E. Turner 1978, 9.
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Anthropologists who embark on the study of pilgrimage almost all start out
debating with the pronouncements of Victor Turner, whose framwork they in-
variably employ as a point of departure, but beyond whose initial formulations

and questions never venture.®'8

Auch bei der Beschreibung lateinamerikanischer und andiner Pilgerfahrten werden Tur-
ners Ideen unmittelbar iibernommen.®"”

Eine der prominentesten Anwendungen im andinen Kontext stammt vom briti-
schen Soziologen Sallnow. In seinem Buch ,Pilgrimage in the Andes. Communitas re-
considered“ problematisiert er Turners Communitas-Konzept.®?® Die riumliche Kate-
gorisierung tibernimmt er jedoch unkritisch. Sallnow untersucht Kulte unterschiedli-
cher Groffenordnung und Reichweite im Departement Cuzco. Zunichst stellt er lokale
und translokale Rituale am Beispiel der Prozessionen und Patronatsfesten einer Distrikt-
shauptstadt, zweier Hacienden und einer Landgemeinde vor.??! Diesen werden mit den
Festen des Serior de Qollur R'iti, des Sefior de Wanka sowie des Justo Juez drei regionale oder
sogar Uberregionale Pilgerfahrten gegentbergestellt. Die Kulte werden im Sinne Tur-
ners als lokale und translokale Rituale kontrastiert.®> Der Schwerpunkt liegt eindeutig
auf den Pilgerfahrten. Die Feiern auf lokaler Ebene werden lediglich als Szenerie geschil-
dert, also als Hintergrund von dem sich die weiter reichenden Rituale abheben. Wie bei
Turner wird der qualitative Gegensatz zwischen lokalen und translokalen Formen des
Kultes betont.

Die Patronatsfeiern sind laut Sallnow ,,place bound*®* Thre Verehrung ist bestimmt
durch Territorialitit beziehungsweise , physical location“und Gewohnheit.®** Sie bilden
letztlich politische Hierarchien und Machtbeziehungen ab, werden dominiert von der
offiziellen Religion und den Eliten.®* Sie bilden letztlich einen Aspekt der Ausiibung

Yamba 1990, 8. 622 Wenig tiberzeugend wirkt das Bild von zwei von-
Barba de Pifia Chan 1998; Garma Navarro und einander getrennten Rituallandschaften. Ein Blick
Shadow 1994; Crumrine und Morinis 1991, fiir die auf die Empirie zeigt, dass sich lokale und regiona-
Anden sieche Lecaros-Terry 2001, 48-51. le Kulte hiufig vermischen. Etwa iiberlagern sich
Sallnow 1987; grundlegend bereits formuliert in Pilgerfahrten und Patronatsfeste oder bauen auf
Sallnow 1981. einander auf. Kaum eine Pilgerfahrt kommt ohne
Problematisch ist ebenfalls, dass Sallnow 1987 Patro- Prozessionen aus. Beim Qollur Riti, Sallnows Para-
natsfest und lokales Ritual gleichgesetzt. Kann man debeispiel, formieren sich Pilger am Ankunfsort zu
doch feststellen, dass es zahlreiche Patronatsfeste mit Prozessionen. Das Pilgerfest geht unmittelbar in die
tberregionalem oder sogar internationalem Ein- Corpus Christi Feier in Cuzco uber. Insofern wird
zugsgebiet gibt. In Peru wire dies etwa Corpus Cris- deutlich, dass die dichotomische Unterscheidung
ti in Cuzco oder die Feier des Sesior de los milagros in der Dynamik des Phanomens nicht gerecht wird.
Lima. Deren Einzugsgebiete und Teilnehmerzah- 623 Sallnow 1987, 9.

len reichen weit tiber die der andinen Pilgerfahrten 624 Sallnow 1987, 167.

hinaus. 625 Sallnow 1987, 6, 98.
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von politischer Macht. Die Patronatsheiligen, welche gefeiert werden, wurden von reli-
gosen Eliten ,arbitrarily allocated“®* Sie stammen aus dem Standartinventar der Hei-
ligen und haben keine Verbindung zum Kontext ihrer Verehrung. Sie dienen dazu, um
Gemeinden und soziale Gruppen voneinander zu unterscheiden. Daher sind sie ,,rigidly
graded and ranked“®” Insgesamt beschreibt Sallnow die lokalen Rituale als begrenzt,
hierarchisch, nach Innen gerichtet und exklusiv.*® Die Anhingerschaft ist dementspre-
chend homogen. Lokale Schreine ziehen ein jeweils spezifisches, ethnisch homogenes
Publikum an. Patronatsfeste sind daher fragmentiert, ,marked off sharply from the trans-
local and regional®” Dies zeigt sich in ihrer Isolation und Statik. Wandel wird nur als
Verfall beschrieben.

Demgegeniiber entwirft Sallnow ein sehr dynamisches Bild der Pilgerfahrt.®° Mit
Turner weist er darauf hin, dass Pilgerfahrten politische und 6konomische Einheiten,
kirchliche Verwaltungsstrukturen durchbrechen und selbst ethnische Gruppierungen
kreuzen. Pilgerkulte sind nicht durch soziale oder territoriale Zugehorigkeit definiert,
sondern durch ,,mental disposition“.631 Die Teilnehmer kommen aus allen Klassen, Be-
rufen und Ethnien.

Wegen der Abgeschiedenheit der Pilgerschreine bleiben Pilgerfahrten auflerhalb
kirchlicher, staatlicher und administrativer Kontrolle und sind stark von inofhizieller
Religiositit gepragt. So kommen hier die sonst weitgehend getrennten Sphiren der offi-
ziellen katholischen Religion und der inoffiziellen nativen Religion in direkten Kontakt

oder gehen sogar ineinander iber.®3?

Pilgerschreine sind , typically established near im-
portant pagan sites, but many are lithic images on rocks or crags. They pertain, in fact,
to the same religious topography, the same sacred landscape, as do the apus [die heiligen
Berge] themselves“®** Dagegen seien die beiden Sphiren im lokalen und arealen Kon-
text sauberlich getrennt. ,In the local setting, the Christian patron saints stand apart and
distinct from the apus®3*

Erst Pilgerfahrt durchbricht die Isolation des Lokalen, ,joines the community to the
macrocosm <635 Erst Pilgerfahrt bindet die Gemeinden an ,processes of synchronic arti-
culation and diachronic change“¢*¢ Wegen dieser integrativen Kraft sind es Pilgerfahr-

ten, welche die entscheidenden sozialen und historischen Wandlungsprozesse definie-

Sallnow 1987, 268. 634 Sallnow 1987, 3. Isbell 1985, 151, zufolge ist jedoch
Sallnow 1987, 268. das hierarchische System der heiligen Berge eben-
Sallnow 1987, 3, 61, 147, 262. falls eng an die administrative Struktur angelehnt.
Sallnow 1987, 98. Die Berggeister tragen die Amtsstibe der politischen
Sallnow 1987, 166. Autorititen.

Sallnow 1987, 9. 635 Sallnow 1987, 201.

Sallnow 1987, 3. 636 Sallnow 1987, 99.

Sallnow 1987, 3.
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Lokale Rituale:

- strukturiert

- hierarchisch

- offiziell kontrolliert
- exklusiv

- territorial

- sozial fixiert

- desintegriert

- steril, statisch

Translokale Rituale:

- unstrukturiert

- egalitar

- volkstiimlich

- integrativ

- mental disponiert

- heterogene
Teilnehmerschaft

- kreativ, wandelbar

Abb. 1 Dichotomische Bestimmung von lokalem und translokalem Ritual.

ren.%”’ Als Beispiel verweist Sallnow auf die Toledischen Reformen. Die inkaische, kul-

tisch voll integrierte Landschaft sei dabei zerschlagen worden. Spanische Macht ,rested

on the lack of translocal ritual articulation“®*® Darauf hitten die sich entwickelnden

Pilgerfahrten geantwortet.®’

Thre weitreichende Wirkung erhalten Pilgerschreine durch ihre besondere Wunder-
kraft und Legitimation. ,They tend to emerge and develop distinct and apart from the
patron saints of villages and towns“®*’ Sallnow sieht sie in ihrer Genese und Semantik

so verschieden, dass er begrifflich zwischen ,,patronal images“ und ,,pilgrimage icons*

641

unterscheidet.®*' Letztere wurden nicht willkiirlich von aufSen aufgesetzt, sondern ge-

hen auf volkstimliche Wunderberichte und Initiativen zurtick. Den tatsichlichen Kon-
densationspunkt der Kulte sieht Sallnow jedoch in einer ,tellurien power®** Géttliche
Kraft sei an Pilgerschreinen noch immer aktiv und in besonderer Weise zuginglich.**
Der Kult springe letztlich ,spontaneously from the landscape®** Gleich Turner weist

Sallnow damit Pilgerschreinen eine groere Authentizitét zu als Patronatsheiligen. Mit-

unter scheint sogar jener ontologische Status durch, der bereits bei Turner anklingt.®**

Wegen dieses ,sacred sediment” konnten Pilgerschreine ,,endure through the rise and

fall of chiefdoms, states, and even religions*4¢

637 Was ist dann aber dort, wo niemand pilgert? In vie- 639 Zika 1988, 59—64 sicht den Vorgang aus dem um-
len andinen Dorfern geht niemand auf Pilgerfahrt. gekehrten Blickwinkel. Er zeigt in der historischen
Dort wo gepilgert wird, sind es oft nur Abordnun- Perspektive, dass Prozessionen von politischen Au-
gen von wenigen Mannern. Frauen und Kinder sind toritaten und Klerikern gezielt eingesetzt und ge-
haufig ausgeschlossen.

638 Sallnow 1987, 268.

fordert wurden, um Pilgerfahrten zu ersetzen. Dage-
gen wird die Intensivierung von Pilgerfahrten von
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Zusammenfassend kann man festhalten, dass Sallnow sich unmittelbar an Turner
anlehnt. Wie die Graphik (Abb. 1) verdeutlicht, wird die Unterscheidung zwischen loka-
len und translokalen Kulten in nahezu allen Aspekten bestitigt und sogar weiter zuge-
spitzt. Was bei Turner noch hauptsichlich als heuristisches Instrumentarium entworfen

ist, wird bei Sallnow endgiiltig ,materialisiert

3.4.3 Konsequenzen fiir die Betrachtung von Patronatsfeiern

Diese Kategorisierung, die fiir die Betonung der Besonderheiten von Pilgerfahrten ent-
worfen wurde, ist bei der Einschitzung von lokalen Kulten, wie etwa Patronatsfeiern,
weithin wirksam geworden. Verbreitet hat sich etwa die Sicht, dass Patronatsheilige will-
kiirlich aus dem Standardrepertoire der katholischen Heiligen ausgewihlt und ihre Fei-
ern aufgezwungen wurden.*”” So erklirt sich ihre fehlende Verwurzelung in der Land-
schaft. Aus dieser Logik heraus konnen sie letztlich losgelost von ihrem Ort analysiert
werden und versprechen keinen Aufschluss tiber lokale Traditionen. Ein deutliches Bei-
spiel ist Marzal. In seinem Standardwerk zur Religion der Quechua betont er einerseits,
Heiligenverehrung und Patronatsfeste waren ,der Schliissel, um zu verstehen, wie die
Quechua ihren Glauben feiern“®® Gleichzeitig erklirt er jedoch: ,Es ist nicht nétig, die
Patronatsfeiern der Quechua genauer zu beschreiben, da sie den katholischen Patronats-
feiern weitgehend gleichen“*** Diese Anschauungen diirften ein wichtiger Grund dafiir
sein, das Patronatsfeiern gemessen an ihrer riesigen Zahl und alltaglichen Bedeutung bis
heute erstaunlich wenig wissenschaftliches Interesse finden. Beispielsweise wurden die
in den Andenlidndern nahezu allgegenwirtigen Santiagofeiern selbst fiir urbane Rau-
me bisher kaum dokumentiert.®° Zu ihrer Ausgestaltung im lindlichen Kontext findet
sich ebenfalls kaum Literatur. Marginal geht Arroyo Aguilar auf die Feier in der Provinz
Huamanga ein.®! Stichpunktartig dokumentieren Campos Taipe und Bolin einige mit

652 Eine familare Feier ist einzig in einem frithen Artikel

dem Fest verkntpfte Brauche.
von Fuenzalida Vollmar beschrieben.®>* Die Schilderung ist allerdings wenig detailliert
und beruht nicht auf eigener Beobachtung.

Diese Vernachléssigung ist vermutlich von dem Eindruck geleitet, dass der auf-

oktroyierte, sterile Charakter der Patronatsfeiern keinen Aufschluss tiber eingesessene

645 V. Turner und E. Turner 1978, 18.
646 Sallnow 1987, 10.

647 McCormick 1998, 332.

648 Marzal 1991, 202 (Ubersetzung A.S.).

Talbott 2002, 168, als Ausdruck des Triumpfs Gber
Krisen der Kirche oder politischer Gebilde erklart.
Sie wiirden damit Anspruch auf entlegene Gebiete

erheben.

Sallnow 1987, 89. 649 Marzal 1991, 205 (Ubersetzung A.S.).

Sallnow 1987, 199. 650 Ameigeiras 1995, 112-117.

Sallnow 1987, 2. 651 Arroyo Aguilar 1987, 128.

Sallnow 1987, 2. 652 Campos Taipe 1988, 57-65; Bolin 1998, 157-167.

Sallnow 1987, 2. 653 Fuenzalida Vollmar 1980, 155-156.
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Brauche geben kann. Dabei zeigen verschiedene Studien, dass die gingige Kategorisie-
rung und Charakterisierung von Patronatsfeiern nicht angemessen ist. Malo Gonzdlez
unterstreicht die Wandelbarkeit der andinen Patronatsfeste, ihre Kraft zur Innovation
und zur Aufnahme neuer Elemente, etwa beziiglich Ausstattung und Musik.®** Naran-
jo Villavicencio berichtet fiir Ecuador von Feiern fiir lokale Heilige, die der offiziellen
Kirche gar nicht bekannt sind.®* Der Historiker Jones belegt iiber Quellenanalysen, dass
Kirchenwidmungen und Heiligenverehrungen keineswegs auf zufalligen Entscheidun-
gen beruhen.®¢ Die Gestaltung von Patronaten ergibt sich daher vor allem aus lokalen
und regionalen Faktoren. Sie steht in Verbindung mit eingesessenen Traditionen, mit
Siedlungstyp, wie Stadt oder Dorf. Sie ist bestimmt durch die vorherrschende Erwerbs-
form, wie Handel oder agrarisches Regime und den damit zusammenhingenden Be-
dirfnissen. Die Entscheidung fiir bestimmte Heilige ergibt sich: ,,informed by common
understandings of what each saint stood for, and what she or he promised or represented
to the community in its particular contexts and situation“®*” Zusammenfassend schligt
Johnes vor, Patronate und ihre Kulte endlich als kulturelle Artefakte anzusehen, welche
ein ,unrivalled insight into cultural processes, events, mentalities and social identities”
erlauben.®®

Diesem Ansatz ist die vorliegende Arbeit verpflichtet. Anhand des Beispiels der
Jakobspatrozinien in Haquira/Cotabambas wird vorgefiihrt, dass Patronate keinesfalls
willkdrlich, statisch und steril, noch durchgingig durch offizielle Kontrolle gekenn-
zeichnet sind.** Vielmehr wird deutlich werden, dass sie in erheblichem Mafe von
volkstimlicher Verehrung und lokalen Bedurfnissen getragen werden. Kreativ werden
sie in den jeweiligen Kontext eingepasst und mit eingesessenen Traditionen verbunden.
In vielfaltiger Weise werden sie fir die Darstellung lokaler und regionaler Identititen
eingesetzt. Thre Rituale und Prozessionen sind nicht als obligatorische Paraden, sondern
als Versuch zu beschreiben, einen selbstbestimmten Zugang zum Heiligen zu finden.
Weiterhin soll die integrative Kraft der Patronatsfeiern beschrieben werden. So wird sich
zeigen,dass im Rahmen der Feste unterschiedliche soziale Gruppen, Indigenas und Mes-
tizen, miteinander in Kontakt kommen. Kommunale und familidre Verehrung werden
unmittelbar miteinander verkniipft. Detailliert wird auSerdem die enge Verbindung von
offiziellem und inoffiziellem, christlichem und andinem Kult vorgefiihrt. Im Uberblick
wird erkennbar, wie sich verschiedene Orte, Ortsteile und Landschaftselemente mitein-
ander verbinden. Damit wird unterstrichen, dass die Feier der Patronate eine wichtige
Rolle bei der Konstitution der rituellen Landschaft der Region spielt.

Malo Gonzidlez 2000, 369. 658 Jones 2007, 21.
Naranjo Villavicencio 2001, 182. 659 Cotabambas liegt in innmittelbarer Nachbarschaft
Jones 2007, 17. zu Sallnows Forschungsregion (Sallnow 1987).

Jones 2007, 13.



4 Einfuhrung in die Untersuchungsregion
Cotabambas

4.1 Lage und Gestalt

Im Herzen der zentralen Anden, im Stdosten Perus, liegt das Department Apurimac
(Abb. 2, rosa hervorgehoben). Es besteht im Wesentlichen aus einem, von Cuzco in
Richtung der 6stlichen Kordillere ansteigendem, gigantischen Hochplateau. Diese ,,ei-
genartige terrestrische Insel“ wird von einer Vielzahl von tiefeingeschnittenen Fliissen
zerkliftet.**® Die Mehrheit entwissert in den sogenannten Vater der Flusse; den machti-

661 Einen der hochsten Zufltisse

gen Apurimac, der dem Departement den Namen gibt.
bildet der Santo Tomds, auch Alto Apurimac genannt. Sein Becken bildet das Territori-
um der Provinz Cotabambas, ganz im Osten des Departements (siche Abb. 2, rot her-
vorgehoben).

Cotabambas gehorte in inkaischer Zeit zum stidwestlichen Reichsteil Qontisuyu.
Er war iiber eine gut ausgebaute Reichsstra8e, den Qapaq fian, erreichbar®?. Sie nahm
ihren Anfangin Cuzco oder genauer am Malampata, das heifst im heutigen Stadtteil San-
tiago.®®® Daran hat sich bis heute nichts Grundlegendes geindert. Die Reisenden nach
Cotabambas sammeln sich hinter der Pfarrkirche. Minibusse mit vielversprechenden
Namen, wie Falke von Apurfamac, stellen eine regelmafige Verbindung in die Haupt-
orte her. Fir die kaum 8okm in die Distriktshauptstadt Haquira braucht man allerdings

tber 12 Stunden. Nachdem man Cuzco verlassen hat, geht die Fahrt zunéchst durch

660 Garayar und Wust 2003, 142 (Ubersetzung A.S.). kaischer Ruinen zu finden. Mara und Tambobamba
661  Apurimac meint auf Quechua ,Der Machtige sind heute Distriktshauptstadte.
spricht“ und bezieht sich wahrscheinlich auf das 663 Carrefio 1987 [1883],73 (Ubersetzung A.S.), berich-
donnernde Tosen des Flusses in einem der tiefsten tet: ,In dieser Straffe Malampata gab es noch einen
Carions der Welt. Tambo [Depot] aus der Kolonialzeit. Dort kamen
662 Eine Route lief vermutlich tiber Tambobamba (zasm- die ,Ch‘uchus; die Indigenas aus Ccorca und Co-
bo hiefen die Depots an den inkaischen Straflen), tabambas unter, welche auf ihren pittoresken Lamas
eine andere iber Pitiq nach Mara. An dem dorti- Feldfrichte, Brennholz und Ichugras brachten:

gen Pass sind gegenwirtig noch die Uberreste in-
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Abb.2 Lage der
Untersuchungsregion.

idyllische, dicht besiedelte und weite ausgedehnte Téler mit fruchtbaren und gut bewis-
serten Feldern. Doch diese Zone intensiven Ackerbaus und guten bauerlichen Lebens
lasst man bald hinter sich. Immer dichter treten die Berge zusammen, die Tiler ver-
engen sich zu steilen Caflons, in denen reiffendes Wasser dem Weg keinen Platz mehr
lasst. Der italienische Geograph Raimondi der im 19. Jahrhundert hier reiste, verglich
das unzugingliche Terrain mit einem ,zerkniillten Papier®®* Noch deutlicher sprechen
Garayar und Wust von ,.geographischem Wahnsinn“*®* Drohnend und im Schritttempo
kimpfen sich die mit Menschen und Giitern tiberladenen Transporter auf unbefestigten
Saumstralen immer weiter hinauf nach Chumbivilcas, der Hochlandprovinz Cuzcos.
Entlang geht es auf eisigen Hochebenen. Auf den bis zu 5000 m hohen Pissen ringen
selbst Einheimische nach Luft. Nahe der Grenze zu Cotabambas geht es noch einmal

mithsam tiber 1000 m hinab in die tropische Klamm des reifenden Apurimac. Von hier

Raimondi 1916 [1898], 257 (Ubersetzung A.S., Ori- 665 Garayar und Wust 2003, 148.
ginal vgl. Anhang: viii).
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braucht es weitere Stunden, um den Oberlauf des Flusses, den Santo Témas, zu errei-
chen. Er bildet die natirliche Grenze zwischen Chumbivilcas und Cotabambas. Nach
der Furt warten die beriichtigten 24 Serpentinen hinauf zum Pass Pisaccasa. Er bildet
den nordostlichen Eingang nach Cotabambas.

Die Provinz besteht aus einem in Richtung Siiden, zur Cordillera de Huanzo, an-
steigenden Hochplateau. Es entwissert in mehreren Flissen in den Santo Témas. Die
nebeneinandergereihten Taler bilden die Distrikte der Provinz. Der hochste Zubringer
ist der Rio Grande, in der Zone besser bekannt als Ccocha mayu. Sein Becken bildet
das Distrikt Haquira. Es gehort in weiten Teilen zur Gipfelregion, zur Puna und ist an-
ders als die darunterliegenden Stockwerke glazial geprigt. Die Tiler sind u-férmig und
die Plateaus bilden eine, von scharfen Gipfeln durchbrochene, ondulierende Fliache. Der
weite Horizont und die sanften Formen bilden einen merkwiirdigen Kontrast zum zer-
klafteten Bild der sunz in den tieferen Talern. Auf der diinnen Decke kargen und steini-
gen Hochgebirgsbodens tiberwiegen harte Ichu-griser. Allein einige quesias, eng an den
Boden gedriickte Biume, ragen etwas hoher in die diinne Atmosphare. Eisige Winde
peitschen Giber das Land. Im Vergleich mit den Télern und dem Bereich intensiver Feld-
wirtschaft wirkt die Landschaft duferst lebensfeindlich. Nur in besonders geschiitzten
Lagen finden sich kleine Felder mit kalteresistenten Getreiden und vor allem Knollen-
frichten. Die Lebensgrundlage ist vor allem die Viehzucht.

4.2 Ethnohistorie

Der Name der Provinz Cotabambas insgesamt leitet sich von der gleichnamigen Volks-
gruppe der Cotapampas her.?®® Garcilaso de la Vega berichtet, dass diese Ethnie sich
selbst zu den Quechua zihlte und unter Cdpac Yupanqui dem inkaischen Reichsteil
Contisuyu eingegliedert wurde.®”” Im Weiteren treten sie als enge Verbiindete in Er-
scheinung. Sie unterstitzten Inca Viracocha mit Kdémpfern bei der Verteidigung Cuzcos
gegen die benachbarten Chanca. Unter Inka Roca leisteten sie Hilfe bei deren Unterwer-
fung.

Die Bewohner des 6stlichen Hochlandes von Cotabambas nennen sich heute selbst
Ch‘uchus. Dieser Name ist vorspanisch nicht bezeugt. Er kommt vermutlich vom
Quechua-Verb shuchullo, das heifdt einen Kreis bilden. Es verweist nach Valenzuela Zea
auf die Praxis, die Hosen fiir das Reiten zum Schutz mit runden Flicken zu besetzten.®¢®

Novoa Goicochea 1991. Landbesitz in der Region verwaltete Hampe 1979,
De la Vega 1944 [1617], 19-21. De la Vega scheint 98.
eine besonders verlassliche Quelle, da sein Vater 668 Valenzuela Zea 1999, 3.
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Abb. 3 Yanawaras ,,Schwarz-
hosen® aus Challhuahuacho mit
ihrer traditionellen Kleidung.

Nach Ansicht lokaler Informanten leitet es sich jedoch vor allem vom Brauch der Hoch-
linder her, bei den Stier- und Hahnenkdmpfen einen Kreis, sogenannte ,lebende Korrile*
zu bilden. Der Name verweist somit auf den unerschrockenen Umgang mit den Tieren.
Die Bewohner der einzelnen Hochtaler differenzieren sich noch weiter. In der Untersu-
chungsregion, das heifSt im Tal von Haquira und Challhuahuacho rechnet man sich zu
den Yanawara (zusammengesetzt aus yana, das heiflt schwarz, und wara, das heifst Hose),
den Schwarzhosen. Dies bezieht sich auf die traditionelle indigene Kleidermode (sie-
he Abb. 3). So grenzt man sich vom Tal von Tambobamba ab, wo helle Hosen getragen
werden. Im nordwestlich angrenzenden Chumbivilcas, bei den Qorilazos, den goldenen
Lassos, werden Hiite und Kleidung mit farbigen Flicken besetzt. Inzwischen vermischen
sich jedoch diese Stile.

Die Yanawaras machten sich vor allem durch Textilverarbeitung und weitverzweig-
ten Karawanenhandel einen Namen. Altere Informanten beteuern, dass Austauschbezie-
hungen bis zum Altiplano und zur Kiste reichten. Tatsichlich berichtet der Historiker
Vasquez Chavez von weitverzweigten Handelswegen und sogar Auffenposten:

Die Yanawara hinterliefSen durch ihre Route von der Provinz Cotabambas bis
zur Kiste nicht nur den Weg, der bis heute existiert, sondern auch ihre Kolo-
nien und Enklaven. Dies sind die Dorfer Llapa, La Pulpa und Cafiahuas in der

Provinz Caylloma beim Vulkan Chachani.®’

Espinzoa bestitigt Enklaven in Abancay und am Rand von Arequipa.®”

669 Vasquez Chavez 1982, 87 (Ubersetzung A.S., Origi- 670 Espinoza Soriano 1978, 310.

nal vgl. Anhang: ix).
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Die Bezeichnung Yanawara ist vorspanisch. De la Vega beschreibt die Reise des fiinf-

ten Inka Cdpac Yupanqui in die Provinz Yanawara.®”!

Die Einwohner gaben an, zur
inkaischen Ethnie der Quechua zu gehoren und unterwarfen sich freiwillig. Der Inka
gelangte zundchst zum Dorf Piti, dem heutigen Pitiq, welches noch heute den Grenzort
vor dem Pass bildet. Die Provinz hitte noch 30 weitere Dorfer umfasst und eine Aus-
dehnung von 20 Meilen (leguas) in der Lange und 15 Meilen in der Breite gehabt. Sie
gliederte sich in die vier Untergruppen: Pitiyanawara, Haquirayanahuara, Marayanawara
und Mallmanyayanawara.®”>

Aus der frithen Kolonialzeit datiert eine weitere Erwahnung. Die Visita general de la
provincia de Condesuyo de la ciudad del Cuzco von 1571 nennt die Yanawaras zusammen
mit den Collavélkern der Umasuyus, und Aymaras.®”? Tatsichlich verweisen archiolo-
gische Autoren fiir das Gebiet der Yanawara auf starke architektonische Einfliisse vom
Altiplano. Mujica erklirt: ,Die Region Collao war in zwei Suyus, das heifSt Halften ge-
gliedert: Das Urcusuyu und das Umasuyu, im letzteren waren die Yanawaras ansissig “®*
Linguistische Daten stiitzen diese Annahme. Bis ins 16. Jahrhundert hinein wird in der
Region neben dem Quechua auch Aymara gesprochen.®”> Heute dominiert das Que-
chua Cuzco-Collao, welches durch das Aymara beeinflusst ist.*”® Vielfach finden sich
noch Toponyme in Aymara.*””

Zusammenfassend kann man feststellen, dass, trotz der scheinbar abgelegenen und
isolierten Lage der Region, enge soziale und kulturelle Verbindungen mit Cuzco, aber

auch mit dem Altiplano und der Kiiste bestanden.

4.3 Kolonialzeit

An diesen Beziigen und ethnischen Gliederungen dnderte die Kolonialzeit wenig. Die
kolonialen Grenzen sind klar an den naturriumlichen und kulturellen Grenzen ori-
entiert. Cotabambas bildet ein eigenes corregimiento. Die 1549 errichteten encomiendas
tragen die Namen der eingesessenen Ethnien Yanawara, Cotapampa und Cotanera. Bei
den bourbonischen Reformen im 17. Jahrhundert bleibt Cotabambeas als partido erhal-

ten und wird der Intendencia Cusco zugeordnet.*”8

De la Vega 1944 [1617], 142-146. kansaya und Patiq Marka bei Haquira, Marka Puch-
Vgl. dazu Espinoza Soriano 1978, 310. unku bei Challhuahuacho oder Waman Marka bei
Ulloa 1909, 338. Mara. Ahnlich verbreitet ist der Aymara-Terminus
Mujica 1985, 124. pukara fur Berge. In Haquira finden sich z.B. ein Or-
Montes Ataucuri 2008, 15. qo Pukara und ein China Pukara. Pukara war der
Agricultura 1994, 23. Name eines Reiches im Collao.

Gerade verlassene Siedlungen tragen hiufig den Na- 678 Luque Talavan 1999, 249.

men marka, das heilt Dorf auf Aymara, so etwa Mar-
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Das heutige Distrikt Haquira erscheint bereits 1581 als eigenes repartimiento. Bis
1784 ist Haquira Hauptort des Corregimiento de Indios in Cotabambas. Die Stadt ist stra-
tegisch gunstig an den Passen nach Chumbivilcas beziehungsweise Arequipa sowie in
die Nachbardistrikte Mara und Challhuahuacho gelegen. Das relativ tief eingeschnittene
Tal kam mit seinem milden Klima vermutlich den Anspriichen der Spanier entgegen®”.
So wurde es als zentraler Verwaltungssitz ausgebaut. Nicht nur der Hauptgerichtsort
der drei Provinzen Cotabambas, Paruru und Chumbivilcas wurden hier eingerichtet,
sondern auch die Caja Real, welche die Tribute des corregimiento sammelte. Wegen des
Reichtums an Edelmetallen wurden dort angeblich auch Miinzen gepragt.®*

Die religiose Administration ist unmittelbar an die politische Struktur angelehnt.
Cotabambas bildete eine Suffragandiézese des Metropolitanbistums Cuzco. Bei der Mis-
sionierung wurde vor allem den Augustinern grofSer Einfluss eingerdumt. Sie betreuten
ab 1613 simtliche Gemeinden im Tal von Haquira.®®! Der Ort Haquira wird zum De-
kanat ernannt. 1696 wird dort die Hauptkirche San Pedro fertig gestellt.*®>

Auch mit den bourbonischen Reformen bleibt das Bistum von Cuzco fiir die re-
ligiése Verwaltung des partido Cotabambas zustindig. Dokumente von 1786 zeigen al-
lerdings, dass die regionale Vorrangstellung von Haquira weitgehend aufgelost wurde.
Cotabambas wird in 13 Pfarrbezirke (curatos) geteilt. Haquira ist nur noch der Pfarrei
der Landgemeinde Ccocha tibergeordnet.®® Erst nach der Griindung des Departments
Apurimac wird Cotabambas 1958 der neugegriindeten Diozdse Abancay unterstellt und

seit 1968 von der Prelatur in Chuquibambilla betreut.

4.4 Die Inquisition in Haquira

Das Christentum fungierte als zentraler Legitimationsgrund fiir die Unterwerfung der
indigenen Bevolkerung Lateinamerikas. Seine Heilsbotschaft bot den Vorwand fir die
Verfolgung lokaler Brauche und Glaubenspraktiken. Dies kann auch fir Cotabambas
und Haquira gezeigt werden.

1648 ernennt der Bischhof von Cuzco eigens fiir Cotabambas einen Glaubensrich-
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ter (juez eclesiastico comisario de la idolatria).*** 1650 wird in Haquira der Sitz der Inqui-

sition eingerichtet. Dafiir wird das Castillo de Santa Ana y Santa Barbara in einen Fels

679 Von Mestizen wird die Griindung auf einen spani- 680 Villanueva Urteaga und Molinedo y Angulo 1982,
schen Hacendado, den Vorfahren der Familie Ar- 320.
redondo, zurtickgefihrt. Indigenen Informanten 681 Vasco de Contreras y Valverde 1982 [1649], 180-182.
zufolge hatten jedoch bereits ihre Vorfahren, die 682 Pinto Gutiérrez 1987, 167-168.
Paq’arimoc Runa (Menschen der Morgendamme- 683 Indias 1786.
rung) hier gewohnt. Diese Version wird durch vor- 684 Villanueva Urteaga und Molinedo y Angulo 1982,
spanische Hohlengriber und Steinidole gestiitzt. 35.
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geschlagen. Es umfasst neben dem Verhor und Gerichtssaal vor allem Kerkerraume. Da-
her wird es im Volksmund als Qaqa Carcel, das heifit steinernes Gefingnis, bezeichnet.
Zwar liegen kaum Gerichtsakten vor, dies diirfte allerdings vor allem iiber den Verlust
der Aufzeichnungen in den Provinzen zu erkliren sein. Die wenigen erhaltenen Do-
kumente in den Archiven in Cuzco sprechen jedenfalls eine deutliche Sprache. Bereits
1596 wird fiir Haquira von der Niederschlagung einer messianischen Bewegung berich-
tet, welche die Verehrung von Mumien und ,Gotzen betrieb.®® Das nichste Dokument
stammt erst von 1697. Es berichtet den Prozess wegen Idolatrie und Hexerei gegen einen
indigenen Hirten aus der Umgebung von Haquira.®®® Er hatte ein Opfer fiir die Berg-
gotter ausgerichtet. Seine Praktiken wurden als Pakt mit dem Teufel eingestuft. Nach
seiner Haft wurde er 6ffentlich ausgepeitscht, man beschlagnahmte seinen gesamten
Besitz und verurteilte ihn zu lebenslanger Verbannung.

Das Inquisitionsgefangnis wird ab 1780, das heifft nach der Rebellion von José Ga-
briel Condorcanqui alias Tupac Amaru I, als 6ffentliches Gefangnis genutzt und bleibt
bis ins 20. Jahrhundert in Betrieb. Dies belegt der Bericht eines Kuraka (indigene Auto-
ritdt) von Haquira, der an der indigenen Erhebung von 1922— bis 1924 teilgenommen
hatte:

Im Januar 1924 wurden meine indianischen Freunde zum schrecklichen stei-
nernen Gefangnis von Haquira gebracht, welches in die Spalten eines Felsens
geschlagen ist [...] dort wurden sie gefoltert, um ihnen Gestindnisse tber Ta-
ten zu entlocken, welche wir nie begangen hatten [...] einige Briider kamen

nie mehr aus dem Inneren des Felsens.®%”

Heute ist das Gefangnis geschlossen, aber immer noch bertchtigt bei den Indigenas.
Das Nebengelass wurde zunachst in ein Pfarrhaus umgewandelt. Seit dem Ausbruch
des Biirgerkrieges wohnt jedoch kein Priester mehr in der Region. Daher wurde es in-
zwischen in das ,Convento de la Merced“des Frauenordens ,,Madres Misioneras de Jestis
Verbo y Victima“ umgewandelt. Momentan leben dort sechs Schwestern aus Peru, Ar-
gentinien und Chile. Sie sind fiir die Betreuung der Glaubigen und den Gottesdienst in

der ganzen Region zustindig.

685 Ramos Gavildn 1988 [1621], 56-57. 687 Valderrama Ferndndez und Escalante Gutiérrez
686 Cusco 1697; vgl. dazu Gose 1995, 203. 1981, 5 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang:

X).
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4.5 Soziookonomische Situation

Cotabambas wird tibersetzt als /lano de mineros, das heifSt Ebene der Bergarbeiter.%8® Tat-
sachlich ist das Land bekannt fiir seine reichen Erzvorkommen. Der Legende nach sollte
von hier ein wichtiger Teil des Losegeldes fiir Atahualpa kommen. Als man jedoch er-
fuhr, dass er bereits hingerichtet worden war, versteckte man es in Pitiq, das heifft an der
Grenze des Distrikts.*®

In kolonialer Zeit wurde dieser Reichtum zum Verhangnis. Unbarmherzig war die
Ausbeutung der Minen. Zudem wurden die fachkundigen Arbeitskrafte fiir den Einsatz
in den grofen Minen im Nachbardepartment Huancavélica zur Zwangsarbeit (mita)

gepresst:

Wegen der Zwangsarbeit in Huancavelica sind nur noch wenige Indios tibrig
[...], sie sterben durch Peitschenhiebe und den Staub der Minen sowie durch
die verhassten drei Zwangsdienste. Sie spucken Strdme von Blut und sterben,
weswegen diese Provinz ruiniert ist und ihre Dorfer entvolkert sind. Die ib-
rigen ziehen in die Stadt Cuzco, um der Zwangsarbeit in den Minen zu ent-
gehen, und die Wenigen, welche aus Heimatliebe zuriickbleiben, kaufen sich
scharenweise von der Zwangsarbeit frei, indem sie 9o Pesos nach Huancavelica
schicken, damit man an ihrer Stelle einen Anderen anstelle.®*

In republikanischer Zeit wurde die Arbeitspflicht zwar abgeschafft, insgesamt scheint
sich die Situation jedoch sogar noch verschlechtert zu haben. Die kolonialzeitlichen
Schutzrechte indigener Gemeinden wurden nach der Unabhingigkeit aufgehoben.
Die feudalen Eliten iibernahmen das uneingeschrinkte Regiment. Rasch eigneten sich
Grof§grundbesitzer das Land, die eigentliche Lebensgrundlage der indigenen Bevolke-
rung, an. Bereits um 1844 ist die Zahl der indigenen Gemeinden um fast 40% zurtick-

1 Anfang des 20. Jahrhundert konzentrieren in Apurimac 0,4% der Agrarbe-

gegangen.
triebe tiber 80% der verfigbaren Flichen. Lediglich 15% der landwirtschaftlichen Nutz-
flache werden noch von comunidades indigenas verwaltet. Informanten berichten, dass
viele Comuneros gezwungen waren, als Fronbauern zu arbeiten. Selbst freie Kleinbau-
ern wurden willkdrlichen Arbeitsdiensten und Enteignungen unterworfen.

1920 wird zwar die Existenz der indigenen Gemeinden unter dem Druck landeswei-

ter Aufstinde gesetzlich anerkannt. Diese Legalisierung kommt jedoch auf dem Land

688 Palma 2011 [1872],74. nige. Wir schnitten jedoch die Seile durch und so
689 Anwohner von Pitiq behaupten, dass der Schatz konnten sie nicht mehr runter: (Filipe Zubizarreta,
noch immer in einer Hohle, in der einige hundert Pitiq 2009, Ubersetzung A.S.).
Meter hohen Felswand namens Aranghuma, ver- 690 Cusco 1689 (Ubersetzung A.S., Original vgl. An-
borgen sein solle: ,Aber wir lassen die Grabrauber hang;: xi).
(huaqueros) nicht ran. Eines Nachts versuchten es ei- 691 Palomino Dongo 2007, 19-31.
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selten an. Brutal werden in Haquira alle Anspriiche niedergeschlagen. Der indigene Fih-
rer Huillcapacco schreibt eine glihende Anklage an den Prisidenten Legufa:

Es ist nicht mehr zu ertragen, welchen Missbrauch die genannten Groffgrund-
besitzer von Haquira und Quifiota an uns begehen [...] Wir wissen nicht mehr,
wo wir sien sollen, wir haben keinen Ort mehr, wo wir unser Vieh weiden kon-
nen. Wir mussen unsere Hauser verlassen, in denen wir seit den Zeiten unserer
Vorfahren leben, da die Grogrundbesitzer uns unser Land weggenommen ha-

ben 692

Huillcapacco und andere Fihrer werden von den Groflgrundbesitzern jedoch kurzer-
hand liquidiert. Ihre Frauen werden vergewaltigt, ihre Hauser niedergebrannt und ihr
Vieh gestohlen.®”

Erst Anfang der 7oer Jahre formiert sich erneut wirksamer Widerstand. Er gipfelt in
massiven Landbesetzungen und schlieflich einer nationalen Agrarreform. Heute sind

694

mindestens 85% der Fliche wieder in kommunalem Besitz.*”* Das Elend, die sozialen

Gegensitze und Spannungen wurden damit jedoch nicht ausreichend behandelt.

4.6 Der Biirgerkrieg und seine Folgen

Cotabambas ist vom Birgerkrieg der 198oer und goer Jahre besonders getroffen wor-
den.®”> Alle wichtigen Aufstandsbewegungen, wie Sendero Luminoso, Movimiento Revolu-
cionario Tupac Amaru und Puka Llakta, waren hier aktiv. Sie wurden zunichst von weiten
Teilen der indigenen Bevolkerung in ihrem Kampf gegen Grofgrundbesitzer (gammo-
nales) und eingesessene Eliten unterstiizt.”° Bereits im Dezember 1988 wird Haqui-
ra eingenommen. Namhafte Autorititen, darunter der Richter, werden hingerichtet.

697

Auch mehrere franzésische Agraringenieure sterben.®” Wenige Wochen spiter wurde

die Stadt jedoch von den Streitkriften (FEAA) zuriick erobert und bis zum Ende des
Biirgerkrieges besetzt.®”®

Die Kampfe werden in der Folge vor allem in den abgelegeneren Dorfgemeinden
ausgetragen und treffen daher vor allem die indigene Bevolkerung. Die regulire Armee

behandelt die Comuneros insgesamt oft pauschal als Aufstindische.®” Die Minner der

Valderrama Ferndndez und Escalante Gutiérrez 696 Contreras Ivdrcena 1991, 75.

1981, 18 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: 697 Lokale Informanten berichten, dass sie wie Ham-
Xii). mel‘ geschlachtet wurden.

Valderrama Ferndndez und Escalante Gutiérrez 698 Vgl. Reconciliacién 2003, 285.

1981, 21. 699 Cotabambas war die erste Provinz, in der der Aus-
Agricultura 2001, 255. nahmezustand verhingt wurde Reconciliacién
Reconciliacién 2003, 258-278. 2003, 262.
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Gemeinden werden in die von der Armee aufgebauten Comités de Autodefensa gezwun-
gen. Die Aufstindischen fithren ebenfalls politische Sauberungen durch und und grei-
fen auf Zwangsrekrutierungen von Kindern und Jugendlichen zurtick. Viele Familien
migrieren deshalb in die Stadte oder schicken zumindest ihre Kinder in Sicherheit. Auf
diese Weise hat der Krieg nicht nur die Bevdlkerung dezimiert, sondern auch die Famili-
en geschwicht. Die Wahrheitskommission diagnostizierte die ,,Zerstérung und Schwa-
chung aller Formen sozialer Organisation und lokaler Reprisentation®’%

In der Distriktshauptstadt Haquira verbiinden sich wihrend der langen Besatzung
die staatlichen Polizei- und Streitkrafte mit den eingesessenen mestizischen Eliten und
setzen deren Anspriiche durch. Bis heute zeigt sich ein ausgepragter Gegensatz zwischen
indigener Bevolkerung und mestizischen Eliten, der in anderen Regionen bereits weit-
gehend aufgelost ist. Cuadros et al. unterstreichen, dass die traditionellen Hierarchien
und insbesondere die Exklusion der indigenen Volksguppen in Cotabambas nur lang-
sam Uberwunden werden. Die Moglichkeiten der politischen Einflussnahme der indi-

genen Gemeinden sei nach wie vor duflerst begrenzt. Sie seien

kaum in Regional- und Provinzregierungen vertreten. Sogar auf Distriktsebe-
ne werden sie iiblicherweise nicht an der Ausarbeitung der Entwicklungspline
und der Bestimmung der Haushaltsmittel beteiligt. Meist sind ihnen nicht ein-

mal diese Prozesse bekannt.”®!

4.7 Heutige Situation

Cotabambas ist heute mit 16,8 Einwohnern pro km? eine der am diinnsten besiedel-
ten Provinzen Perus. Die vorwiegend quechuasprachige Bevolkerung lebt fast durchgin-
gig in ruralen Siedlungs- und Wirtschaftsformen.”®? Dies fiihrt zu einer weitgehenden
Vernachlassigung durch den Staat. Die Infrastruktur ist vollig unterentwickelt. Nur ein
Drittel der landlichen Bevolkerung hat Zugang zu Elektrizitat. 7 Uber 929 haben kein
flieBendes Wasser. Ein Abwassersystem ist quasi nicht vorhanden. Es gibt nur zwei Arz-
te pro 10 0coo Einwohner.” Ebenso schwierig ist der Zugang zu Bildung. Cotabambas
zeigt mit 44,8% Analphabeten gegeniiber 9,3% im nationalen Durchschnitt, die hochste
Quote des Landes.”® Es gibt weder asphaltierte noch ernsthaft befestigte Straen. Selbst

Reconciliacién 2003, 277-278 (Ubersetzung A.S., 702 Estadistica e Informdtica 2010b, IIl CENAGRO N§
Original vgl. Anhang: xiii). 1; Reconciliacién 2003, 292.

Cuadros, Consiglieri und De Echave 2005, 21 (Uber- 703 Ministerio de Salud 2006, 18.

setzung A.S., Original vgl. Anhang: xiv). 704 Ministerio de Salud 2006, 56.

705 Estadistica e Informdtica 2010c, 148-149.
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groflere Orte sind in der Regenzeit schwer zu erreichen. Viele Dérfer sind tiberhaupt
nicht an das Strafennetz angeschlossen.

Die meisten lindlichen Gemeinden sind weitgehend autonom organisiert. In Co-
tabambas gibt es 46 anerkannte indigene Gemeinden.”® Insgesamt sind 65% der Ein-
wohner in eine indigene Dorfgemeinschaft integriert. Die ackerbaulich nutzbare Fliche
ist aufgrund des Klimas, der Bodenqualitit und der ausgeprigten Topographie duferst
gering.”” Wegen mangelnden Kapitals ist man auf nicht technisierten Regenfeldbau
angewiesen. Eine zentrale Rolle spielt eine extensive Viehwirtschaft. Kiinstliche Befruch-
tung, Stallungen und Winterfiitterung sind nahezu unbekannt. Vor allem in der kalten
Trockenzeit gehen die Tiere daher in grofer Zahl zugrunde.

In Bezug auf die sozio-6konomische Situation ist Cotabambas eine der drmsten Pro-
vinzen Perus.”% Fast 959% der Einwohner lebt unterhalb der Armutsgrenze.”” Weit tiber
die Hilfte der Kinder sind unterernahrt.”!® Das durchschnittliche Familieneinkommen
liegt auf dem drittletzten Platz des Landes.”!! Der Entwicklungsindex der Vereinten Na-
tionen sieht Cotabambas 2004 mit einem HDI von 0,4248 gegeniiber dem nationalen
Durchschnitt von 0,6113 an vorletzter Stelle.”'? Der Distrikt Mara weist fiir dasselbe
Jahr mit einem Indice de Competetividad Humana (INCOH) von o,1019 den landesweit
Niedrigsten aus.”'* Der Distrikt Haquira wird als Zone extremster Armut und Riick
standigkeit ausgewiesen.

Der Staat verspricht eine schnelle Verbesserung durch den seit den spaten goer Jah-
ren boomenden Bergbausektor. In den letzten Jahren sind mehrere Konzessionen zur
Ausbeutung der Bodenschitze, insbesondere Kupfer und Gold, an auslindische Abbau-
gesellschaften vergeben worden. Haquira und Challhuahuacho, die Distrikte der Feld-
forschung, sind von dieser Ausweitung direkt betroffen. Mehrere riesige Projekte, dar-
unter die Kupfer- und Goldmine Las Bambas mit geplanten 32 ooo Hektar, befinden
sich dort momentan in Umsetzung.”** Die ansissige bauerliche Bevolkerung und vor
allem die indigenen Gemeinschaften empfinden diese Entwicklungen jedoch vielfach
als Bedrohung ihrer angestammten Landrechte und Lebensformen.”"> Schnell kam es
zu Auseinandersetzungen um die Kontrolle und Nutzung der natiirlichen Ressourcen,
wie Boden und Wasser.

Als Reprisentanten der Zentralregierung Fuerabamba besuchten, griffen die Mén-
ner mehrerer indigener Gemeinden die Veranstaltung mit Steinschleudern an. Nur

Garayar und Wust 2003, 163. 710 Estadistica e Informdtica 2009, 97.

Estadistica e Informdtica 2010b, 112. Diese Situation 711 CNTE 1999, 73.

wird dadurch verstarke, dass auf die Hochlandpro- 712 Nations 2005 2005, 287.

vinzen von Apurimac, zu denen auch Cotabambas 713 Nations 2005 2005, 245.

gehort, gerade 20% der fiir den Feldbau nutzbaren 714 Gouley 2005, 14; vgl. ebenso De Echave und Torres
Fliche entfallt. 2005, §1, 137-141.

Estadistica e Informdtica 20104, 41. 715 Desarrollo de la Selva Peruana 2008.

Estadistica e Informdtica 20104, 41.
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Abb. 4 Unruhen bei Fuerabamba.

mithsam konnten sie mit Gummigeschossen und Gasgranaten abgedringt werden (sie-
he Abb. 4). Erneut eskalierten die Auseinandersetzungen, als ein nationaler Gesetzent-
wurf eingebracht wurde, der es erleichtern soll, kommunales Land in bauerlichem Besitz
an private Investoren zu verduffern. Ausdriicklich eingeschlossen war dabei die Zustim-
mung zu Bergbau-Konzessionen auf kommunalem Land.”'* Gemeinsam mit zehntau-
senden Bauern in anderen Teilen des Landes trat man am o8. Juli 2008 in einen 48-
stindigen Generalstreik. Aufgerufen hatten die Bauerngewerkschaften CNA und CCP.
Am ersten Tag erklarte die Regierung den Streik jedoch fir politisch motiviert und il-
legal’"’. Das Eingreifen der Streitkrifte zur Unterstiitzung der Nationalpolizei wurde
autorisiert. Trotzdem weitete sich der Streik am zweiten Tag weiter aus. Schulen und
Geschifte blieben geschlossen, der Verkehr stand still. Laut den Organisatoren gingen
allein in der Provinz Cuzco 90% der Einwohner nicht zur Arbeit oder Schule, Giber 100
0oo Menschen trafen sich zu 6ffentlichen Kundgebungen. In den angrenzenden Hoch-
landprovinzen wurden fiir mehrere Tage alle wichtigen Zufahrtsstrafen blockiert.”'
Nur mihsam gelang es dem Militér, die Sperre aufzuheben. Zwei Comuneros wurden
erschossen.

Die Zentralregierung verweist immer wieder auf die tiberdurchschnittlichen Ent-
schadigungen der Bauern. Verstindnislose Vertreter des Bergbaukonzerns X-Strata un-
terstreichen, dass die verlorenen Felder und Hochweiden durch gleich- oder hoherwerti-

716 Ford 2008. 718 Beto Quilca 2008.
717 Carbajal Torres 2008.
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gere Flachen substituiert wiirden.”” Es wurde offensichtlich, dass die Birokraten nicht
verstanden hatten, dass nicht nur Fliche und Qualitat der Felder, sondern auch deren
Lage und Verteilung wichtig sind. Insbesondere aber wurde deutlich, dass die emotiona-
le und kulturelle Bedeutung des Landes unterschatzt worden war. Bei einer Befragung
der Protestierenden tritt eine Wahrnehmung der Landschaft zu Tage, die Auenstehen-
den nicht ohne weiteres zuginglich ist. In Challhuahuacho beteuert man, dass das Dorf
der Vorfahren, eine vorspanische Begrabnisstitte am Rande der Forderzone Fuerabam-
ba, nicht gestort werden diirfe. Mehreren Anwohnern seien im Schlaf bereits Geister
erschienen. Daraufhin wiren einige, trotz medizinischer Versorgung, an Auszehrung
gestorben. In umliegenden Gemeinden, wie Pumamarca oder Ccocha, berichtet man
von silbernen und goldenen Stieren, welche als Verkdrperung der Fruchtbarkeit und
des mineralischen Reichtums der Zone in den Bergseen der Umgebung hausten. Durch
die Minen wiirden sie jedoch in andere Provinzen abwandern und allen Wohlstand mit
sich nehmen. Die Bewohner von Ccochac Despensa fithren Epidemien ihres Viehs auf
den Unmut méchtiger Berge zuriick, deren Integritit durch die Mine gestort sei. Wie
man erzahlt, habe ein berihmter lokaler Ritualist bereits versucht, die Berggeister mit
zwolf Tellern Mais zu beruhigen. Diese hitten jedoch gedroht, soviel Menschenleben zu
fordern, wie winzige Quinuakérner auf den Tellern Platz hitten.

Ungeachtet dessen geht die Erschliefung der Minen und der Ausbau der Infrastruk-
tur rasend schnell voran. Bereits fiir tiber 85% der Fliche des Distrikts Haquira sind
inzwischen Konzessionen vergeben.””* Wege und Kommunikationsnetze werden mas-
siv ausgebaut. In Scharen ziehen Wanderarbeiter, in Erwartung von Arbeitsplatzen, in
die bisher abgelegene Region. Zudem kehren Abgewanderte zuriick, welche auf eine
Aufwertung der Bodenpreise spekulieren und ihre alten Anspriche geltend machen
wollen. Die Migranten bringen urbane, westlich geprigte Lebensweisen mit. Dies fithrt
zu einem tiefgreifenden sozialen und kulturellen Wandel. In einem atemberaubenden
Tempo werden jahrhundertealte Traditionen aufgegeben.

Abseits der neuen Zentren lassen sich jedoch noch immer einzigartige Brauche fin-
den. Vielfiltig sind die familidren Rituale der Bauern und Hirten, bei welchen haufig
Berge, Felsen, Quellen und Seen ihre Opfer empfangen. Eindrucksvoll sind aber auch
die zahllosen katholischen Heiligenfeiern, bei denen Gemeinden und ganze Landstriche
auf ganz eigene Weise die Patrone ihrer Orte und Lindereien feiern.

Anhand der Santiagofeiern werden einige dieser Feste und Rituale in der Folge vor-
gestellt. Dabei werden nicht nur der Reichtum und die Komplexitit der Vorstellungen
und Briuche der Region sichtbar. Es wird gerade auch deutlich werden, dass fiir die

Erklarung auf dem VI Taller de Relaciones comuni- 720 Passuni Pineda und Vera Pinto 2013, 6.
tarias in Tambobamba am 30.08.2009.
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Menschen der Zone der Naturraum nicht auf materielle Realititen reduziert werden

kann.
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5 Santiago und das Vieh. Kommunale und familiare
Patronatsfeiern im Distrikt Haquira

Santiago ist die iberische Fassung des Apostels Jakobus des Alteren. Der Heilige wur-
de bereits in Spanien als Nationalheiliger und Symbol des Glaubenskampfes gegen die
Mauren aufgebaut, und erlangte auch bei der Eroberung Amerikas besondere Wichtig-
keit.”?! Sein Name ist der Schlachtruf der Konquistadoren. Man kann davon sprechen,
dass er die gewaltsame Eroberung und Missionierung geradezu verkorperte. Er wird in
Gestalt des Matamoros,des himmlischen Schlachtenhelfers, zu Pferd und mit erhobenem
Schwert iiber einem besiegten Mauren, verehrt. Der Legende nach half er den Spaniern
bei dem entscheidenden Kampf um die inkaische Hauptstadt Cuzco. Statt eines Mauren
liegen daher mitunter auch die Inka unter den Hufen (siche Abb. ).

Als Dank fir die erwiesene Hilfe und zum Ausweis des gottlichen Auftrags kommt
es zu zahlreichen Stiftungen. Auch in der Provinz Cotabambas ist Santiago seit kolonia-
ler Zeit einer der populirsten und am weitesten verbreitetsten Heiligen. Sein Festtag,
der 25. Juli, wird in allen wichtigen Stadten der Region begangen.722 Ebenso inbriinstig
ist seine Verehrung im lindlichen Raum. Viele Landgemeinden und Ortsteile stehen
unter seinem Patronat.

Einer der berihmtesten Santiagos der Region steht in der kleinen Landgemeinde
Patawasi im Distrikt Haquira. Er ist nach verbreiteter Meinung der élteste und grofSte
Santiago der Region. Den Glaubigen gilt er als Pushaq Santiago, das heifft der anfithrende
Santiago. Die Santiagos der Umgebung werden als seine jiingeren Brider und Sohne
verstanden. Mit ihm und seiner Feier soll die Untersuchung daher starten.

721 Vgl. Herndndez Lefranc 2006, 51-56 722 Estadistica e Informdtica 2002, 51.
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Abb. 5 Altar fir Santiago Ma-
taindios in der Kapelle des Tri-
umphs in der Kathedrale von
Cuzco.

5.1 Der Rechte und der Linke Santiago in Patawasi. Eine
Patronatsfeier als regionales Ritual

s.1.1 Einleitung

Die kleine Ort Patawasi liegt unmittelbar bei Haquira, dem Hauptort des Distrikts (sie-
he Abb. 6). Der Ortsname Patawasi kommt aus dem Quechua. Wasi heifst Haus und
pata verweist auf etwas Hochgelegenes oder eine Lage am Rand beziehungsweise Ab-
grund.”? Beides trifft fiir Patawasi zu, welches auf einem Bergriicken direkt am Tal des
Rio Grande thront. In Sichtweite, auf der gegentberliegenden Seite des Flusses, liegt
Haquira, die Hauptstadt des Distrikts. Von den Haquirefios wird Patawasi als unterge-
ordneter Ortsteil verstanden. In den kolonialen Urkunden taucht Patawasi jedoch als

Ortsteil der benachbarten Gemeinde Llaqua auf.”*

723 Lira 2008, 322. 724 Hostnig, Palomino Dongo und Decoster 2007,
567—-568.
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Abb. 6 Sudliches Cotabambas/Apurimac. Schema des Untersuchungsgebietes.

Auf der flussabgewandten Seite beginnt gleich hinter dem nichsten Hohenzug, welcher
die Wasserscheide zum Fluss Santo Tomds bildet, Chumbivilcas, das heilt das Depart-
ment Cuzco. Patawasi liegt unmittelbar vor dem Pass Abra Acapuncu und dem einzigen
Weg, welcher Haquira und den gesamten stidlichen Teil des Distrikts mit Santo Tomds,
Arequipa und der sidlichen Pazifikkiiste verbindet. Fir viele Reisende und Héndler
bildete der Ort die letzte oder erste Station in der Heimat. Der Name des von Patawa-
si kontrollierten Passes meint wortlich: Tor der Exkremente. Er weist ,lyrisch® auf den
Kraftakt der schwer beladenen Tiere. Der extreme Anstieg nach Patawasi wird als ,Pfer-
detotersteigung’ (cuesta mata caballos) bezeichnet.”* Altere Informanten berichten, dass
hier daher frither jeder Vorbeiziehende rastete. So etablierten sich Umschlagplatze und
ein florierender Markt. Vom ehemaligen Reichtum zeugen die grofSe steinerne Kirche
und Hauser kolonialer Architekeur. Vielfach weisen noch Wappenzeichen auf deren Tur-
stiirzen auf den gehobenen Rang ehemaliger Bewohner hin.

Inzwischen ist die Bedeutung des Ortes jedoch sichtlich zuriickgegangen. Die alte
Karawanenstraffe wurde in den 9oer Jahren als LandstrafSe ausgebaut, die nun oberhalb
des Ortes vorbeilauft. Der Fernverkehr wird inzwischen motorisiert, ohne die Notwen-
digkeit eines Halts, an Patawasi vorbei abgewickelt. Zudem ist vor einigen Jahren ein Teil

725 So ist es nur verstandlich, dass hier laut dem nach-

folgend geschilderten Mythos auch das Pferd des
Santiago ruhen musste, der nun Ortspatron ist.
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des Hanges, an dem Patawasi erbaut ist, abgerutscht. Mehrere Hauser wurden zerstdrt
und Familien sind abgewandert.

Wohl ein Viertel des Ortes ist weitgehend verfallen. Das gilt auch fir die Kirche:
Die Apsis ist durch Wasserschaden eingestiirzt und wurde notdiirftig zugemauert. Vom
Mobiliar sind nur noch Reste erhalten, selbst der Zentralaltar fehlt. Vor wenigen Jahren
wurden, angeblich von den Ortsvorstehern des Ortes selbst, zahlreiche Einrichtungsge-
genstinde und Wertsachen an einen Antiquititenhandler nach Cuzco verkauft. Trotz-
dem kann man anhand der kiimmerlichen Uberreste die alte Pracht erahnen. Teile der
aufwandig verzierten Kanzel und vergoldeter Altire sind erhalten. Gut gearbeitete Stein-
metzarbeiten schmiicken den Eingangsbereich. Offensichtlich unter indigenem Einfluss
entstandene Wandgemilde bedecken die Portale und den First.”*

Das Prunkstiick der Kirche und ihr Hauptheiliger ist ein iiberlebensgrofler Santiago
Mayor. Er ist gemafS der iberischen Tradition als Matamoros, dass heif§t als Kavallerist,
dargestellt. In der erhobenen Hand schwingt er ein Schwert, unter den Hufen des sich
aufbaumenden Rappen liegt ein besiegter Maure. Wegen seiner Groffe nimmt die Sta-
tue das gesamte nordliche Querschiff ein. Der imposante Eindruck wird noch dadurch
unterstrichen, dass er mit seiner Sanfte erhoht abgestellt ist. Drohend thront er derart
ber den sich nihernden Glaubigen. Von ihnen wird er als ,Grofer* (jatun) oder auch
,Rechter’ (pania) Santiago angeredet.

Interessanterweise wird in der Kirche zusitzlich noch ein ,Linker* (Jlogue) oder ,Klei-
ner (sullka) Santiago verehrt.”?” Er hat nichts mit Jakobus dem Jiingeren gemein. Viel-
mehr handelt es sich um eine kleinere Version des Matamoros. Auffallend ist die indige-
ne Kleidung mit gewebter Decke (//iklla) und Strickmiitze (chullu). Sie kontrastiert mit
dem GrofSen Santiago, der mit bestickter Kleidung, dem breiten Hut und metallverzier-
tem Zaumzeug einen spanischen Soldaten oder mestizischen Hacendado verkorpert.
Die Statue des ,Kleinen®ist mit Pferd wohl nicht einmal einen halben Meter hoch und
befindet sich normaler Weise in einer steinernen Nische im siidlichen Querschiff. Fiir
seinen Festtag wird der Linke Santiago herab geholt und auf einem kleinen Tischchen
ausgestellt, so dass er nun auf Augenhéhe mit den Glaubigen ist. Beide Figuren ste-
hen damit, wie bei Patronatsfesten tblich, unmittelbar am Altarraum, das heifSt dort,

wo bei der Festtagsmesse der Segen ausgeteilt wird. Auffillig ist, dass sie nicht nach der

Unlangst wurde die Kirche vom INC als geschiitz- Er scheint daher eher das Symptom einer generellen
tes Gebaude klassifiziert und gekennzeichnet. Mit Verarmung sowie eines breiteren Prozesses des Auf-
einem Wellblechdach sowie der Abstiitzung der brechens kollektiver Strukturen und Institutionen
Auflenwinde wurde es vor der akuten Zerstérung in den Gemeinden zu sein.

bewahrt. Der Verfall ist nicht allein mit der Kon- 727 Zwar findet sich ein Steinrelief des Santiago peregri-
version vieler Einwohner zum Protestantismus zu no, mit Stab und Pilgergewand. Es wird jedoch nicht
erklaren, denn er wird selbst von diesen als Schande mit dem Santiago in Verbindung gebracht und er-
empfunden. Zudem findet sich die gleiche Situation fahrt keine Verehrung.

auch in mehrheitlich katholischen Nachbarorten.
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i i o~ ; Abb. 7 Der Linke Santiago von
S5 EI | i &i Chogecca mit der Familie des
i

Sakristan.

gingigen Praxis parallel auf die Kirchengemeinde und den Ausgang ausgerichtet sind,
sondern sich frontal gegeniiberstehen. Damit wird ihre Gegensatzlichkeit betont.

Tatsachlich gibt es viele Erzahlungen von ihrer Konkurrenz. Beispielsweise heifSt
es, dass beide Brider von hier im Wettstreit ihre Pferde zum Sprung tber das Tal des
Rio Grande angetrieben hitten. Der Rechte Santiago sei mit einem Satz iber Haquira
hinweg bis an die gegentiberliegende Grenze des Distrikts nach Choaquere gelangt. Dort
wo die Hufe aufsetzten, seien die zwei Quellen des Ortes entstanden. Deshalb werde
auch in Choaquere ein Abbild des Rechten Santiago gefeiert.

Der Linke Santiago sei sogar bis in das Nachbardistrikt Tambobamba gelangt. Dort
konne man ihn versteinert, mit zum Triumph erhobenen Schwert, auf dem Gipfel des
Berges Santiago finden. Gleich daneben, in der Gemeinde Choquecca, befinde sich seine
Statue in der Kirche (Abb. 7). Mitunter wird noch von einem Mittleren Santiago (chau-
pin) berichtet. Er sei gleich hinter Choaquere durch den Berg Challhuacheta geschlagen
und an der Wand der Grotte zu sehen (Abb. 8). Sein Heiligenbild stehe in der Kirche
von Challhuahuacho, dem Hauptort des angrenzenden Distrikts Challhuahuacho.

Die Anwesenheit des kleinen Linken Santiago in Patawasi weify man nicht zu be-
grinden. Ein Informant erklart lediglich, dass er verarmt sei und daher als Peon des
Groflen dienen misse. Bezliglich des Rechten Santiagos versichern die Anwohner, dass
sein Kult in Patawasi mit der ersten Ankunft des Heiligen in der Region in Verbindung
stehe: ,,Dieser Santiago war der Verteidiger Jesus’ mit seinem Schwert und seinem wei-
Ben Pferd beschutzte er ihn vor Pontius Pilatus, damit ihm kein Leid g.geschehe.‘”28 Es
heifst, nach dem Sieg der Juden und dem Tod Christi, wire der Apostel mit knapper
Not in diese Region entkommen. Auf dem Berg Qochapampa, wenige Minuten siidlich

Information Emilio Castro, Llaqua 2009 (Uberset-
zung A.S., Original vgl. Anhang: xv).
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Abb. 8 a: Santiago (grau) auf seinem Pferd (weif) in der Grotte von Challhuahuacho. b: Umgezeichnete Darstel-

lung der Figuren.

von Patawasi, sei der Heilige nach der nichtlichen Flucht erschopft aus dem Sattel ge-
stiegen und habe sich in Richtung der aufgehenden Sonne bekreuzigt. Davon zeugen
Vertiefungen im Gestein, welche als Abdriicke von zwei Hufen und einem Knie gedeutet
werden:

Die Menschen hier glauben sehr an diesen Stein, welcher der erste Rastplatz des
Santiago hier war. Es ist der Ort, wo sich der Heilige nach dem Kampf gegen
die Antichristen erholte. Erschopft kniete er neben seinem Pferd in Richtung
Sonnenaufgang nieder und bekreuzigte sich.””

Die iberische Tradition vom Matamoros wurde damit auf originelle Weise umgeformt
und als Grund fiir sein Auftauchen in der Region herangezogen.

Man erzihlt, dass das Heiligenbild des GrofSen Santiago aus Spanien selbst gekom-
men sei. Eigentlich sollte es nach Santo Thomds, der Hauptstadt von Chumbivilcas/Cuz-
co, geliefert werden. Wundersamer Weise wurde es aber auf dem Weg immer grofSer und
konnte daher nicht mehr Gber den Pass transportiert werden. So wird die besondere
Grofe der Statue erklart.

Die Santiagofeier in Patawasi, so versichern Informanten der gesamten Region tiber-
einstimmend, sei bis vor dem Biirgerkrieg die grofite Feier fiir Santiago in Cotabambas
und tberhaupt eines der wichtigsten Feste der Region gewesen. Die Teilnehmer seien
nicht nur aus dem Ort und dem zughérigen Distrikt Haquira, sondern auch aus den
umgebenden Distrikten und selbst Nachbardepartmenten, wie Cuzco, Huancavelica,
Ayacucho, Puno und sogar dem bolivianischen Altiplano gekommen. Bis zu tausend
Menschen hitten sich mitunter versammelt und bis zu einer Woche gefeiert. Mehrere

729 Information Romulo Arredondo, Haquira 2009
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xvi).
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Sponsoren hitten sich die Lasten der aufwindigen Feier geteilt. Ein Hauptsponsor (ja-
tun mayordomo) bezahlte die Messe sowie die Getrinke und das Essen fiir die Trager und
Musiker. Ein Nebensponsor (sullka mayordomo) unterstiitzte ihn bei diesen Aufgaben.
Weitere Sponsoren organisierten und bezahlten die Musiker und ihre Unterkunft (ma-
yordomo de banda), waren fiir den Stierkampf (toreroyuq), die Blumen des Heiligen (tika
diputado) oder fir die Besorgung der Kerzen zustindig (cera diputado). Auch Ortsfremde
hatten reichlich fiir die Ausrichtung der Feier gespendet.

Demgegeniber ist der Kult heute stark degeneriert. Nur etwa 200 Menschen neh-
men noch an dem nun zweitigigen Fest teil. Das Amtersystem ist weitgehend zusam-
mengebrochen. In beiden Jahren meiner Teilnahme haben sich keine Amtstriger im
Ort gefunden. Die Messe und einige weitere Ausgaben trugen Sponsoren aus Haquira.
Fir alle weiteren Ausgaben musste der Burgermeister von Patawasi einspringen. Ent-
sprechend gab es nicht einmal eine Musikkapelle, welche normalerweise das Herzstiick
jeder Feier bildet.

Fir diese Situation wird allgemein die Tatsache verantwortlich gemacht, dass die
meisten Einwohner von Patawasi zu evangelikalen Religionsgemeinschaften konvertiert
sind. Somit ist ihnen die Heiligenverehrung, die Teilnahme an katholischen Festen und
dem entsprechenden Amtersystem verboten.

Eine wichtige Rolle scheint zudem der Verlust der verkehrstechnischen Lage von
Patawasi und der Niedergang des Karawanenhandels gespielt zu haben. Altere Infor-
manten erinnern sich, dass der Grofe Santiago von Patawasi gerade auch von Vieh- und
Karawanenhindlern verehrt wurde. In Patawasi baten sie beim Santiago um Glick fiir
eine bevorstehende Reise oder die gesunde Heimkehr und dankten fir gelungene Ge-
schifte. Jeden Tag hitten zur Reisezeit im Winter Kerzen vor dem Heiligen gebrannt.

Trotzdem muss man betonen, dass der Heilige auch gegenwirtig noch grofe Wert-
schitzung erfahrt. Selbst evangelikale Christen des Ortes nehmen an der Feier teil. Spitz-
findig erklart man, Santiago sei eigentlich kein Heiliger, sondern wie Gott: Bis in die
Nachbarprovinzen wird er als wichtigster Santiago der Region genannt und reicht in
seiner Bedeutung weit tiber die Grenzen des Distrikts hinaus (vgl. Abb. 9, 10 und 11).
Seine Feier markiert den Beginn eines Festzyklus, der, wie sichtbar werden wird, ebenso

kommunale wie familiare Feiern umfasst.

5.1.2 Die Vorbereitungen

Beide Santiagos in Patawasi haben ihren Festtag am 25. Juli, dem offiziellen, auch in Eu-
ropa gebrauchlichen, Tag der Verehrung des ilteren Jakobus. Altere Informanten berich-
ten jedoch, dass vormals die Vorbereitung ihrer Feier bereits mit dem Johannestag (24.

Juni) begonnen hatte. Er wird eine halbe Stunde bergab, im Dorf San Juan de Llaqua, als
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Abb. 9 Junggesellen aus der

Region Tambobamba prisen-

tieren sich in Patawasi in ihrer
traditionellen Festkleidung.

Patronatsfest gefeiert. Dieses Fest sei der #dngaq (Antreiber oder Schieber), der den An-
stofs fiir die Santiagofeier gibt. Am Vormittag des Johannestages hatte der Hauptsponsor
von Patawasi daher die Amtstrager (alcalde, kuraka und regidor) und Sponsoren zu einem
Umtrunk auf seinen Hof zu laden. Dabei musste er Gber den Stand der Vorbereitungen
der Feier Rechenschaft ablegen. Dann zog man gemeinsam in die Kirche und entzin-
dete Kerzen vor den Santiagos und bat um das Gelingen der Feier. AnschlieSend ging
es zur Johannesfeier nach Llaqua. Dort steht neben dem Johannes ebenfalls ein klei-
ner Santiago und unterstreicht die Verbindung. Diese Tradition diirfte mit der kirchli-
chen Verwaltungsstrukeur in kolonialer Zeit zu tun haben. Patawasi war der Pfarrei des
Nachbarortes Llaqua untergeordnet.”®° Die rituelle Beziehung wire also als Reflexion
der sozialen und administrativen Organisation zu verstehen.

In den letzten Jahrzehnten intensivieren sich die rituellen Vorbereitungen fiir die
Feier in Patawasi erst am Vortag des 25. Juli. Ein Beauftragter fahrt nach Haquira und
besorgt Blumen, welche wegen der Trockenzeit aus Arequipa gebracht werden mussen.

730 Indias 1786, Folio 120.
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Abb. 10 Junge Frauen aus Chumbivilcas in ihrer Festkleidung in Patawasi.

Ein weiterer Helfer schneidet zusatzlich arrayan. Dieser Strauch wichst unterhalb des
Ortes am Talgrund, in der unmittelbaren Umgebung des Flusses. Seine Blatter sind krif
tig griin, haben einen aromatischen Duft und bilden die Basis der Dekoration.

Mit einbrechender Dunkelheit ziehen die Verantwortlichen in einer kleinen Prozes-
sion mit den Blumen und einigen neuen Kleidungsstiicken fiir die Heiligen von ihrem
Gehéft in die Kirche. Begleitet werden sie von Familienangehdrigen und Nachbarn. Am
Ziel angelangt teilt sich die Gruppe. Die Manner versammeln sich vor dem Rechten San-
tiago, die Frauen sind fir den Linken zustindig. Es werden Gebete gesprochen, Kerzen
entziindet und schlieflich Weihrauch verbrannt.

Danach beginnt man, die Statuen behutsam herab zunehmen, sie zu reinigen und
ihnen saubere oder neue Kleidungsstiicke anzulegen (Abb. 12). Ehemalige Stifter achten
darauf, dass einige von ihnen gespendete Sachen erneut angezogen werden. Am Ende
sind die Santiagos daher ziemlich vermummt. Nachdem die Heiligen wieder sicher im
Sattel sitzen, beginnt man mit dem Schmiicken der Sénften. Zum Abschluss knien die
Beteiligten nieder, der Hauptsponsor spricht ein formloses Gebet und steckt seine Ker-
zen an.
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Abb. 11 Junge Frauen aus Ya-
nawara/Challhuahuacho in ihrer
traditionellen Festkleidung auf
dem Weg nach Patawasi.

Damitist die Nachtwache (velada) erdfinet. Sie gilt als Aufgabe der Frauen. Etwa zwanzig
kommen in die Kirche, sprechen Gebete vor den Heiligen und entziinden ihnen Kerzen.

Die Kerzen sind nicht nur Ausdruck der Verehrung, sondern lassen eine besondere
Kommunikation mit dem Heiligen zu. Es heif3t, sie ,helfen den Frauen zu fragen“.731
Entsprechend werden sie sorgsam gehitet und beobachtet (Abb. 13).

Wenn die Kerze umfillt oder die Flamme verlischt, stehen Tod und schlimmes Un-
glick bevor. Auslaufender Wachs steht fiir kommenden Verlust. Flackert die Kerze wird
das Jahr unstetig sein. Entsprechend wird sie immer wieder gerichtet, die Flamme vor
Luftzug geschiitzt und der Docht beschnitten. Erst gegen zehn Uhr wird die Kirche ver-
schlossen.

731 Information Jenny Zubizareta, Patawasi 2010 (Uber-

setzung A.S., Original vgl. Anhang: xvii).
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Abb. 12 Umkleiden des San-
tiago wihrend der serenata seiner
Feier.

5.2 Der Gottesdienst

Am nichsten Tag,dem zentralen Festtag, wird die Wacht vor dem Heiligen in den frithen
Morgenstunden fortgesetzt (vispera). Nach und nach treffen ortsfremde Besucher ein.
Viele stammen aus Haquira und dem Distrikt. Jedoch sind auch zahlreiche Giste aus
den Nachbardistrikten Challhuahuacho und Tambobamba dabei. Einige kommen sogar
aus Quifiota, Santo Tomds, das heifft dem Departement Cuzco.

Am Ortsrand, am Zufahrtsweg, entsteht ein Marke. Hindler der Umgebung bieten
ihre Waren an. Aber auch die Hirten und Bauern nutzen die Gelegenheit um Produkte
unterschiedlicher Anbauzonen zu tauschen (sieche Abb. 14 und 15).

Die meisten Ankommenden treten zunichst in die Kirche, um die Heiligen zu be-
griflen und die mitgebrachten Kerzen vor ihnen zu entziinden. Die grofte Aufmerk-
sambkeit erfihrt der Rechte Santiago. Er wird ehrerbietig gegrifft. Nachdem man vor
ihm gebetet und eine Kerze entziindet hat, sucht man groflere Nihe. Der Heilige wird
beriithrt und gekisst. Einige hingen dem Heiligenpferd ein Halsband aus aufgefadel-
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Abb. 13 Wacht vor dem
Heiligen.

ten Limonen (wallga) um (Abb. 16). Diese wallgas werden wihrend der traditionellen
Viehrituale den Zuchttieren umgehingt und driicken Fruchtbarkeit aus. Viele indige-
ne Glaubige kniipfen getrocknete Nelkenbliiten mit Schweithaaren ihrer Pferde an die
Liufe seines Hengstes (Abb. 17). So soll das Gedeihen der Tiere gefordert werden.

Einige binden zudem Steinschleudern an die Fesseln. So werde der Santiago selbst
dafiir sorgen, dass die Tiere nicht entlaufen.

Bis hierhin obliegt die Aufsicht in der Kirche dem Sakristan des Ortes. Die beiden
Ordensschwestern aus dem Frauenkonvent in Haquira treffen erst unmittelbar zur Mes-
se ein und haben kaum Zeit fiir Vorbereitungen. Die Festsponsoren und einige Glaubige
bestellen Fiirbitten und begleichen die dafiir filligen Gebiithren. Den Schwestern miss-
fallen die Glaubigen im Altarraum, welche in Anbetung und der Wacht ihrer Kerzen
versunken sind. Nur mithsam gelingt es ihnen, sich Platz zu schaffen und einen als Altar
umfunktionierten Schultisch zu platzieren.
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Abb. 14 Tausch auf dem Markt — Trockenkartoffeln Abb. 15 Tausch auf dem Markt — Wolle gegen Brot.
gegen Wolle.

Abb. 16 Halsband mit Li-
monen (wallga) am Hals des

Heiligenpferdes.

Gegen 10 Uhr beginnt schlieflich der Gottesdienst. An der Messe nimmt nur ein klei-
ner Teil der Festbesucher teil. In der Mehrheit handelt es sich um Mestizen und Frauen.
Die Schwestern folgen weitgehend den Instruktionen des Messbuches. Zur Eréffnung
lesen sie den Psalm 42 vom ,Heimweh nach dem Heiligtum: Nach dem Introitus wird
gemeinsam das Gloria gesungen. Nur wenige der Quechuasprachigen kennen den Text.
Das Tagesgebet zum Jakobstag wird ebenfalls auf Spanisch aus dem Messbuch abgelesen.
Dabei wird der Heilige als Schutz und Beschirmer des Volkes vorgestellt. Darauf folgt
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Abb. 17 Schweifhaare und
getrocknete Nelken am Lauf des

Heiligenpferdes.

eine Lesung aus den Apostelgeschichten, in denen die Bevorzugung des Jakobus durch
Jesus berichtet wird.”*? In freier Predigt stellt die Schwester Santiago als den Heiligen
vor, der gegen die ,enemigos de cristo; gegen die Feinde des Herren gekdmpft habe. Auch
den Glaubigen werde er gegen den Teufel beistehen. Ein Lehrer wird gebeten, eine Passa-
ge aus Matthius vorzutragen.”*> Auf das Evangelium hat die Gemeinde mit dem Credo
zu antworten. In zwei Gabengebeten aus dem Messbuch wird der Heilige gebeten, die
glnstige Aufnahme der Opfergaben des Volkes zu erreichen und es durch himmlische
Geheimnisse zu reinigen. Zum Abschluss folgen Danksagungen fiir die Sponsoren der
Feier und die von diesen in Auftrag gegebenen Fiirbitten. Dabei wird vor allem fiir Ge-
sundheit und Erfolg fiir deren Familien, das Vieh und die Ernte gebeten. Eine Schwester
besprengt die Gemeinde und auch die Trager mit Weihwasser. Sie haben sich in der ers-
ten Reihe vor den Heiligen versammelt.

5.2.1 Prozession und Feier

Die Zuschauer strdmen jetzt nach draufen, wihrend die Trager die Sinften schultern.
Etwa ein Dutzend Minner werden fiir den Rechten Santiago bendtigt. Dagegen wird der
Kleine Santiago leicht von zwei Frauen getragen (Abb. 18). Der Grofle beziehungsweise
Rechte Santiago geht zunéchst voran.

Sein Durchgang durch den niedrigen Torbogen gestaltet sich immer schwierig und
wird als Omen verstanden (Abb. 19). Falls er ohne Probleme hindurch kommt, wird
es ein Jahr ohne Schwierigkeiten. Die Trager miissen daher tief in die Knie gehen. Sie
zittern vor Anstrengung, Zuschauer tiberschreien sich mit Anweisungen. Nachdem die
Hirde gliicklich genommen ist, fithrt der Weg entgegengesetzt des Uhrzeigersinns um
den zentralen Platz des Dorfes zuriick zur Kirche. Die erste Strecke geht zunichst am
Rande des Abhangs entlang, der zum Fluss hin abfillt.

732 Apostelgeschichte 12.2. 733 Mt 20,20-23.
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Abb. 18 Prozession des Linken und Rechten Santiago.
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Abb. 19 Ausgang der Heiligen.

Hier haben sich Bauerinnen der Zone niedergelassen. Vor sich haben sie Decken mit
den grofSten und schonsten Produkten (/lallawas) der gerade abgeschlossenen Ernte aus-
gebreitet (Abb. 20). Es heifit, die Patrone wiirde sich am Erfolg der Ernte in ihrem Land-
kreis erfreuen und ihr Schutz verleihen.”?*

Vor den Feldfriichten pausieren die Heiligen. Die Ordensschwester versprengt
Weihwasser und spricht die ersten Sitze des Johannesevangeliums.”*> Die nichste Pause

734 Auch in Caylloma/Apurimac wird Santiago auf die- ,Hiter der vier Weltgegenden® Sartori 1930, 1086.
se Art mit den Erntefriichten verbunden. Dem Akt der Verlesung sprach man magische Wir-

735 Der Brauch, in die vier Himmelsrichtungen die An- kung im Sinne eines Wettersegens fiir die gesamte
fange der Evangelien zu lesen, ist europaisch Hier- Umgebung zu.

zenberger 1969, 110. Die Evangelisten gelten als die
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Abb. 20 Einholen des Erntesegens. Abb. 21 Kampf‘um Santiagoblumen.

erfolgt an der Stirnseite des Platzes. Hier haben sich die Sponsoren versammelt. Neben
ihnen ist das Festessen aufgetafelt und Kanister mit Maisbier abgestellt. Auch hier un-
terbricht der Zug zur Austeilung des Segens seinen Marsch. Von hier an ibernimmt der
Linke Santiago die Fithrung. Die Prozession fiihrt nun an Frauen vorbei, die ihre Webar-
beiten, wie Decken und Girtel, ausstellen. Auch vor dieser Gruppe wird angehalten, ge-
weihtes Wasser versprengt und die Heiligen werden auf sie ausgerichtet. Erneut spricht
die Schwester den Anfang des Johannesevangeliums. Dann kehrt man in die Kirche zu-
rtick. Rickwirts, das heif§t mit Blick auf die Glaubigen, bringt man die Heiligen hinein.
Erneut wird gebangt und geschrien, bis der Einzug gliicklich vollbracht ist. Hinter den
Heiligen dringen nun vor allem indigene Teilnehmer herein. Bereits wihrend die Sanf
ten abgesetzt werden, beginnt ein Gedringe und Geraufe um den Blumenschmuck der
Sanften (Abb. 21). Jeder méchte zumindest ein Zweiglein erbeuten. Nach wenigen Mi-
nuten ist kein Blatt mehr an den Sanften. Thnen wird heilende Wirkung nachgesagt.

Anschlieffend sucht man die Nahe der Heiligen. Um den Linken Santiago kiim-
mern sich nur einzelne Ménner. Von ihnen werden Namenszettel und sogar Fotos in
die Stiefel, unter die Satteldecke und in den Giirtel gesteckt. Dies soll Firbitten fiir die
jeweilige Person unterstitzen.

Das Geschehen konzentriert sich vor allem auf den GrofSen Santiago. Vor ihm ent-
ziindet man weitere Kerzen. Die Glaubigen treten von hinten an ihn heran, kissen sei-
nen Mantelsaum pressen ihn gegen die Stirn. Viele indigene Méanner halten ihr Zaum-
zeug mit langen Zweigen an den Kopf des Heiligenpferdes (Abb. 22). Steigbtigel und
Sporen werden an den Stiefeln des Heiligen gerieben.

Manche Minner haben die Brandeisen ihrer Familien mitgebracht und bringen die-
se in Kontakt mit dem Hengst (Abb. 23). Schlielich werden sogenannte y/las, viehfor-
mige Opfervasen fur einige Augenblicke auf der Sinfte zu Filen des Pferdes abgestellt
(Abb. 24). Diese Instrumente spielen, wie zu sehen sein wird, bei familidren Viehritualen

eine wichtige Rolle und werden am Santiago und seinem Pferd ,aufgeladent
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Abb. 22 Zaumzeug wird mit
dem Heiligenpferd in Bertihrung
gebracht.

DraufSen kommt inzwischen die Feier in Gang. Maisbier wird ausgeschenkt und Festes-
sen serviert. Die meisten der Ortsansidssigen ziehen sich mit Freunden und Bekannten
auf ihre Hofe zurtick. Viele der Besucher kaufen und tauschen auf dem Markt.

Beim Einbruch der Dimmerung treten die Ordensschwestern und mit ihnen die
Haquirefios die Riickreise an. Die tibrigen Festteilnehmer sammeln sich wieder auf dem
Kirchplatz. Viele betrinken sich. Erst gegen Mitternacht ziehen sich die Letzten vor der
Kilte in die Hauser zurick.

5.2.2 Pferderennen und Stierkampf

Am Morgen des zweiten Festtages wurde frither zu Ehren des Heiligen ein berithmtes
Pferderennen abgehalten. Der Festsponsor hatte ein Preisgeld von 450 Soles (etwa 100
Euro) auszusetzen. Zudem wettete man um hohe Einsitze. Mitunter ging es um die
Pferde selbst (pelo por pelo). Entsprechend erbittert wurden die Rennen ausgetragen.

Die Strecke war gefahrlich, hiaufig gab es Verletzte. Heute fihren nur noch einige
junge Minner ein kleines Schaulaufen auf (Abb. 25). Es fiihrt vom Markt zum Kirch-
platz.

Den eigentlichen Hohepunkt des Tages bildet der Stierkampf. Er fand vormals in
einem hoélzernen, eigens errichteten Gatter unmittelbar vor der Kirche statt. Inzwischen
wurde der Kampf in eine steinerne Arena am Ortsausgang verlagert.

Die Zuschauer sind fast ausschlielich Bewohner Patawasis und der Nachbarge-
meinden. Frith am Morgen zieht der Sponsor, der foreroyug, mit den Wimpeln der Stiere
feierlich zur Kirche vor den Heiligen, um ihm den Aufwand fir seine Feier zu demons-
trieren (Abb. 26). Dann geht es durch das Dorf zur Arena. Der Stierkampf wird er6ffnet.
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Abb. 23 Segnung des Brandei-

sens beim Santiago.

Im Gegensatz zum spanischen Stierkampf werden die Stiere nicht getotet. Ahnlich wie
im nordamerikanischen Rodeo sind es die besten Tiere der Umgebung, welche fiir die
Zucht unerlisslich sind. Hiufig kommen jedoch die Stierkimpfer zu Schaden. Alle sind
Amateure (aficionados). Nach Wohnorten geordnet steht man sich in zwei bis drei Grup-
pen gegeniiber.

Angespornt durch ihr Publikum versuchen die Anwohner die ortsfremden Stier-
kimpfer an Wagemut zu tbertreffen (Abb. 27). Der Sponsor muss zur Aufmunterung
vor jedem Stier Bierflaschen in die Mitte der Arena stellen. Wenn er besiegt ist, werden
sie von den Hauptakteuren geleert. Dadurch steigert sich die Trunkenheit immer mehr.
Immer wieder kommt es zu Verletzungen. Dann lenken Mitstreiter den Stier ab, damit
der Betroffene geborgen werden kann. So geht es ohne Unterbrechung weiter. In den
Augen der Teilnehmer ist ein Stierkampf ohne Verletzte nichts wert. Ihr Blut und ihr
Leiden werden als Aufopferung fir die Zuschauer und zu Ehren des Heiligen verstan-
den.
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Abb. 24 Positionierung der
viehgestaltigen Opfervasen auf
der Sanfte des Santiago.

Abb. 25 Pferderennen.

In den Pausen (chaupikata) werden von Jugendlichen einjahrige Pferde (potros) eingerit-
ten. Zur Erfrischung der Zuschauer lsst der Sponsor des Stierkampfes (toreryuq) das On-
ce, d. h. Rationen aus Getranken, Friichten und Keksen verteilen. Zum Abschluss tanzt
er mit seinen Helfern Hand in Hand durch die Arena. Schlieflich liuft man gemein-
sam tanzend zuriick zur Kirche und dann zum Gehoft des Hauptsponsors. Dort gibt es
zum Dank noch einen Umtrunk und ein Festessen (Abb. 28). Damit endet die Feier in

Patawasi.
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Abb. 26 Umzugzum Stierkampf.

5.2.3 Interpretation

Teilnehmergruppen und thre Motivation

Fir den oberflichlichen Blick stellt sich die Santiagofeier in Patawasi von ihrer Struktur
her zunichst als eine typische Patronatsfeier dar. Sie enthalt die standardisierten Ele-
mente, wie Velada, Festgottesdienst, Prozession und Stierkampf. Auffilligerweise geht
die Feier beztglich ihres Einzugsgebietes jedoch weit Giber ein tGbliches Patronatsfest
hinaus. Wie im Kapitel 3.4 dargestellt, werden Patronatsfeste gingiger Weise tber ihren
lokalen Charakter definiert. Der Teilnehmerkreis ist auf die Gemeinde begrenzt. Daher
werden Patronatsfeiern als nach Innen gerichtet und exklusiv beschrieben.”¢

In Patawasi stellen die Einwohner jedoch nur einen kleinen Teil der Feiernden.
Sie bleiben noch dazu in untergeordneter Rolle. Die zahlenmiafig grofSte und aktivste
Gruppe der Festteilnehmer bilden ortsfremde Giste.

Auffallig ist der starke Einfluss mestizischer Teilnehmer. Ihnen liegt offensichtlich
vor allem daran, den offiziellen und reprasentativsten Teil der Feier zu dominieren.

Viele Mestizen reisen nur zum Gottesdienst und der anschliefenden Prozession an.
Meist grenzt man sich demonstrativ von den Ortsansassigen und indigenen Glaubigen
ab. Sie stehen und essen getrennt (Abb. 29). Daher bezeichnet man sie treffend als manca
kirpa, das heifst ,die den Deckel verschlieSen®

Die meisten Mestizen stammen aus dem nahegelegenen Distriktshauptort Haqui-

ra. Einige sind weitgereiste Handler, die in der Region Geschafte machen, beispielsweise

736 Sallnow 1987, 2, 174-175.
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Abb. 27 Stierkampf.

Abb. 28 Das angerichtete
Festessen.

Vieh und Wolle aufkaufen. Manche von ihnen berichten, dass schon ihre Vater an der
Feier teilgenommen hatten. Wehmiitig wird von der vergangenen Pracht berichtet. Fri-
her hitte es im Rahmen der Feier einen grofSen Viehmarkt gegeben. Alles was Rang und
Namen in der Region hatte, sei gekommen. Noch immer treten auffillig viele Reprasen-
tanten der Oberschicht des Distrikts in Erscheinung. So ist beispielsweise fast die ganze
Familie Arredondo angereist. Sie sind Abkdmmlinge des vormalig grofSten Hacendados
des Distrikts. Trotz der Enteignungen im Zuge der Landreformen der 7o0er und goer
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Abb. 29 Wohlhabende Mestizen beim Umtrunk.

Jahre gehoren sie weiter zur 6konomischen und sozialen Elite der Region. Ostentios
treten sie als Sponsoren der Feier in Erscheinung, iberreichen Geld und einen Schrank
fir die Kleider des Heiligen. Es heifit, sie fihlten sich dem Santiago schon immer sehr
verbunden. Auf ihrer Hacienda hitten sie eine eigene Kapelle fiir den Heiligen gehabt.
Sogar eine eigene Feier mit Pferderennen und Stierkampf habe man ihm ausgerichtet.
Die Kapelle sei jedoch im Biirgerkrieg verwiistet und der Heilige gestohlen worden. Zu-
dem geben sie an, dass die Glocke der Kirche von Patawasi von einem ihrer Vorfahren
gestiftet worden sei. Sie erzihlen, dass die Familie in Patawasi mehrere Hiuser und weite
Léandereien besitze, welche jedoch momentan unrechtmifig besetzt seien. Man wire je-
doch dabei, dies zu klaren. Ein Bruder gibt offen zu, dass die engagierte Teilnahme auch
dazu diene, die Zugehorigkeit zum Ort und den Eigentumsanspruch zu betonen.

Generell wird unterstrichen, dass Patawasi eigentlich zu Haquira gehore. Daher
musse man die angemessene Feier des Heiligen sicherstellen, wo die Anwohner ja
schindlich vom rechten Glauben abgefallen seien.

Ausdriicklich erkldrt man die Teilnahme auch als Anstrengung, den katholischen
Kult zu sichern. Keinesfalls dirfe man den Heiligen den llama sati (wortlich Begatter
von Lamas, abfilliger Ausdruck fur die indigenen Giste) Gberlassen.

Dieser Anspruch wird im paternalen Auftreten deutlich. Von einigen Mestizen wird
ein Indigena vor dem Eingang der Kirche weggepeitscht, der seinen Hut in der Messe
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Abb. 30 Auspeitschung vor dem
Kirchentor.

nicht abgenommen hatte (Abb. 30). Altere Informanten berichten sogar, dass die indige-
nen Teilnehmer vormals vestidos a lo inka, also in der traditionellen indigenen Kleidung
nach Patawasi anreisen mussten. Sonst wére ihnen von den Mestizen die Teilnahme an
der Feier verboten worden. Ubereinstimmend wurde Valderrama Ferndndez von einem
Informanten in Tambobamba berichtet, dass man sich dem Santiago in Patawasi nur in
bayetta, das heifSt der selbstgewebten Kleidung der Indigenas nahern diirfe.”?” So wird
die Feier offensichtlich genutzt, um ethnische Zuschreibungen und Machtverhaltnisse
auszudriicken. Dazu passt, dass die Feier und insbesondere die Prozession des Santiago
bereits in kolonialer Zeit als performative Darstellung der Unterwerfung der indige-
nen Bevolkerung begangen wurden. In Cuzco lieff man die Inka in ihrer angestammten
Kleidung unter dem gehobenen Schwert des weiffen Heiligen prozessieren.”?®

Die Motivation zur Teilnahme ist fiir viele Mestizen eng mit der iberischen Symbo-
lik des Heiligen verbunden. Sie verstehen ihn als Patron der Hispanizitit und Verteidiger
des katholischen Glaubens. Die Zuordnung zum Heiligen erlaubt es, ihre spanischen
Wurzeln und ihre ,Rechtglaubigkeit® herauszustellen. Zudem ist Santiago durch seine
Gestaltung offenbar in besonderer Weise geeignet, soziales Prestige zu vermitteln. Mit
seinem reich gezdumten Rassepferd, seiner europiischen Kleidung verkorpert er einen
wohlhabenden hellhdutigen Groffgrundbesitzer. Seine Korpersprache, das aufgebiaum-
te Pferd und die Waffe in der Hand verdeutlichen seinen Herrschaftsanspruch. Indem
man sich mit dem Heiligen assoziiert, illustriert man entsprechend die Zuordnung zur
mestizischen Schicht und herrschenden Ordnung,.

Angesichts dessen ist es erstaunlich, dass indigene Bauern und Hirten freiwillig in
grofler Zahl teilnehmen. Sie bilden sogar die Mehrheit der Feiernden. Sie kommen nicht

nur aus den lindlichen Gemeinden des Distrikts Haquira, sondern auch aus dem be-

737 Valderrama Ferndndez 1988, 109. 738 Dean 1999, 42, 80.
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nachbarten Chumbivilcas und den cotabambinischen Nachbardistrikten Challhuahua-
cho und Tambobamba.

Viele begriinden ihr Kommen damit, dass der Rechte Santiago von Patawasi das
Oberhaupt der Santiagos des gesamten Umlandes sei. Selbst noch der Santiago in Cho-
quecca, im drei Stunden entfernten Distrikt Tambobamba, gelte als sein jiingerer Bruder
und sei ihm untergeordnet. Sein Hauptfest wird nach der Oktave (octava) von Patawa-
si, das heiflt am folgenden Wochenende gefeiert. Im Distrikt Challhuahuacho steht der
Mittlere Bruder, der Chaupin Santiago. Seine Feier findet in der zweiten Oktave, also
eine weitere Woche spater, statt. Frither sei es Sitte gewesen, die aufeinanderfolgenden
Feiern der drei Briider zu besuchen.

Mehrere der Teilnehmer aus dem Distrikt Haquira sind als Reprasentanten ihrer Fa-
milien oder Heimatgemeinden gekommen. Durch das Abbrennen von Kerzen wollen
sie beim GrofSen Santiago die ,Lizenz’ fiir die Feiern ,ihrer* Santiagos einholen. Offen-
sichtlich versteht man die Feier in Patawasi als allgemeine Eroffnung der Festsaison fiir
den Heiligen.

Zu den wohlhabenderen, urbaner gekleideten und sich gebenden Gasten halten
die indigenen Glaubigen sichtlich Distanz. Trotz der finanziellen Unterstiitzung fiir die
Feier werden die Teilnahme sowie die damit verbundenen Anspriiche der Haquirefios
sehr kritisch gesehen. Man bezeichnet sie als pusiupdkug, das heifdt als jemand der ins
Haus kommt, ohne eingeladen zu sein. Man verweist darauf, dass Haquira selbst einen
Santiago hitte. Haquira mich'a, das geizige Haquira, wolle jedoch selbst keine Feier aus-
richten. Andere behaupten sarkastisch, der Heilige dort sei so klein, dass man ihn aus
Scham im Keller der Kirche verstecke. Lieber wiirden die Haquirefios den grofSten Heili-
gen des Distrikts ausfithren, als ob er ihnen gehore. Rigoros ist vor allem die Ablehnung
der Familie Arredondo durch die indigenen Informanten. Sie werden als ganra mistis, als
schlechte Mestizen und sogar als Morder bezeichnet. Viele Anekdoten kursieren tuber
die Drangsalierungen und Ungerechtigkeiten vor der Landreform. Von systematischer
Enteignung, Viehdiebstihlen und Vergewaltigungen ist die Rede. Daher erklart man:
,Wir reden nicht mit ihnen und wir feiern schon gar nicht mit ihnen!*7?* Offen mo-
niert man, dass die Schwestern sich zu dieser Gruppe gesellen.

Die Mehrheit nimmt nicht am Gottesdienst und der Prozession teil. An der Zur-
schaustellung von Orthodoxie haben die indigenen Teilnehmer augenscheinlich wenig
Interesse. Eher wird dieser Teil als unterhaltsamer Zirkus wahrgenommen und entspre-
chend ironisch kommentiert. Abseits der offiziellen christlichen Liturgie lasst sich je-
doch durchaus aktive Verehrung finden. Vor der Messe spricht man den Heiligen in-
briinstig an, harrt vor ihm aus und ziindet Kerzen an. Nach dem Ende der Prozession

kehrt man zuriick, um die Blumen der Sanfte zu erbeuten und den direkten Kontakt

739 Information Laurelio Limasca, Patawasi 2010 (Uber-
setzung A.S., Original vgl. Anhang: xviii).
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mit dem Heiligen zu suchen. Die Popularitit und Bedeutung des Heiligen hat fur die
indigenen Teilnehmer allerdings wenig mit dem offiziellen Gehalt zu tun.

Oppositional reading: Die indigene Sicht auf den Heiligen

Es ist in den Sozialwissenschaften inzwischen ein anerkanntes Diktum, dass kulturel-
le Phinomene offen fir verschiedene Interpretationen sind. Foucaults Untersuchungen
zu Macht und Wissen fithrten vor, wie Klassifikationssysteme unmittelbar durch soziale
Krifteverhiltnisse bestimmt sind.”** Bourdieus Studien zum sozialen Feld hatten offen
gelegt, dass Deutungen entscheidend vom sozialen Ort der Rezipienten abhingen.”*!
Hall zeigte, dass gerade bei ideologischen Botschaften der dominanten Bestimmung

alternative Lesarten entgegengesetzt werden.”+

Insbesondere marginalisierte Gruppen
tendierten zu einem oppositional reading, welches die herrschende Deutung mitunter voll-
kommen ausblendet.”*

Diese Beobachtung trifft auch bei religiésen Phainomenen zu.”#** Chidester und Li-
nenthal betonen, dass ,hierarchical power relations of domination and subordination,
inclusion and exclusion, appropriation and dispossession“ immer in divergierenden re-
ligidsen Bestimmungen resultieren.”* Grundlegende religiose Kategorien und die Be-
stimmungen heiliger Orte und Symbole sind immer umstritten.”** Coleman und Elsner
wiesen speziell fiir religiése Feiern darauf hin, dass ,visitors to any rite or site, although
united superficially, come from widely dispersed locations and thus do not belong to a
interpretative community:74’

Entsprechend kann es nicht ausreichen, eine kanonisierte Fassung des Santiago als
zentralem Symbol vorzustellen. Vielmehr soll er im divergierenden Spannungsfeld un-
terschiedlicher Deutungen und Interessen betrachtet werden. Erst so kann es gelingen,
die Aktualitit symbolischen Handelns zu beschreiben, das Ritual als sozialen Prozess zu

erkennen und insofern rituelles Handeln als authentisches Handeln wahrzunehmen.

Der Rechte Santiago als Viehpatron, Hirte und Dieb

Tatsachlich scheinen die indigenen Deutungen des Santiago in Patawasi nahezu nichts
mit den spanischen oder mestizischen Vorgaben zu tun haben. Die iberische Symbolik
des Heiligen und seine Verbindung mit der Konquista ist den indigenen Teilnehmern

Foucault 1981, 74-76. 744 Turino 1993, 98; Corr 2010, 15.

Bourdieu 2010, insbesondere 379, 383. 745 Chidester und Linenthal 1995, 17. Speziell fir die
Hall 1977, 138. Semantik von Heiligenfiguren unterstreicht dies
Lidke 1993, 9 belegt ebenso, dass historische Ak- Siracusano 2001, 440.

teure den ,Zumutungen von Oben‘ erbitterten Wie- 746 Moore 2005, 88.

derstand entgegensetzen, was sich sogar in einem 747 Coleman und Elsner 1994, 74.

eigenen Sprachcode niederschlug.
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in vielen Fallen nicht einmal bekannt. Santiago wird von ihnen auf eine sehr originelle,
regional gepragte Weise wahrgenommen und behandelt.

Gezeigt wurde beispielsweise, dass die Santiagos in Patawasi wihrend der Prozession
von den Frauen zur Segnung der Feldfriichte eingesetzt werden. Auf diese Funktion wird
im Kapitel 7 genauer eingegangen werden. Sie wird im Zusammenhang mit familidren
Ritualen fir die Speicherung der Ernteprodukte deutlicher erkennbar.

In Patawasi ist zunachst vor allem entscheidend, dass der Rechte Santiago als Schutz-
herr der Pferde und Reiter wahrgenommen wird. Die Vielzahl der Glaubigen bestatigt:
»Es ist das Fest der Pferde, das Fest der Pferdenarren!“’#® Dies bestimmt die Populari-
tit mafSgeblich. Der Cotabambino des Hochlandes versteht sich als Reiter. Zum ersten
Haarschnitt und zur Taufe werden Pferde geschenkt. Selbst zur Hochzeit erscheint man
zu Pferde. Es heift, ein ch‘uchu (Eigenbezeichnung der Bewohner der Zone) ohne Pferd
sei wie ein Mann ohne Beine. Daher ist der berittene Heilige die ideale Identifikationsfi-
gur. Vor allem die berittenen Hirten und Viehziichter sehen sich ihm verbunden. In der
Feier wird nicht nur der Heilige sondern auch sein Pferd verehrt. Das Pferd ist ein unver-
zichtbares Hilfsmittel der extensiven Viehzucht. Auf Quechua heifit es #ywa, was ganz
allgemein Zucht und Pflege meint.”# Es ist ein Symbol fiir die Viehzucht insgesamt.

Dieses Patronat des Santiago mit den Pferden und Reitern ist bisher nicht beschrie-
ben. Verschiedentlich erwihnt wird allerdings seine Verbindung mit dem Vieh insge-
samt. Sie ist fiir das nérdliche Apurimac und die benachtbarten Hochlanddepartements
bezeugt.750 Quijada Jara stellt im Bezug auf Huancavelica fest: Uberall begeht man am
25. Juli die Jakobsfeier. Sie ist jedoch nichts anderes, als die Feier des Viehs7>! Arroyo
Aguilar bestitigt, dass die Viehrituale in Junin eng mit der Jakobsfeier verkniipft sind.”s>
Auch in Ayacucho werden Rinder in seinem Namen und an seinem Festtag gefeiert und
markiert.”>? Bisher wurde jedoch nicht befriedigend geklirt, wie diese Verbindung zu-
stande kommt.

Von den Indigenas der Zone wird Santiagos Assoziation mit dem Vieh mythisch
begriindet:

Das Vieh, das wir nun haben, das heifSst Rinder, Pferde und Schafe, Ziegen eben-
falls, stammt aus Spanien. Fiir uns raubte es der Patrén Santiago. Aber er hatte
nur die hellen Tiere mitgenommen. Um das Meer zu iiberqueren, breitete er sei-
nen Umhang aus. Er diente als Briicke. Daher kam er triefend, und der Heilige
Johannes, der Besitzer der Tiere, folgte der Spur. Als Santiago diese Zone hier er-
reichte, feierte man ihn und stiefd auch auf das Vieh an. Das Maisbier hinterlief§

748 Information Romulo Arredondo, Haquira 2009 751 Quijada Jara 1974, 12 (Ubersetzung A.S).
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xix). 752 Arroyo Aguilar 2008, 120.
749 Lira 2008, §526. 753 Garcfa Miranda und Tacuri Aragén 2006, 85.

750 Estadistica e Informdtica 2002, 51-54.
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Flecken auf den Tieren und gab ihnen verschiedene Farben. Als Johannes dann
kam, konnte er sein Vieh daher nicht mehr finden. Niedergeschlagen blieb er
in Llaqua.”**

So tritt ausgerechnet der spanische Nationalpatron als Kulturheroe der Indigenas in
Erscheinung. Klar wird seine Verbundenheit mit der lokalen Bevolkerung unterstrichen.
Er stielt ihnen das Altweltvieh, sichert listig dessen Besitz.

Fur die enge Verbindung mit den Pferden kdnnte einerseits die spanische Gestal-
tung der Feier wirksam geworden sein. Wegen seiner Rolle als Schlachtenhelfer hatte
die Santiagofeier in Spanien einen ausgeprigt militirischen Charakter. Es war einer der
wenigen Tage, wo bewaffnete Reiter in der Stadt zugelassen waren. Haufig wurden Rei-
terspiele und Pferderennen ausgerichtet.”* Diese Tradition wurde sehr wahrscheinlich
mit nach Amerika genommen. So berichten éiltere Cotabambinos, dass bis vor einigen
Jahrzehnten anlasslich des Heiligentages Pferderennen in allen Orten des Departments
stattfanden.

Von den indigenen Verehrern selbst wird der Heilige zunichst einfach wegen seiner

Ikonographie mit Pferden assoziiert.”>

Er reitet einen prachtigen Hengst, geradezu die
Verkorperung der sangre pura, der Reinrassigen, die auch die Ziichter erreichen wollen.
Tatsachlich schreibt der Mythos dem GrofSen Santiago zu, dass er die Rassepferde ins Tal

von Haquira geholt habe:

Als sie noch jung waren, luden sich der Kleine Santiago aus Choquecca [Dorfin
der Puna von Tambobamba, A.S.] und der Grofle Santiago aus Patawasi gegen-
seitig ein. Bei einem Treffen sollten Pferderennen stattfinden: Am verabredeten
Tag begriufiten sie sich und fragten einander nach dem Befinden. Dann berei-
teten sie sich vor und zeigten ihre Einsatze. Der Kleine Santiago war mit einem
reinrassigen Pferd gekommen, der Grofie staunte: ,Hier gibt es gute Pferde® Er
selbst hatte nur ein kleines Pferd der Puna (chachito). Es konnte unter der Last
des schweren Heiligen kaum laufen. Also tauschten sie ihre Pferde. Dann be-
gann das Rennen im bergigen Gelinde um Choquecca. Allerdings waren die
Pferde widerspenstig und gehorchten ihren fremden Reitern nicht. Die San-

tiagos verschnauften und nahmen ein Bad im Fluss. Als sie ihre Kleider wieder

Information Herndn Hualpa & Mario Collazos, Lau- gos Dominanz ist auch im benachbarten Chumbi-
pay 2009 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: vilcas bezeugt Meinig 1979, 161, (Ubersetzung A.S.).
XX). Dazu heif3t es: ,Es ist Santiago, der Johannes, Mar-
Ladero Quesada 2004, 187. kus und Lukas Befehle gibt. Diese bitten ihn wegen
So ist San Juan fiir die Schafe zustandig, San Marcos allem um Erlaubnis® Ahnliches berichtet Bouysse-
fir die Rinder. Entsprechend werden die Rinder am Cassagne 1988, 118, (Ubersetzung A.S.) aus Puno:
San Marcos Tag, die Schafe am Johannestag gefei- »Der Heilige Andreas, Schutzherr der Alpaka, ist ein
ert. Allerdings sind diese Rituale weniger aufwendig Bote von Santiago:

und meist wird auch dem Santiago geopfert. Santia-
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angelegt hatten, spielten sie mit Murmeln bis zur Mittagsstunde. Darauf schlug
der kleine Santiago ein weiteres Rennen vor, diesmal ein Geschwindigkeitsren-
nen in der Pampa. Mit einem Blitzstart ging der kleine Santiago in Fihrung
und erreichte das vereinbarte Ziel, den Huancancallata. Als jedoch der Grof3e
Santiago aus Patawasi ankam, hielt er nicht an, sondern raste einfach weiter.
Trotzdem der Kleine Santiago das Pferd mit der Peitsche antrieb und Schiisse

abgab, konnte er den Dieb nicht mehr erreichen.””

So begriindet man die Grof8e des Pferdes des Santiago Mayor in Patawasi und die Anwe-
senheit des Kleinen. Zugleich erklart man dariiber, warum sich die Hirten der Puna mit
den kleinen, gentigsamen chachitos”>® begniligen miissen, wihrend im mestizisch domi-
nierten Tal von Haquira die Rassepferde gedeihen.

Die vorgestellten Legenden machen weiterhin verstindlich, dass Santiago in der
Gegend nicht nur von Viehzichtern und Pferdenarren, sondern auch von Viehdieben
verehrt wird. Er ist es schlieflich selbst, der den Diebstahl eingesetzt haben soll. Aus-
driicklich heifSt es: ,Die Viehdiebe empfehlen sich dem Santiago, denn er ist selbst ein
Dieb7>® Gleiches erfuhr Valderrama Fernindez im Nachbardistrikt Tambobamba:

Der Patrén Santiago war der schlimmste Dieb, der nach den Inkas kam, und er
steht in der Kirche. Vor den Spaniern war es verpont, zu stehlen. Es war schlecht
und dem Dieb wurde die Hand abgeschnitten. Viterchen Santiago anderte dies
[...]. Die Diebe sind jetzt frei, Santiago bevorzugt sie; nur Diebe, die schwach
oder unfihig sind und ihr Handwerk nicht verstehen, werden von ihm verlas-

sen.”¢

Die Praxis des Viehdiebstahls ist im gesamten Hochland der Region, bis hintber zu den
Qorilazos, den goldenen Lassos, in Santo Thomds, verbreitet. Die Hochzeit der Viehdie-
be reicht von Mai bis August. Die Tiere stehen noch gut im Futter, gleichzeitig ist der
Boden bereits zu trocken und hart, um die Spuren der Tiere aufzunehmen. ,,Dann muss
man mit Blick auf die Tiere schlafen oder am besten direkt im Korral“’¢' Vor allem
die Pferde kann man leicht stehlen. Sie lassen sich schnell forttreiben und hinterlassen
kaum Spuren:7¢? Der Viehdiebstahl trigt fiir viele Minner der Region nahezu sportli-

che Ziige.

Information Laurelio, Choquecca/Distrikt Tambob- 760 Valderrama Ferndndez 1988, 109 (Ubersetzung A.S,
amba 2009 (Ubersetzung A.S.) Original vgl. Anhang; xxii).

Chachito kommt von chachu, Quechua fir Elender. 761 Information Francisco Tito, Humuito 2009 (Uber-
Die Bezeichnung wird abwertend fiir die Pferde aus setzung A.S., Original vgl. Anhang: xiii).

der Puna gebraucht. 762 Information Fortunato Sullca, Choquecca 2010
Information Américo Pifiares, Aqopata 2010 (Uber- (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xiv).

setzung A.S., Original vgl. Anhang: xxi).
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Zwar heiflt es in vielen Gemeindestatuten klar, dass das Gemeindemitglied, welches
in diese Aktivititen verwickelt ist, ausgeschlossen wird. Doch wird dies nur in dufSerst
gravierenden Fillen befolgt. Viehdiebstahl wird zum einen als Mittel des Selbsterhalts
stillschweigend akzeptiert. Er hat zudem eine ausgeprigte soziale Funktion: ,,Geizhalse
oder Assoziale werden mit Raub bestraft und dies wird von der Gemeinde gebilligt:7%

In diesem Sinne ist der Viehdiebstahl auch ein Ausdruck der Rivalitat zwischen In-
digenas und Mestizos, zwischen Puna und Quechua. In den Talern heifft es: ,,Die von den
Hochlandgemeinden widmen sich alle dem Viehdiebstahl. Es sind Rauber und Mérder.
Sie stehlen Vieh und wenn wir dann in das Dorf wollen, erheben sich alle”** Dagegen
heifSt es von den Comuneros, der Raub beruhe auf Gegenseitigkeit (suwanaku):

Die aus den Dorfern nehmen sich manchmal ein Stiick Vieh, aus reiner Not,
und sie schlachten es sofort. Wir sind arm. Aber wenn die aus dem Tal kommen,
sind es immer mehrere und sie sind gut organisiert. Sie nehmen sich zehn bis
20 Tiere, das heif3t, eine ganze Herde und lassen uns verarmt zurtick. Sie haben
Lastwagen und alles, bringen die Beute direkt nach Arequipa [in den Schlacht-
hof, A.S.]. Dann ist nichts mehr zu finden.”®

Ein Informant behauptet, dass wahrend des Biirgerkrieges einige Autorititen von
Haquira selbst eine Gruppe Viehdiebe organisierten. Auch der Fiscal und Subprefecto
erhielten ihren Teil. Daher hitte man keine Aussicht auf Gerechtigkeit gehabt. Ein an-
derer erzahlt: ,In Tambo (der Provinzhauptstadt) gibt es noch immer mindestens zwei
Autorititen, welche in Viehdiebstihle verwickelt sind“7¢ In Challhuahuacho kénnte
man auf dem Sonntagsmarke Polizisten und Viehdiebe gemeinsam trinken sehen. Die
mestizischen Diebe hatten Absprachen mit den Autorititen und kimen daher schnell
aus dem Gefangnis.

Die Erzihlung von Santiagos Raub an seinem kleinen Bruder aus der Puna thema-
tisiert diese Realitdten. Der Grofe Santiago ist mit den mestizischen Hacendados asso-
ziiert, welche sich unrechtmifig das Vieh der Indigenen einverleibten und sie in Armut
zuriickliefen. Das Primat des GrofSen Santiago wird durch den schamlosen Raub an

seinem kleinen Bruder erklart.

Valderrama Ferndndez und Escalante Gutiérrez 765 Information Américo Pifiares, Aqopata 2010 (Uber-
1990, 321 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: setzung A.S., Original vgl. Anhang: xxvii).

XXV). 766 Information Hector Hurtado, Pumamarca 2009,
Information Walter Chalco, Challhuahuacho 2009 Aqopata 2010 (Ubersetzung A.S., Original vgl. An-
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xxvi). hang: xxviii).
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Der Linke Santiago als Anwalt und Blitz

Der Linke Santiago erfihrt viel weniger Aufmerksambkeit als sein groffer Bruder. Von
den Mestizen wird er geradezu gemieden. Ein Haquirefio erklart: ,,Ich bin nie zu dem
Kleinen gegangen. Er ist der Beschiitzer der Banditen, der Diebe!“’®’ Einige Informan-
ten geben verdchtlich an, der Heilige sitze nicht auf einem Pferd, sondern auf einem
Maultier. Seine Fiiffe schleiften auf dem Boden. AufSer einigen punachus (abwertende
Bezeichnung fiir die indigenen Hirten), wolle ihn daher niemand ausfithren. Damit er-
klart sich auch, dass er nicht mit den Reitutensilien bertihrt wird. Maultiere sind wegen
ihrer Unfruchtbarkeit mit go//u, das heif§t Pech assoziiert. Thr Fleisch wird nicht gegessen.
Bereits vom Maultier triumen, bedeutet Verlust oder Unglick.

Trotzdem spielt der Kleine Santiago fiir einige indigene ,Klienten® eine wichtige
Rolle. Er wird als margqacha, das heifSt Beschiitzer oder Anwalt angesprochen. Bereits

Valderrama Ferndndez wurde in den 8oer Jahren berichtet:

Die Runas [Selbstbezeichnung der Indigenas, A.S.], die Rechtsstreitigkeiten ha-
ben, kommen von tberall her, um ihn zum Anwalt zu nehmen. Sie lassen sich
einen Vertrag ausstellen und stecken ihn in eine seiner Taschen. Dann wird der
Heilige fiir Gerechtigkeit sorgen.”®®

Noch heute bestatigt man tGbereinstimmend: ,,Der Linke verteidigt in schweren Pro-
zessen vor allem die Viehdiebe. Er hilft ihnen, den Problemen zu entkommen. Wenn
ein Sohn ins Gefingnis gerat, bittet der Vater den Heiligen und nach wenigen Tagen
kommt der frei*’® Einige stecken Zettel mit ihren Namen und Bilder der ,Klienten‘in
die Taschen und unter den Girtel des Heiligen (siehe Abb. 31). Unmittelbar vor dem
Prozess heifSt es, miisse man ihm zusatzlich gdgaw, den Proviant oder eine Flasche Alko-
hol (die Gibliche Wahrung bei jeder Uberzeugung) fiir die Reise in die Taschen stecken.

Ein Informant erldutert allerdings auch:

Wir suchen nicht das Gesetz der Mestizen. Dort nimmt man uns nur noch
mehr und nichts geschieht. Fir uns gibt es keine Gerechtigkeit. Daher nihern
sich manche dem Linken Santiago. Es heif3t, dass er bei der Rache hilft.””°

So wird deutlich, dass Gerechtigkeit fiir die indigene Bevdlkerung nicht etwas ist, das
durch die Auslegung von Gesetzten hergestellt wird. Schlielich gehéren die Richter

meist zu den einflussreichen mestizischen Familien. Vielmehr muss sie iiber Beziehun-

767 Information Alfredo Castafieda, Haquira 2009 769 Information Lorenzo Santos Guacho, Llaqua, 2009
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xxix). (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xxxi).

768 Valderrama Ferndndez 1988, 109 (Ubersetzung A.S., 770 Information Imanuel Ramos Bautista, Pisaccasa
Original vgl. Anhang: xxx). 2010 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xxx).
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Abb. 31 Linker Santiago mit
dem Foto eines ,Klienten‘am
Giirtel.

gen, iiber Bezahlung, notfalls mit Diebstahl und versteckter Gewalt durchgesetzt wer-
den.

Angesichts dieser Zustandigkeiten scheint die Bezeichnung des Heiligen als Liogue
(Linker) interessant. Es veranschaulicht einerseits die Unterordnung unter den offiziel-
len Rechten Santiago. ,In nearly all the cultures for which information is available, the
right side is regarded as far superior to the left””" Wie in anderen Sprachen auch, kon-
notieren Rechts und Links im Quechua zudem eine ganze Reihe von Gegensatzpaaren,
wie Richtig — Falsch, Stirke — Schwiche, Offiziell - Inoffiziell oder Offen und Versteckt.

Weiterhin heift Jlogue auch hexen, wodurch der Heilige mit Magie und dunklen
Kraften assoziiert wird. Dazu passt, dass der kleine Santiago in der Gegend auch als lagha
bezeichnet wird. Das heifSt allgemein dunkel, meint in der Gegend jedoch auch einen
Dieb, der stiehlt ohne aufzufallen.””? Es konnte darauf Bezug nehmen, dass Viehdiebe
ihn anrufen, damit die Besitzer ihnen nicht folgen kdnnen. Vorsichtig erklart man, der

771 Tuan 2008, 43. 772 Vgl. Lira 2008, 214.
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Linke Santiago habe Manien. Verwiesen wird vor allem auf die Leidenschaft des Raubes
(suwakuy mania). Er sei aber insgesamt verrucke, ein Zerstorer. In seiner Raserei bringe er
verheerenden Blitz und Hagel.””? Vielen ist diese Assoziation nicht ganz geheuer. Mehr-
heitlich hilt man sich in der Offentlichkeit von ihm fern. Altere Informanten berichten,
der Linke sei frither iberhaupt nicht aus der Kirche geholt worden. Heute wird er nicht
von Minnern ausgetragen. Auch keine verheiratete Frau diirfe ihn beriihren, er wiirde
sie mit seiner Wut anstecken und die Ehe gefihrden. So sind junge, ledige Frauen fiir
ihn zustindig. Wie es heifSt, soll man soll sich fir Anliegen vorzugsweise in indigener
Kleidung ndhern und auf Quechua beten.

Hierzu passt die einzige auffindbare historische Erwahnung eines Kleinen oder Jun-
gen Santiago (Apubuayana Santiago). Im Jahr 1708 ist nach Prozessakten in der Land-
gemeinde Capi/Cuzco der Teufel in Form eines winzigen Santiago verehrt worden.””*
Indigenas hitten ihm jede Neumondnacht Coca und Maisbier geopfert. Darauf sei er
strahlend und begleitet von Blitzen erschienen und habe versichert: ,,Ich werde Euch be-
schiitzen, so lange ihr nicht beichtet, keine Messe hort und nicht in der Kirche betet7”3
Der Kult soll in der gesamten Umgebung schwere Unwetter, Hagel und Erdbeben ausge-
16st haben. Die Teilnehmer wurden deshalb mit 200 Peitschenhieben bestraft und durch
die Straffen getrieben. Die Parallelen zur Situation in Patawasi sind auffallend. Der Klei-
ne Santigo von Capi war ebenfalls unmittelbar mit Blitz und Hagel assoziiert. Er war
eng mit indigenen Glaubigen verbunden und tritt als ihr Schutzherr auf. Ausdriicklich
ist er von der offiziellen christlichen Liturgie entfernt. So wurde er im Geheimen, in der
Dunkelheit angerufen.

In Patawasi ist weiterhin die duale Gestaltung und gegensitzliche Zeichnung des
Rechten und Linken Santiago bemerkenswert. Sie wurde bereits in dhnlicher Weise fir
die umgrenzenden Regionen bezeugt. Valderrama Fernandéz berichtet aus dem Nach-
bardistrike:

In Wirabamba glaubt man an den Linkshindigen Santiago, den Inka-Konig,
und an den Rechten Santiago oder Santiago des Tages, den christlichen Heili-
gen. Jeder der Beiden hat seinen Bereich und erhilt seine Gaben, zusammen

mit der Mutter Erde und den Berggeistern.””®

773 Vgl. Schifer 2012, 266. Interessanterweise wird auch lener Tiere zichen sie, beladen mit den Produkten
der Blitz in der Region als erfolgreicher Rauber ver- der Bauern, zum Gehoft ihrer Mutter. Dort missen
standen. Er ist gewalttitig, blitzschnell und nicht zu auch die vom Blitz getoteten Menschen arbeiten.
fassen. Von Unwettern und Blitzen verheerte Felder 774 Palma 1901, 222-223; vgl. Hill 1988, 186-187.
und getotetes Vieh werden auf Raubziige des Blit- 775 Palma 1901, 222 (Ubersetzung A.S.).
zes zurtickgefithrt. Es kursieren Legenden von den 776 Valderrama Ferndndez 1988, 108 (Ubersctzung A.S.,
drei Briidern des Blitzes. Mit den Karawanen gestoh- Originial vgl. Anhang: xxxiii).
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Flores Ochoa et al. haben fiir Cuzco ebenso den Glauben an zwei verschiedene Santia-
gos dokumentiert.””” Der Rechte Santiago werde als Wohltiter wahrgenommen und
mit dem Licht verbunden. Thm gegeniber stehe der Linke Santiago als bose, mit der
Dunkelheit assoziierte Gestalt.””® Zudem wird vom Glauben an einen mittleren San-
tiago berichtet, der als Verkérperung des christlichen Apostels im Zentrum das Gleich-
gewicht bewirkt. Hier ist es interessant, dass auch in Cotabambas neben dem Rechten
und Linken in Challhuahuacho ein Chaupin Santiago, das heiflt ein Mittlerer Santiago
verehrt wird. Er ist ohne Mauren unter den Hufen dargestellt und wird als Seszor de la
Paz, also Herr des Friedens, angesprochen. Statt des Schwertes wurde ihm ein Stab in die
Hand gegeben.

Diese Zwei- oder Dreiteilung des Santiago ist, wie gesagt, nicht biblisch. Eher lasst
sie sich mit autochthonen Traditionen erklaren. Trimborn stellte fiir die andine Kos-
mologie fest: ,immer wieder begegnen mehrfaltige Gotter, die — meist drei oder finf
- individuelle Prigungen ein und desselben gottlichen Wesens sind””? So ist auch der
Blitz, mit welchem Santiago assoziiert wird, nach verbreitetem Glauben eine zwei- oder
dreifache Figur.”®

Insgesamt wird mit der Teilung offensichtlich auch die Ambivalenz des Heiligen
und seine konfligierenden Zustiandigkeiten erklarbar gemacht worden sein. Vom mili-
tanten Missionar, Eroberer und Hacendado wurde Santiago zum Schutzherren der in-
digenen Hirten und Viehdiebe. Insofern kénnte die Spaltung als Schritt zur Aneignung

verstanden werden.

Die Aneignung des Heiligen wibrend der Feier

Aneignung meint in der Ethnologie den Prozess, in welchem fremde kulturelle Elemen-
te in lokale Zusammenhinge integriert und im Hinblick auf die lokalen Handlungsrau-
me angepasst werden.”®! Insofern betont das Konzept vor allem die Handlungsmacht
lokaler Akteure.”®? Ahnlich wie bei dem Ansatz des oppositional reading wird dabei zum
einen von der Deutungsoffenheit kultureller Elemente ausgegangen und verfolgt, wie
symbolische Zuschreibungen im Hinblick auf die Bedtrfnisse der Rezipienten verin-
dert werden. In diesem Sinne ist vorausgehend die Wahrnehmung des Santiago als Pfer-
depatron und Schutzherr der Diebe erlautert worden.

Es kann jedoch versucht werden, weitere Grade der Aneignung zu unterscheiden. Et-
wa sollte vor allem auch die tatsichliche Umgestaltung analysiert werden.”®® In diesem

Flores Ochoa, Kuon Arce und Samanez Argumedo 780 Yaranga Valderama 1979, 697; Polo de Ondegardo
1993. 1916 [1584], 3; vgl. auch Guaman Poma de Ayala
Flores Ochoa, Kuon Arce und Samanez Argumedo 1980 [1615], 46; Urton 1981, 139-141.

1993, 192. 781 Hahn 2004, 217.

Trimborn 19671, 128. 782 Spittler 1993, 180.

783 Eglash 2004, X-XII; Silverstone und Hirsch 1992,
22-25.
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Sinne liefSe sich die duale Ausformung des Heiligen deuten. So kann mit dem Linken
Santiago ein Teil des Heiligen dem dominanten Anspruch entzogen und exklusiv fiir
indigene Belange in Anspruch genommen werden. Die Eigenschaften und die Gestal-
tung des offiziellen Santiago werden beim Linken Santiago geradezu in ihr Gegenteil
verkehrt. In diesem Zusammenhang sei daran erinnert, dass gerade auch Verkleinerung
eine wirksame Form der Aneignung darstellt.”®* Eine Verkleinerung anzufertigen, ,kon-
stituiert wirkliche Erfahrung tiber das Objekt“”®S So ,kann die Sache erfasst, in der Hand
gewogen, mit einem einzigen Blick festgehalten werden ’%¢ Vor allem aber nimmt die
Verkleinerung die Angst und macht den Gegenstand besser handhabbar. Sie ,steigert
und vervielfaltigt unsere Macht® iiber ihn.”¥” Dieser Aspekt wird im Zusammenhang
mit der Gestaltung des Santiago im Kontext der indigenen Gemeinden und familidren
Gehofte noch erkennbarer werden.

In Patawasi manifestiert sich die Aneignung vor allem auch in einer Nutzung, die
von der urspriinglich intendierten abweicht. Dieser Aspekt wurde von Certeau genauer
betrachtet.”®® Anhand von alltiglichen Rezeptionspraktiken zeigt er, dass kulturelle Ele-
mente systematisch anders verwendet werden, als von den Produzenten gedacht. Diese
Aneignungen versteht er als Formen des Widerstandes und meint damit jene ,vielge-
staltigen, resistenten, listigen und hartnackigen Vorgehensweisen®, welche ,,der Disziplin
entkommen, ohne jedoch ihren Einflussbereich zu verlassen“’®? Certeau bezieht sich in
erster Linie auf westlichen Konsum. Wie er selber anmerkt, ist sein Ansatz aber ebenso

fir die Untersuchung kolonialer und postkolonialer Kontexte wichtig:

Thus the spectacular victory of Spanish colonization over the indigenous In-
dian cultures was diverted from its intended aims by the use made of it: even
when they were subjected, indeed even when they accepted their subjection, the
Indians often used the laws, practices, and representations that were imposed
on them by force or by fascination to ends other than those of their conquerors;
they made something else out of them, they subverted them from within — not
by rejecting them or by transforming them, but by many different ways of using
them in the service of rules, customs or convictions foreign to the colonization

which they could not escape.”

Certeau verschiebt damit den Blick. Die Indigenen werden vom kolonialen Subjekt zum
Akteur.

Tatsachlich scheinen viele der indigenen Teilnehmer in der Feier eine solche takti-
sche und aktive Aneignung des Heiligen zu verfolgen. Um dies nachzuvollziehen, muss

784 Lévi-Strauss 1973, 37-38. 788 Certeau 1988; Certeau 2006.
785 Lévi-Strauss 1973, 38. 789 Certeau 2006, 344.
786 Lévi-Strauss 1973, 38. 790 Certeau 1988, 32.

787 Lévi-Strauss 1973, 37.

143



144

791

792

793

794

zunichst festgestellt werden, dass viele der rituellen Praktiken offensichtlich nicht nur
als Ausdruckshandlung verstanden werden. Die Symbole haben nicht nur eine semanti-
sche Funktion. Vielmehr werden sie in einem instrumentellen Sinne angewandt und zur
Verfiigbarmachung und Ubertragung von bestimmten Kraften und Qualititen benutzt.

Viele Verehrer sind ausdriicklich der Meinung, dass die Santiagofiguren wihrend
der Feier eine positive Wirkung freisetzen. Mit ihrem Auszug spenden die Heiligen zu-
nichst ganz allgemeinen Segen: ,,Sie mochten ihre Gemeinde sehen, daher holen wir
sie heraus und sie spenden uns ihren Segen‘”’! Die Verteilung des Segens entspricht
zunichst dem, was im Christentum als Augenkommunion bezeichnet wird. Viele ver-
senken sich in eine kontemplative Anschauung seines Gesichtes, loben seinen verklarten
Blick, glauben Trinen in seinen Augen zu erkennen. Der feierliche Rahmen ist fiir die-
ses Geschehen eine wichtige Voraussetzung: ,wir konnen die Heiligen nicht einfach so
aus der Kirche holen. Nur an ihrem Tag, mit Messe und Feier*’? ,Dann konnen sie ihre
Heimat, ihr Dorf sehen. Deshalb sind sie so frohlich und segnen uns alle”?> Am Festtag
werden die Heiligen besonders intensiv und wirkungsvoll erlebt. Gereinigt, frisch ge-
kleidet und dekoriert, wirken sie wie erneuert. Durch die Beleuchtung der Kerzen und
das Tageslicht der Prozession wird die asthetische Wirkung noch gesteigert: ,,in der Kir-
che sieht man nicht gut. Jetzt [wahrend der Prozession] sind sie so schon anzusehen, mit
ihrer prichtigen Kleidung und ihren neuen Minteln:7**

Vor allem aber werden die Heiligen wihrend der Prozession in ganz ungewohnli-
cher Weise offentlich zuganglich gemacht.””> Nun konnen sie auch Ortsfremde sehen,
denen man sonst schon aus Misstrauen haufig den Eintritt in die Kirche verwehrt. Vor
allem aber werden die unmittelbare Nahe zum und der intensive Kontakt mit den Heili-
genbildern ermoglicht. Freiwillig meldet man sich als Trager: ,,Es ist wie ein Dienst. Du
bietest ihm deine Schulter an und er dankt es dir. Daher wollen alle und manchmal gibt
es Streit“”’® Im Regelfall werden nur gestandene Manner, nur selten Jugendliche, als
Trager akzeptiert. Es ist eine Ehre, Trager zu sein. Doch auch die anderen Festteilnehmer
finden Moglichkeiten, in besonders intensiven Kontakt mit dem Heiligen zu kommen.
Das Schema der Anordnung wihrend der Prozession macht dies deutlich.

An den Stationen, wo sich das Geschehen der Prozession konzentriert, bindelt sich
die Interaktion mit den Teilnehmern (vgl. Abb. 32). Das betrifft zunichst die am Ein-

gang zusammengedringte Gruppe, welche das Orakel des erfolgreichen Ausgangs des

Information Gregorio Castro, Patawasi 2010 (Uber- 795 Wie Anta Félez 1997, 84, betont, bildet die Prozes-
setzung A.S.). sion den neuralgischen Punkt jeder andinen Heili-
Information Marfa Chambi, Patawasi 2009 (Uberset- genfeier: Bei ihr werden die zentralen symbolischen
zung A.S.). Elemente zusammengefihrt. Fir sie kommen alle
Information Martirio, Patawasi 2009 (fjbersetzung Teilnehmer zusammen.

AS.). 796 Information Sr. Quispe Condori, Haquira 2010
Information Flor, Challhuahuacho 2010 (Uberset- (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xxxiv).
zung A.S.).
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Abb. 32 Arrangement der Prozession in Patawasi.

Heiligen verfolgen will. Weiterhin bringen vor allem indigene Frauen des Ortes und
der Umgebung sich und verschiedene Produkte an den Stationen der Prozessionsroute,
wo die Anfinge der Evangelien gelesen werden und die Heiligen halten, in Stellung. So
konnen sie in unmittelbare Nihe und in den besonderen Genuss des von ihnen aus-
gehenden Heils kommen. Am letzten Halt versammelt sich die Festgemeinde, um die
Heiligen zu verabschieden, welche sich riickwirts, das heifSt mit den Gesichtern zu den
Teilnehmern, zurtickziehen.

Der durch die besondere Prasenz der Heiligen wahrend der Feier und insbesonde-
re in der Prozession gesteigerte Segen, wird vor allem zu ihrem Abschluss aufgefangen.
Besonders begehrt ist daher die Dekoration der Sinften. Sie besteht hauptsachlich aus
arrayan. Diese Pflanze ist reich an atherischen Olen und verstromt einen aromatischen
Geruch. Man benutzt sie im Alltag bei Unwohlsein, indem man sich mit den geriebe-
nen Blattern Gber das Gesicht fahrt. Diese Wirkung scheint sich bei dem an der Sanfte

verwendeten arrayan noch einmal zu verstarken:
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Wir gebrauchen ihn gegen ,mal viento* [wortlich ,schlechter Wind* Bezeich-
nung fir eine Reihe kultureller Krankheiten, A.S.]. Daheim verbrennen wir die
Blitter mit Kopalharz und Zucker. Der Rauch reinigt und heilt. Sie sagen, der
Patron segnet die Pflanzen, denn sie sind in der Kirche unter seinem Atem.”””

Gerade nach dem Abschluss der Prozession wird auch der direkte Kontakt mit dem
Rechten Santiago gesucht. Inbriinstig beriithren die Teilnehmer ihn oder sein Pferd mit
der Hand. Seinen Mantel zieht man tber den Kopf. Zahlreich sind die Objekte, welche
den Segen aufnehmen sollen. Wie beschrieben, sind dies insbesondere Instrumente und
Symbole der Viehhaltung.

Die indigenen Anhanger sind offensichtlich der Ansicht, dass sich die spezifischen
Qualitdten des Santiago im Ritual tibertragen konnen und versuchen, sie sich nutzbar
zu machen. Dabei geht man sehr versiert vor und unterscheidet je nach Anliegen ver-
schiedene Elemente des Heiligenbildes. An Santiago selbst tritt man zum Schutz von
Personen heran. Fir die Pferde wendet man sich an seinen Rappen. Das Brandeisen
wird an die Stellen gehalten, die spater bei den echten Pferden markiert werden. Zaum-
zeug wird zur Segnung an das Zaumzeug des Heiligenpferdes gehalten. Schleudern und
Schweifhaare werden an seine Laufe gebunden. An seinen Hufen postiert man stierge-
staltige Opfervasen (y/las). All diese Objekte stehen, wie noch gezeigt werden wird, fiir
das Wohlergehen und die Sicherheit der Pferde und des Viehs.

Die Effektivitat der rituellen Praktiken glaubt man offensichtlich durch Berithrung
der jeweils relevanten Elemente des Heiligen gesteigert. Der Matamoros formt somit ein
synthetisches Symbol, das unterschiedliche Funktionen vereint. Diese Differenzierung
wird, wie gesehen, durch die duale Gestaltung des Heiligen noch gesteigert.

Der beim Heiligen aufgenommene Segen wird in der Folge zielgerichtet weiter ver-
teilt. Von den Mitbringseln der Teilnehmer werden einige, wie die Haare des Viehs, der
Lehm fiir die Kerzen, oder die Fotos der Glaubigen, bei dem Heiligen deponiert. Dies
geschieht in dem Wunsch, den Segen im Sinne sympathischer Magie auf weit entfernte
Personen, Tiere oder den Hof insgesamt zu lenken und eine dauerhaftere Verbindung
herzustellen. Der Grofteil der mit dem Heiligen in Kontakt gebrachten Utensilien wird
von den Teilnehmern jedoch wieder mitgenommen. Die Feldfriichte, die Blumen und
Blatter der Dekoration der Sinfte haben den Segen des Heiligen aufgenommen und
koénnen ihn daheim entfalten. Die mit den Kréften des Santiago angereicherten Brandei-
sen und Opfervasen werden, wie noch detailliert gezeigt werden wird, bei den familiaren
Viehritualen eingesetzt.

Nicht zuletzt haben sich die Teilnehmer in Person des Beistandes der Heiligen ver-
sichert. Die Festsponsoren anderer Gemeinden und Familienoberhaupter konnten den

Information Vilma Diaz, Patawasi 2009, Haqui-
ra 2010 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang:
XXXV).



SANTIAGO UND DAS VIEH. KOMMUNALE UND FAMILIARE PATRONATSFEIERN IM DISTRIKT HAQUIRA

Rechten Santiago um seine Erlaubnis und den Segen fiir die Ausrichtung eigener Fei-
ern bitten. In ganz pragmatischer Weise wird somit die Aufnahme und Verteilung der
segnenden Kraft der Heiligen organisiert.

Zusammenfassend kann also keinesfalls die Rede davon sein, dass Patronatsfeiern
und Prozessionen aufoktroyierte Paraden seien, welche ,wholly under the control of

local authorities* bleiben.”®

Blickt man genauer hin, erscheinen die indigenen Teilneh-
mer der Prozession nicht mehr als ausgegrenztes Publikum. Vielmehr erreichen sie als
zielbewusste Akteure die Aneignung der fiir sie relevanten Funktionen der Feier. In tief-
grindiger Weise wird dafiir der Santiago, das heiflt das Symbol der Dominanz selbst,
umgedeutet und nutzbar gemacht. Der vom Groflen Santiago verkorperte Segen wird
mit vielfdltigen rituellen Techniken in die indigenen Gemeinden und auf das eigene
Vieh ibertragen. Die rituelle Bewegung der Prozession ist dabei nicht Ausdruck von
Unterordnung, sondern ein Instrument der Aneignung. Sie ermoglicht eine selbstbe-
stimmte Ausnutzung der Feier und ihrer Symbole.

Hahn zufolge ist erst die tatsichliche Uberfiihrung fremder kultureller Elemente in
die eigene Lebenswelt die Voraussetzung fiir umfassende Aneignung.””” Nur so konnen
sie inkorporiert, also an lokale Elemente und Handlungsablaufe angepasst werden. Wie
die in Patawasi gesegneten Objekte und Symbole von den indigenen Teilnehmern kon-
kret angewandt werden und wie Santiago im starker indigen gepragten Kontext gestaltet
ist, wird daher in den folgenden Fallbeispielen verfolgt.

Als erstes wird dokumentiert, wie sich die Feier der beiden Heiligen im familidren
Rahmen fortsetzt. Im anschliefenden Kapitel wird dann ein kommunales Fest fiir den

Linken Santiago in der indigenen Gemeinde Ccocha beschrieben.

5.3 Santiaku t‘inkay. Die Ubertragung des Heiligen ins familiire
Ritual

In der andinen Ethnographie sind familidre Heiligenfeiern bisher kaum dokumentiert.
Die Verehrung der Santiagos in Cotabambas wire jedoch nicht umfassend beschrie-
ben, wenn man nicht ihre Fortsetzungen im familidren Bereich berticksichtigen wiirde.
Beispielhaft soll im Folgenden das sogenannte Santiaku tinkay bei einer Hirtenfamilie
vorgestellt werden. Es findet unmittelbar nach der kommunalen Patronatsfeier statt und
schliefSt dezidiert an diese an. Der Heilige wird dabei durchgehend als Schutzherr des
Viehs und insbesondere der Pferde der Familien verehrt. In seinem Namen werden die
Tiere rituell gesegnet und markiert. Dabei kommen die in Patawasi gesegneten Brand-

eisen und Opfervasen zum Einsatz. Diese Feier wird tblicherweise nur von Familien

798 Zika 1988, 63; ebenso Sallnow 1987, 63, 268. 799 Hahn 2004, 271.
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Abb. 33 Lage von Aqopata.

durchgefiihrt, welche nennenswerten Viehbesitz haben. Somit hiuft sie sich vor allem
in den hoheren Bereichen des Distrikts mit ausgedehnten Weiden.

5.3.1 Einleitung

Gegentber von Patawasi, das heifst auf der Seite von Haquira, jedoch etwa zwei Stun-
den flussabwirts, schiebt sich ein Auslaufer des Berges T'astani weit in das Tal vor (vgl.
Abb. 33). Sein Ricken bildet auf etwa 4000 m tiber dem Meeresspiege ein abgeflachtes
Plateau namens Aqopata.

Der Name aqo, das heifft Sand, und pata, also hoch gelegen, zeigt bereits, dass der
Boden fiir die Landwirtschaft nicht geeignet ist. Hier liegen jedoch ausgedehnte Hoch-
weiden der indigenen Gemeinde Ccocha, von der im Weiteren noch die Rede sein wird.
Sie werden von vereinzelten Gehoften kontrolliert, die nur zu Fuf§ entlang von schmalen
Saumpfaden erreichbar sind. Eines dieser Gehofte bewirtschaftet Américo Pifiares Var-
gas mit seiner Frau und vier Kindern. Die Familie baut Kartoffeln an fiir ihre Subsistenz
an den steilen Hangen der umgebenden Berge. Vor allem aber ist Americo ein erfolg-
reicher Viehziichter, der besonders fiir die Qualitit seiner Zuchtstiere in der Gegend
bekannt ist. RegelmafSig nehmen seine Stiere an Stierkimpfen in Dérfern der Umge-
bung und sogar Haquira teil. Zusitzlich betreut er das Vieh einiger Bauern aus Ccocha
im Tal und erhilt dafiir Feldfriichte.

Américo ist Santiago sehr verbunden. Er besucht die Hauptfeier in Patawasi, sodann
die Santiagofeier in seiner Gemeinde Ccocha und sogar die Hauptfeier fiir den Heili-
gen im Nachbardistrikt Challhuahuacho. An dem auf die Feier in Patawasi folgenden
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Dienstag oder Freitag, den fiir Viehrituale als besonders geeignet erachteten Wochenta-
gen, richtet er Santiago auf seinem eigenen Hof eine Feier aus.?®

Frither, heifSt es, hitte die Feier eine grofiere Bedeutung gehabt. Sie sei wie eine rich-
tige Patronatsfeier innerhalb der benachbarten und miteinander verwandten Familien
der niheren Umgebung begangen worden. Der Reihe um hitten die einzelnen Haus-
halte das Amt innegehabt, die Feier auszurichten. Sogar einen eigenen Stierkampf hitte
man veranstaltet. Allein schon wegen der groeren Zahl der zu markierenden Tiere hat-
te das Fest bis zu einer Woche gedauert. Aufgrund des schnellen Verfalls der Pferdezucht
werde der Brauch jedoch zunehmend vernachlissigt.3°! Heute lidt Américo nur die Fa-
milie seines Schwiegervaters, zwei Schwager sowie drei ebenfalls verwandte Nachbarn
zur Unterstiitzung ein. Diese wohnen in Laupay, einem Ortsteil von Ccocha im unte-
ren Talbereich. Sie haben in der Trockenzeit ihr Vieh bei Américo untergebracht, da
die Weiden im Tal begrenzt sind. Im Gegenzug gewihren sie ihm Zugang zu einem
Landstick in Laupay, welches sich mit Mais und Weizen bebauen lasst. Daher kann die
Familie ihren Bedarf an Getreide weitgehend selbststindig decken. Zwei Schwager un-
terstiitzen Américo hiufig beim Viehtrieb und bei dem Transport der Feldfriichte der
Bauern des Tals. Die Teilnahme am Ritual beruht somit auf einer engen sozialen und
6konomischen Verflechtung. Zudem bieten sie denen, welche nur wenig Vieh haben,
eine einfache Moglichkeit, ohne grofSe eigene Investitionen an diesen Ritualen zu par-
tizipieren.

Die Vorbereitungen fiir die Feier beginnen einige Wochen vorher. Die Giste werden
benachrichtigt. Auf den Markten der Umgebung werden wichtige Zutaten, wie Rau-
cherharz, getrocknete Nelkenbliiten und Schnaps besorgt. In der letzten Woche werden
von der Hausherrin zwei Sorten Maisbier zubereitet. Zudem mabhlt sie je drei Kolben
von schwarzem (kulikuta) und weilem (paraqay) Mais (Abb. 34). Am Abend vor der Feier
hilt der Hausherr mit dem éltesten Sohn eine kleine Nachtwache vor dem Ritualbiin-
del. Man ordnet die Zutaten, berduchert es und bringt Trankopfer dar.

Am frithen Morgen des angesetzten Tages intensivieren sich die Vorbereitungen.

Schon vor dem Morgengrauen ist die Familie auf den Beinen. Die Kinder suchen in
den niedrigen #olo-Biischen eines nahegelebenen Berges die dort verpuppten Schmet-
terlingslarven (sawi). Sie lassen sich nur in dieser Jahreszeit finden und werden Teil des

Festessens sein. Die Frauen bereiten es gemeinsam vor. Es darf wegen des bevorstehen-

Am Freitag und Mittwoch werden im der Regel kei- 801 Motorisierung, Viehdiebstiahle und Armut der Bir-

ne Rituale ausgerichtet. Sie gelten als Ungliickstage, gerkriegszeit haben die Pferdezucht minimiert. Zu-
da an ihnen Christus gekreuzigt beziehungsweise dem versuchen Entwicklungsdienste sie zu verdrin-
verraten wurde. Als besonders geeignet sicht man gen, da sie grole Weideflichen in Anspruch nimmt,
die ersten Tage des Monats an. welche mit Rindern und Schafen effizienter genutzt

werden konnen.
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Abb. 34 Zubereitung des
Maismehls.

den Rituals weder Zwiebeln, noch Chili oder andere Gewtirze enthalten, welche scharf
schmecken oder riechen.

Von Américo und seinen Séhnen wird inzwischen das Vieh zusammengetrieben
und zum Hof gebracht. Die Pferde werden direkt auf den umfriedeten Hof (waraya)
getrieben und in Dreiergruppen geordnet in einer Reihe angebunden.

Ungleiche Paare (paris chullan) bringen generell Gliick. Im vorliegenden Fall, so
heifit es, symbolisieren die drei Tiere ein Paar mit Nachwuchs. Die jungen Pferde, wel-
che spater ein Brandzeichen erhalten werden, kommen an den Anfang der Reihe. Dort
werden sie direkt an den Opferstein des Hofes (ramadero watana) gefesselt (Abb. 35).
Der Stein ist in besonderer Weise mit den Pferden verbunden. Man glaubt, er habe die
Gestalt eines Pferdekopfes.8”

Als der Besuch eintrifft, wird er herzlich begrif, ins Haus gebeten und bewirtet.
Sobald alle eingetroffen sind, wird die Mahlzeit serviert. Es gibt Eintopf (caldo de mo-
raya) mit Ei und Frischkése. Dazu werden frische Trockenkartoffeln (g'achu ch‘uriu) mit
den gerosteten Schmetterlingslarven (rawr) gereicht. Diesem Mahl wird eine tiefere Be-
deutung zugesprochen. Die Larven werden ausdriicklich mit den Parasiten des Viehs
gleichgesetzt. Indem man sie isst, befreit man das Vieh symbolisch von dieser Plage.

Fur die Rinder gibt es gesonderte Opfersteine. Auch
sie gleichen oft von der Form den mit ihnen verbun-
denen Tieren (siche Abb. 49).
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Abb. 35 Ordnung der Pferde am Opferstein.

Auffillig ist, dass die alltigliche Bezeichnung der Pferde tabu ist. Sie diirfen an diesem
Tag nur als castaiio (wortlich: Kastanie) angesprochen werden.3% Sonst bekommt man
ein Kleidungsstiick weggenommen, welches spater ausgelost werden muss. Auch fiir den
Mais nutzt man rituelle Namen. Weifler Mais wird etwa Silberschweif (qolque parway),
gelber Mais Goldschweif (gori parway) und dunkler Mais Schwarzschweif (yana parway)
genannt.

5.3.2 Punchaw misa: Die morgendliche Opfermesse

Nach dem Essen begeben sich die Manner fiir die einleitende Opfermesse auf den Hof.
Vor den Pferden breitet der Hausherr (pairdn) Américo eine Decke aus Alpacawolle aus.
Sie wird als Opfertisch dienen und ist zum Sonnenaufgang hin ausgerichtet. Rechts
von ihr wird das Ritualbiindel mit dem Brandeisen, einer Viehglocke, Messer und den
weiteren Utensilien der Pferdewirtschaft, wie Lassos, Ziigeln und so weiter angeordnet.
In die Mitte, zwischen den Tieren und der Opferdecke, werden vier gueros, das heifst
zeremonielle Holzbecher und zwei Kriige mit zwei Arten Chicha gestellt. Daneben wird

auf einem flachen Stein ein Feuer aus getrocknetem Dung entziindet. Dorthinein wirft

803 Der rituelle Namen fiir Maultiere ist r¢jua, fir Rin-
der tario, fur Schafe chita und fur Ziegen choqueasta,
das heift Goldhorn.
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Abb. 36 Einleitendes Gebet zur Morgensonne.

man getrocknetes Kopalharz (incienso) und wilde Myrre (paika). Diese grasartige Pflanze
wachst nur an wasserreichen Standorten und hat einen stifflichen Duft. Der entstehende
Rauch umhullt die Tiere, wie auch die Menschen, welche sich fiir das Ritual um die
Opferdecke versammelt haben.

Nun er6ffnet Américo das Ritual mit einem Gebet an Vater Morgensonne, Santia-
go, die Heilige Jungfrau sowie die heiligen Berge und bittet sie um Erlaubnis fir die
Messe: ,Taitacha inti punchawman, Taitacha Santiago, permisu, Santa Virgen, Apukuna,
permisu® Dafiir kniet er, mit gefalteten Hinden und Blick Richtung Sonnenaufgang
vor der Opferdecke (Abb. 36). Américo streut Kopalharz in das Feuer, reibt sich mit
dem Rauch ab und trinkt Maisbier. Im Anschluss sind die anderen Teilnehmer an der
Reihe. Dann verteilt Américo Koka an alle. Sie muss wie immer mit beiden aneinander
gelegten Hinden empfangen werden. Gemeinsam wird gekaut.

Nach diesem Auftakt wird von Américo das Opfer (alcanzo von alcanzar, das heifst
anbieten oder zureichen) zubereitet. Maisstrohhiilsen bilden die goldenen Teller (golge
plato), auf denen die Zutaten fiir die verschiedenen Michte deponiert werden.

Zuerst erhalt Gott als oberste Autoritit. Fiir ihn werden von links beginnend drei
JTelleran den zentralen oberen Rand der Opferdecke gelegt und mit getrockneten Bli-
ten weiffer Nelken und Kopalharz gefiillt.



SANTIAGO UND DAS VIEH. KOMMUNALE UND FAMILIARE PATRONATSFEIERN IM DISTRIKT HAQUIRA

Abb. 37 Libation nach hinten
fur den Linken Santiago.

Darunter erhalt der Rechte Santiago in ebendieser Weise eine Reihe von 12 Maishil-
sen. Nach ihm folgt, allerdings von rechts nach links gelegt, eine weitere Reihe von 12
Jellern‘ fiir den Linken Santiago. Hier werden allerdings rote Nelkenbliiten zugegeben
und kein Kopalharz sondern wilde Myrre benutzt.

Zur Segnung des Opfers wird Muschelstaub (/ampu) dartiber geraspelt. Dafiir reibt
man mit einer Feuersteinklinge an einer Muschelschale.

Wihrenddessen werden litaneiartig Gebete und Einladungen fir den jeweiligen
Adressaten gesprochen: ,Begleite mich beim Opfer fiir Vater Santiago, stoffen wir auf
Vater Santiago an, bieten wir Vater Santiago an!“3** Schlielich halt Américo drei unver-
sehrte Kokablitter (koka kintu) zum Gruf in die Richtung der angesprochenen Michte
(k‘intar). In gleicher Weise bringt er Trankopfer und Weihrauch dar. Mit beiden Hianden

804 Américo Pifares, Aqopata 2009 (Ubersetzung A.S.,
Original vgl. Anhang: xxxvi).
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Abb. 38 Lauten der Viehglocke.

fihrt er den Rauch in Richtung des mit der jeweils angesprochenen Macht verbunde-
nen Ortes. Gott ist mit dem Osten assoziiert, fiir den Rechten Santiago schaut man nach
Patawasi. Die Gaben fiir den Linken Santiago werden tiber die Schulter nach hinten ge-
richtet (Abb. 37). Es ist verboten im Ritual nach hinten, das heit Richtung Westen zu
blicken.

Zum Anschluss wird das Opfer von allen Anwesenden der Reihe nach gesegnet. An-
gefangen mit den Hausherren wird erneut Maisbier und Wein iber den Altar gegossen
und getrunken. Dies geschieht sehr formal. Paarweise nimmt man vor der Decke Auf
stellung. Ein Helfer (servicio) bringt die beiden Trinkbecher. Zwischen sie ist eine weife,
mit Kokablattern gefillte Stoffserviette (unkuiia) geklemmt, welche den direkten Kon-
takt verhindert. Zunichst empfangt die Person rechts der Decke beide Trinkbecher. Sie
muss ihrem Gegentiber, dem sogenannten Zeugen (festigo) den kleineren Becher tiber-
geben. Bevor man austrinke, wird etwas vom Getrink tiber dem Opfer und an den vier
Ecken des Altars vergossen. Zugleich wird eine Viehglocke geldutet, die dem jiingsten
Pferd um den Hals gebunden wurde (Abb. 38).

Nachdem nun das Opfer fiir Gott und die Heiligen angerichtet ist, kommen un-
tergeordnete Machte, wie Berge, Bergseen und Weiden, an die Reihe. Américo zieht auf
der unteren Halfte der Altardecke zwei senkrechte Linien aus Maismehl. Fir die obere
Linie benutzt er weifSes Maismehl, fiir die untere Linie Mehl von schwarzem Mais. Ober-
halb der ersten Linie, zwischen den Linien und unter ihnen werden nun in einer Reihe
neun kleine Haufen aus jeweils drei weiffen Maiskornern geformt. Als letztes wird auf
der rechten Seite unter die letzte Reihe noch ein einzelner Haufen gelegt. Alle Haufen
werden in der Folge um jeweils drei gelbe und dann drei schwarze Maiskorner erginzt.
Dabei kniet der Patron zentral vor der Opferdecke und segnet immer drei Maiskorner
einer Farbe. Dreimal werden die Korner gekiisst,angehaucht und dann zum Himmel ge-
hoben. Auch die anderen Teilnehmer miissen jeweils drei Maiskorner segnen, die ihnen
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von Américo gereicht werden. Dazu heifSt es: ,Jeder muss einen eigenen Einsatz zum Op-
fer beitragen, um seinen Willen und Glauben zu zeigen“*®* Das Prozedere wiederholt
sich mit drei aneinandergelegten Kokablattern, welche jedem Haufen hinzugefiigt wer-
den. Auf jedes kommt noch eine Prise Mehl von weiffem und schwarzem Mais. Sodann
wird iber die komplettierten Reihen Muschelstaub geraspelt. Dazu spricht Américo
Gebete fiir den Michtigen (apu), dem das jeweilige Opfer gewidmet ist. An erster Stelle
stehen wichtige, iiberlokale Berge, wie der Apu Mallmanya (an der Grenze zu Grau), der
Apu Sabricalla (bei Tambobamba) und der Apu Ccagya Marca (an der Grenze zu Mara).
Dann werden untergeordnete Berge und Felsen unweit des Hauses genannt. Im néichs-
ten Schritt werden michtige Bergseen der Umgebung, wie die Mamacha Qocha Pistoro,
Ccocha Despensa, Patacocha, Cochasasa und Centococha, angesprochen (sie befinden sich al-
le im oberen Teil des Distrikts). Weiterhin zahlt man die Weidegriinde, wie Santa Virgen
Pata Pampa, Santa Virgen Yana Orgo oder Virgen Santa Paloma auf, auf welchen die Tiere des
Hofes hiufig grasen. Sie werden als Jungfrauen (virgenes) bezeichnet, da es sich um un-
kultivierte Erde handelt. Erneut wird von allen auf das Opfer getrunken und die Glocke
geldutet (Abb. 39).

Bevor der letzte Teil des Opfers beginnt, gibt es eine Pause (samay). Ungezwungen
setzt man sich zusammen, trinkt und kaut Koka. Jetzt folgt die ,Befragung’ (tapiikuy).
Den Teilnehmern werden von Américo Ratselfragen gestellt, die ihre rituelle Kompe-
tenz priifen.

Beispielsweise: ,Welches Maul hat das Brustfett des Alpaka gefressen?” Die Antwort
lautet: ,,Der Schnabel des Kondors vom Berg Wayllani hat es gegessen“ Ebenso heifit es:
~Von wo kommt die Goldfolie (gori libro)?* - ,,Aus Arequipa kommt sie auf dem Pferdert-
cken!“8%¢ Auf diese Weise werden die rituellen Zutaten und ihre Herkunft abgefragt. Es
ist ein heiteres Geschehen. Die Fragen sind standardisiert und so sind auch die Antwor-
ten den Teilnehmern meist bekannt. Wer die Antwort nicht weif§ oder falsch antwortet,
dem wird ein Kleidungsstiick aufgeschlitzt.

Zum Abschluss der Runde wird es wieder formaler. In Paaren nimmt man bei den
Pferden Aufstellung und trinkt auf das Wohl der Tiere. Der Becher muss jeweils auf
einen Zug geleert werden, damit auch den Pferden nie der Atem fehlt.

Das abschliefende Opfer ist dem Opferstein des Hofes (ramadero), einem vertikal
im Hof eingegrabenen Stein, gewidmet. Américo knetet aus Brustfett vom Alpaka (pecho
wira) und weiflem Maismehl eine teigartige Masse. Aus dieser wird sorgfiltig ein Pferd
modelliert (Abb. 40).

Schwanz und Ohren bilden drei unversehrte Kokablatter (das heif$t ein koka kintu).
Die Augen werden mit durchbohrten Muschelperlen (chiuchi piiii) angedeutet. Mahne

805 Information Anastasio Huanacu, Aqopata 2009 806 Information Américo Pifiares, Aqopata 2009 (Uber-
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xxxvii). setzung A.S., Original vgl. Anhang xxxviii).
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Abb. 39 Bereitung des Opfers
und Begiefung der Pferde.

Abb. 40 Opferpferdchen aus
Brustfett.

und Sattel stilisiert man mit Gold- und Silberfolie (gori libro — qolgelibro, das heif§t golde-
nes und silbernes Buch). Als Packtaschen werden drei Kokasamen (koka ruro) verwendet.
Dieses Pferd wird durch Libationen und Anhauchungen gesegnet und auf die rechte Sei-
te der Opferdecke in eine Maisstrohhiilse gestellt (Abb. 41). Dann wird auf identische
Weise ein Zweites geformt, zu dessen Herstellung jedoch Mehl von schwarzem Mais
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Abb. 41 Segnung des

Opferpferdchens.

und dunkle Senfkdrner benutzt werden. Dieses stellt man auf die linke Seite des Altars.
Zum Abschluss wird wieder getrunken und die Glocke gelautet.

Nun wird die Verbrennung des vervollstindigten Opfers vorbereitet. Jetzt miissen
auch die Frauen dazu kommen. Das Feuer aus getrocknetem Dung wird neu angefacht.
Dann sammelt Américo zuerst den oberen Teil des Altars, das Opfer fiir Gott und die
Santiagos, ein und tragt sie sorgsam zum Feuer.

Dort kniet er, gemeinsam mit der Hausherrin andéchtig Richtung Sonnenaufgang
nieder (Abb. 42). Beide gieSen Maisbier und Zuckerrohrschnaps vor das Feuer und be-
sprengen es. Zuerst trinkt dann der Patron, dann die Patronin ohne abzusetzen. Von
einem Helfer wird die Viehglocke geldutet. Zu ihrem Klang wirft Américo das Opfer in
die Flammen und raspelt wihrend der Verbrennung Muschelstaub dariiber. Aufmerk-
sam lauscht man, ob der Mais des Opfers mindestens dreimal knacke. Das bedeutet, dass
die Michtigen die Gabe angenommen haben. Geschieht dies nicht, wird Mais zugege-
ben oder notfalls das gesamte Opfer wiederholt.
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Abb. 42 Verbrennung des
Opfers.

Nachdem das Opfer vollstindig verbrannt ist, zeichnet der Patron mit der gestreckten
Hand ein Kreuz in die Asche zur Rechten des Opferfeuers. Aus dem Kreuzungspunkt
und den vier durch das Kreuz gebildeten Bereichen nimmt er je eine Prise, bekreuzigt
sich damit vor dem Gesicht und kiisst sie. Dabei werden Gebete an die Mutter Erde
(pacha mama) gerichtet. Die Hausherrin wiederholt das Prozedere zur Linken. Vom Ehe-
paar zusammen werden Libationen dargebracht und getrunken, bevor wiederum paar-
weise, auch die anderen Teilnehmer an die Reihe kommen.

Zum Abschluss dieser Sequenz zieht man sich zur Opferdecke zurtick. Es folgt eine
kurze Pause. Danach wird der zweite Teil des Opfers, das heiflt der untere Teil des Altars
fir die Berge, Seen und Weiden, auf identische Weise verbrannt und wieder pausiert.

Jetzt sind nur noch die aus Mehl und Fett modellierten Pferdefiguren fiir den Opfer-
stein des Hofes iibrig. Sie werden nicht verbrannt, sondern vergraben. Dafiir wird direkt
neben dem Opferstein ein Loch freigelegt. Diese sogenannte caja (Tresor) ist mit einem
flachen Stein abgedeckt. Nur der Hausherr darf sie 6ffnen. Man erzihlt von Kindern,
welche verstarben, weil sie es unerlaubt taten. Bevor Américo das Loch reinigt, wird es
mit weiffem Maismehl bestaubt.

Dann legt zunichst Américo drei Kokablatter hinein. Darauf stellt er das Pferdchen
von der rechten Seite des Opfertisches. Dartber raspelt er Muschelstaub.

Nun wird das Opfer mit Maisbier und Zuckerrohrschnaps begossen und auf sein
Wohl getrunken. Von der Hausherrin wird nun in gleicher Weise das linke Pferdchen,
hergestellt mit dem Mehl vom schwarzen Mais, deponiert. Patron und Patronin knien
gemeinsam vor dem Opferstein nieder und begieen ihn mit Maisbier (Abb. 43). Als
Ehepaar symbolisieren sie das Wohlergehen und die Fruchtbarkeit des Hofes.
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Abb. 43 Libation beim
Opferstein.

Danach folgen alle anderen Anwesenden der Reihe nach. Wahrend man den Stein be-
giellt, winscht man das Vieh ,zu Zehnen, zu Hunderten, zu Tausenden® (Hukninpichu,
pachakninpichu, waranganpichu!) zum Hof. Die Anderen antworten bestirkend mit: ,,Es
[das Vieh, A.S.] komme, es komme, es komme!*“ (Hampuchun, bampuchun, hampuchun!).
Nach dieser Sequenz wird das Loch sorgfiltig mit dem Deckstein verschlossen und die-

ser mit festgestampfter Erde bedeckt. Das Opfer ist abgeschlossen.

5.3.3 Machu Chuyay, Guapo und Marca

Nun beginnt die rituelle Sduberung (machu chuyay) und Markierung (marca) der Pferde.
Minner und Frauen ordnen sich gemeinsam um die Opferdecke. Auf sie legt man das
Ritualmesser und das Brandeisen (qolque testigo,das heifStsilberner Zeuge). Schneide und
Lettern miissen zum Vieh zeigen. Beide Objekte werden nun begossen und berduchert.

Im rauchenden Feuer wird das Brandeisen zum Glithen gebracht. Wihrend es sich
erhitzt, werden die Tiere ,verschonert: Dafir richtet man sie Richtung Sonnenaufgang
und verhdllt ihnen die Augen mit einer Decke. Zuerst stutzt der Patron den Schweif

159



160

807

Abb. 44 Schur der Pferde. Abb. 45 Anhauchung der Schweifthaare.

und die Mihne (Abb. 44). Von letzterer bleibt nur eine Locke in Sattelnihe, an der man
sich beim sattellosen Reiten festhalten kann. SchliefSlich werden die Ohren freigeschnit-
ten und anderer Wildwuchs gekiirzt. Notigenfalls werden kleine Auswiichse am Maul
(gawa) entfernt.8”

Bei alteren Tieren dient die Schur ausdricklich der Verjiingung. Es wird lachend
darauf verwiesen, dass bei den Indigenas nur den Alten ein Bart wichst. Jiingeren Pfer-
den, die das erste Mal geschoren werden, schneidet Americo den Schweif komplett ab.
Das ist eine ausdriickliche Entsprechung zum ersten Haarschnitt (corte de pelo), bei dem
in den Anden die kleinen Kinder in ihrer ersten Feier ,offiziell‘ in die Groffamilie auf-
genommen und den Freunden und Nachbarn vorgestellt werden.

Es gibt jedoch auch einen magischen Zweck. Schweithaare jeden Tieres werden ,fiir
immer* zusammen mit Koka im Ritualbiindel verwahrt. Damit sind die Pferde auf ma-
gische Weise an den Hof gebunden. Die Haare gelten als Sitz des @nimo, der Lebenskraft
der Pferde. Im Ritual reprasentieren sie ein Tier in seiner Gesamtheit. Daher darf man
nicht ein Haar fallen lassen, da sonst das entsprechende Tiere verloren gehe, oder sterbe.
Die Haare diirfen nicht mit der Hand, sondern nur mit der Kokatasche (chuspa) angefasst

Bei der Kennzeichnung von Stieren wird auch der
Kehlsack (wallk‘u) vertikal eingeritzt, um ihre Mann-
lichkeit zu betonen.
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Abb. 46 Libation mit einer
stiergestaltigen Opfervase (urpu

ylla) uber den Schweithaaren.

werden. Man haucht sie an, legt sie auf den Altar und berduchert sie (Abb. 45). Dann
wird aus dem Ritualbiindel eine viehférmige Opfervase (urpu ylla) geholt. Sie zeigt auf
dem Riicken eine Hohlung, die als Bergsee (ccocha) bezeichnet wird. Aus ihr miissen al-
le Teilnehmer der Reihe nach trinken und die Schweifthaare begiefen (Abb. 46). Auch
dabei wird die Glocke geldutet.

Frither wurde nach dem Abschluss dieser Sequenz das sogenannte Guapo (Hiibscher
oder Galan) fir die tiichtigsten Tiere der Herde gefeiert. In einigen Familien bekamen
die Zuchthengste dafiir eine Kette mit Limonen (wallga) als Ausdruck der Fruchtbar-
keit umgehingt. Andere schmiickten sie zudem mit der pacha hakima, einer gewebten
Brustdecke (vgl. Abb. 47). Auferdem wurde ihnen die Viehglocke (chaklan) als Abzei-
chen der Leittiere umgebunden. Die Hengste wurden dann zusammen mit einer Stute
mit einem Lasso umwunden. Dadurch begannen sie unruhig zu tinzeln. So glaubte
man den Tieren Festtagslaune zu vermitteln. Zudem wurde der wiegende Tanz mit den
rhythmischen Bewegungen der Tiere bei der Paarung (saphsay) verglichen. Zum Rhyth-
mus schlugen die Frauen eine kleine Trommel (#inya) und sangen. Die Manner schrien
Guapo, guapo, das heifft ,Hubscher, Hibscher*

Heute folgt auf die Sduberung unmittelbar die Kennzeichnung (marca) der Fohlen
und jungen Pferde, welche noch kein Brandzeichen haben. Das Einfangen mit dem Las-
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Abb. 47  Pacha Hakima (zeremo-
nielle Brustdecke) mit Viehglocke
und Fullhornmotiv.

so ibernehmen die Jugendlichen, wihrend ihr Erfolg und Vorgehen von den Minnern
kritisch beobachtet und kommentiert wird. Die Gefangenen werden vor den Opferstein
gezogen und dort umgeworfen. Der Hausherr brennt auf der rechten Wange und dem
rechten Hinterteil seine Lettern ein (Abb. 48). Der aufsteigende Qualm soll den Opfer-
stein einhillen. Die Brandstelle begiefSt man mit Maisbier.

Zugleich mit dieser Taufe gibt man dem Pferd seinen Namen. Wenn man das ge-
brannte Tier frei lasst, stofSen die Manner schrille Freudenschreie aus und feuern es an,
wahrend es sich in der Herde versteckt.

Ist diese Arbeit abgeschlossen, wird das Brandeisen in vertikaler Position vor die
Altardecke gestellt. Um sie herum ordnen sich die Minner im Kreis (Abb. 49). Aus der
Stoffserviette (ukusia), welche im Opfer zwischen die Trinkbecher gelegt wurde, wird
nun die Koka verteilt und gemeinsam gekaut. Dann wird sie mit frischen Kokablattern
gefillt und um den Griff des Brandeisens gebunden. Paarweise trinkt man dem Brandei-
sen zu. Alle sind inzwischen recht angetrunken und die Stimmung, welche schon nach
dem Opferritual auflockert, erreicht nach der abgeschlossenen Arbeit ihren Hohepunkt.

Jetzt folgt der rituelle Austrieb der Pferde. Der Hausherr wickelt dafiir das Brand-
eisen in ein Tragetuch (/iclla) ein und lidt es der Hausherrin auf. Eigentlich miisste er
nun selbst das Lasso auf den Riicken nehmen. Jedoch will er einen Sohn auszeichnen
und bindet es diesem stattdessen um. Beide, Sohn und Mutter, geben sich die Hand und
stimmen Hirtenlieder an, die von der Viehzucht und auch vom Santiago handeln.8%®

So tanzen sie den Pferden hinterher und treiben sie auf diese Weise vom Hof
(Abb. 50). Zwei Sohne der Familie erwarten die fliichtenden Tiere auf beiden Seiten des
Ausgangs und besprengen sie aus den Trinkbechern mit Maisbier, in welches die Asche

808 Siche Anhang. xxxix.
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Abb. 48 Kennzeichnung mit dem Brandeisen.

des Opfers gemischt ist. Auf diese Art nehmen die Pferde es mit auf ihre Weide.®*” Bei
der Riickkehr auf den Hof wird das Tanzerpaar ausgiebig mit Maisbier bewirtet, bevor
auch den Anderen gereicht wird.

5.3.4 Reiterspiele und die Karawane der gliicklichen Handler

Zwei S6hne der Familie iibernehmen es nun, die Tiere auf eine nahegelegene Koppel zu
treiben. Dabei reprasentieren sie arrieros, jene Viehtreiber und Handler, welche mitihren
Karawanen in wochenlangen Reisen die benétigten Giiter an der Kiste von Arequipa
oder in Cuzco einhandelten. Der jingere Bruder mit dem Pferd, welches als Leittier die
rituelle Glocke um den Hals trigt, stellt den Patron dar. Der iltere Bruder mimt den
Peon. Sie bereiten ihre Tiere tibertrieben aufwendig fiir die ,Reise‘ vor und werden nach
mehreren Ehrenrunden von den Zurtickbleibenden ausgiebig verabschiedet. Schliefs-
lich galoppieren sie davon. Auf dem Riickweg sammeln sie einige Pflanzen, Steine und

809 Dazu wird erklart: ,Es ist, als wenn man die Weide
selbst begiefen wiirde®
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Abb. 49 Umtrunk und Libation
am Brandeisen.

Abb. 50  Austrieb der Pferde.

Zweige in ihre Satteltaschen. So kommen sie schliefSlich freudig jubelnd auf den Hof
zurtick (Abb. 51).

Die Familie empfangt sie iberschwinglich, als wenn sie tatsichlich von langer Reise
zuriickgekehrt waren. Die Jungen werden iiber alle Einzelheiten ihrer Reise befragt und
bewirtet. Stolz zeigen sie die mitgebrachten Guter und schiitten den Grofteil der ,Fei-
gen; ,Brote; des ,Salzes‘ und so weiter in die aufgehaltenen Rockschofse von Mutter und
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Abb. 51 Riickkehr auf den Hof.

Abb. 52 Verteilung der
,Handelsware:

Groflmutter, bevor auch die anderen Teilnehmer ein Mitbringsel erhalten (Abb. §2).Im
Gegenzug werden sie reichlich bewirtet.

Erst danach werden die Pferde abgesattelt und zum Schluss auch die rituelle Glocke
abgebunden. Sie wird dem Vater, das heiflt dem Patron tberreicht. Der lisst sie zum
letzten Mal klingen und verstaut sie dann im Ritualbiindel, welches anschlieffend im
Haus verstaut wird. Damit enden die Rituale.

Der Hausherr bedankt sich tiberschwinglich bei den Teilnehmern. Unter gegensei-
tigen Zuneigungsbekundungen folgt ein weiterer Umtrunk. In der Euphorie verschenkt
der Patron seinen besten Hut und Poncho. Vor allen Anwesenden erhalten ein Sohn und
eine Tochter je ein Fohlen. Diese Gabe, das sogenannte soriay chasayki, ist nicht nur eine
Anerkennung und Motivation, sondern dient auch dazu ihr Gliick zu testen. Vielleicht
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Abb. 53 Reitkunst am
Opferstein.

sind sie Pferdeherzen (caballo sonqokuna), also solche, die die Tiere aus tiefstem Herzen
lieben und welche deshalb mit auRergewdhnlichen Zuchterfolgen belohnt werden. Falls
die Tiere nicht gedeihen, gilt dies als schlechtes Omen und wird schnell auf mangeln-
de Zuwendung zurtickgefiihrt. Wegen dieses Zeichencharakters werden diese Tiere von
den Kindern besonders gehiitet. Sie bilden den Grundstock fiir die eigene Herde. Die
Tiere werden den Gasten vorgefiihrt und begutachtet. Man begliickwiinscht die Kinder
und ermahntssie, sich gut um die Tiere zu kiimmern und ihren Eltern immer zu danken.

Einer der Sohne erhilt den Auftrag, die besten Pferde des Hauses zuriick von der
nahen Weide zu holen. Die Manner zeigen nun ihre Reitkunst und besteigen die Tie-
re.81” Gekonnt lassen sie sie vor dem Opferstein ,tanzen‘und sich aufbiumen (Abb. 53).

,Los hacemos saludar wir bringen sie zum Griiffen, erklart man dazu.

Dies muss wie immer von rechts geschehen. Zudem
wird das Pferd, wie vor langen Reisen tblich, nach
Sonnenaufgang ausgerichtet.
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Abb. 54 Die Frauen essen fiir

sich.

Als Ehrenbezeigung dirfen auch die Jungen die Pferde probieren. Nach dieser letzten
Anstrengung gehen die restlichen Getrinke durch die Runde. Das Abendessen wird
Minnern und Frauen getrennt gereicht (Abb. 54). Man erzihlt Neuigkeiten und tauscht
Erinnerungen aus.

Inzwischen ist es dunkel geworden und die Gaste treten nach herzlicher Verabschie-

dung und beladen mit Lebensmitteln und anderen Geschenken den Heimweg an.

5.3.5 Tutamisa. Der nichtliche Opfertisch

In der folgenden Nacht wird eine abschlieSende nichtliche Opferdecke ausgerichtet. Sie
ist den steinernen Amuletten (y/las) der Familie gewidmet. Gow und Gow bemerkten
dazu: ,This is the most secret of rituals and it is almost impossible that outsiders can ob-
serve it“®!! Tatsachlich ist es ein duferst intimes Ritual. Ausgerichtet wird es allein vom
Familienvater und seinem Schwiegervater. Es findet im Inneren des Speichers statt, in
welchem die Instrumente der Viehhaltung und das Ritualbiindel aufbewahrt werden.
Die Adressaten bilden mit Santiago und dem Opferstein dieselben Symbole, welche in
der gemeinsamen Feier verehrt wurden. Diesmal sind sie jedoch klein und noch deut-
licher ins Private gewandt. Statt des Rechten Santiago von Patawasi wird nun in erster
Linie der Linke Santiago in Form einer kleinen alabasternen Figur verehrt (Abb. 55).
Sie steht nach Sonnenuntergang ausgerichtet in einer Opferschale (gocha, das heifSt
wortlich Lagune) in einer Wandnische und ist mit einem Tuch abgedeckt.812 Zwar gibt

811 D. Gow und R. Gow 1975, 149. ne des Viehs; Arroyo Aguilar 2008, 127, beschreibt
812 Fuenzalida Vollmar 1980, 179, dokumentierte eine ein Bild des Santiago auf dem Opfertisch, gibt aber
Figur des Santiago auf dem Opfertisch der Viehri- keine Erklarung.

tuale, dort représentierte er die Berggotter als Patro-
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Abb. 55 Linker Santiago aus Alabaster in einer Op- Abb. 56 Cabildu ylla (alabasterne Miniatur des

ferschale, mit Opferspeise und Getriank. Der Santiago Gehofts).
schwingt eine Steinschleuder und reitet iber einen
Totenkopf.

es auf der gegenitiberliegenden Seite auch eine Nische fiir den Rechten Santiago. Sie
enthilt jedoch kein Abbild des Heiligen.

Der zentrale Opferstein des Hofes wird durch die sogenannte cabildu ylla reprisen-
tiert (Abb. 56). Sie ist ebenfalls aus Alabaster und stellt das Gehoft dar, welches an zwei
Seiten von Vieh umgeben ist. In der Mitte, das heift im Zentrum des Hofes, ist der Op-
ferstein selbst erkennbar. In ithm kreuzen sich die Himmelsrichtungen, markiert durch
Linien.

Rosing dokumentierte cabildu als zeremonielle Bezeichnung fiir ein Gehoft und fir
die heiligen Orte in ihrer Gesamtheit.?”* Dies passt insofern, als cabildo im kolonialen
Spanisch eine Versammlung von politischen Entscheidungstriagern bezeichnete. Die ca-
bildu ylla wird im Haus in einem Loch bei der Herdstelle aufbewahrt. Zum Anlass des
Rituals wird sie jedoch herausgenommen und zum Santiago gestellt.

Vor dessen Nische wird nun eine Opferdecke fir die dunklen Machte (tuta misa)
ausgelegt. Sie ist nicht nach Osten, sondern Richtung Sonnenuntergang ausgerichtet.
Im Prinzip handelt es sich ansonsten um eine Wiederholung des morgendlichen Op-
fers. Allerdings kommt ein anderes Ritualbiindel zur Anwendung (Abb. 57). Es enthilt
komplexeres Ritualgerit, welches auf der morgendlichen Opferdecke nicht vorkam, wie
Adlerfedern und Krallen, Pfoten des Puma und Hufen vom Vikufa.

Auch die Zutaten weichen ab. Das Maismehl wird nun nicht mit Fett, sondern mit
Wasser vermengt und zu Kugeln geformt (gonog). Neben den vegetarischen Gaben wer-
den noch vier Meerschweinchen geschlachtet. Zuerst streichen die Ritualisten mit den
noch lebendenden Tieren iiber die y/las. Anschliefend wird mit den Zahnen der Hals
aufgerissen. Das herausspritzende Blut wird tber die y/las, die Maisteigbédllchen und

813 Rosing 2008, 360-361.
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Abb. 57 Nachtliches
Ritualbiindel.

die Opferteller aus Maisstroh gesprenkelt. Schnell blast man in die Nistern der Meer-

schweinchen.

So wird die Lunge aufgebliht und hebt das Herz heraus (Abb. 58). Der Helfer hat
Maismehl und Muschelstaub dariiber zu stauben. Das Herz muss noch mindestens drei
Mal schlagen, damit das Opfer als angenommen gilt. Die entfaltete Lunge wird auf Fle-

cken untersucht. Sie muss makellos sein.®'* Sonst miisste man ein weiteres Opfer anbie-

ten und dabei ,,mehr Beharrlichkeit, mehr Willen und Kraft einsetzen

Solche Organbeschauungen sind bereits aus inkai-
scher Zeit tberliefert. Genauer beschrieben ist ei-
ne, welche der Rat des Inkas Huayna Capac ausrich-
ten lie: ,Und die erste Callpa zeigte, dass es Ninan
Cuyochi nicht gut ergehen werde. Darauf 6ffneten
sie ein zweites Lama, zogen die Lunge heraus und
betrachteten bestimmte Venen. Da sahen sie, dass es
auch Huascar schlecht ergehen werde (Sarmiento
de Gamboa 1988 [1572], 165 (Ubersetzung A.S.)).

815

«815

Ahnliche Praktiken sind aus der Kolonialzeit be-
kannt: ,Sie nahmen dem Tier die Lunge heraus und
bliesen in die Luftrohre, um sie zu fillen. Wenn alle
Falten verschwanden, war dies ein gutes Zeichen.
Wenn nicht, galt dies als schlechtes Omen Polia
Meconi 1999, 357 (Ubersetzung A.S.).

Information Américo Pifiares, Aqopata 2009 (Uber-
setzung A.S., Original vgl. Anhang: xl).
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Abb. 58 Untersuchung der
Lunge.

Abb. 59 Opfer vor dem Linken
Santiago und der cabildu ylla.

Nach der Organbeschau begutachtet man auch, ob das Blut auf den Maisstrohhiilsen
bereits geronnen ist. Erst dann werden Lunge und Herz herausgerissen und dem Opfer-
mahl beigefiigt. Abschliefend wird es mit Maisbier und Schnaps begossen, sowie mit
Muschelstaub bepulvert. Dann werden die Maisstrohhiilsen zugebunden und mit ei-
nem Becher Maisbier zu den yllas gelegt. Zusitzlich werden einige Maisteigkiigelchen
wie Futter vor den Amuletten aufgereiht (Abb. 59). Der Rest des Opfers wird in einer
irdenen Schale verbrannt.
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Nachdem ihr Opfermahl derart bereitet ist, werden die y/las nun instindig aufgefor-
dert, das Wohlergehen und den Schutz des Viehs der Familie zu sichern. Es soll weder
von Viehdieben geraubt, noch von Raubtieren oder Krankheiten dezimiert werden. Da-
bei bertihrt man die y/las mehrfach mit Pumakrallen und einem Adlerschnabel. Ebenso
wird der Lauf des Vicufia verwendet: ,,Damit die Tiere trittsicher sind!“®'¢ Schlieflich
versucht man mit Gebeten, Vieh und generellen Wohlstand von erfolgreichen Viehziich-
tern in der Nachbarschaft abzuwerben. Litaneiartig heifSt es: ,,Es komme vom Hof der
Familie X, es komme vom Hof der Familie Y% Diese Sequenz wird als magischer Wett-
streit mit reichen Viehziichtern, aber auch ,ehrgeizigen‘ Nachbarn (ambiciosos) beschrie-
ben. Mit allen Tricks, besonderen Zutaten, wie erlesenen Getranken, versucht man, die
Rituale der Umgebung zu iberbieten und so Vieh und Wohlstand vor allem zum eige-
nen Hof zu locken.

Zum Abschluss werden alle Elemente des Rituals ,geschlossen; indem man sie mit
einem alten Schlissel beriithrt. Dies vermeidet die Manipulation durch Dritte und hat
den Zweck ,jede Hexerei zuriickzuweisen“®” Nachdem die Asche des Opferfeuers kalt
ist, werden die Amulette wieder in ihre Decken gewickelt und sorgsam verwahrt.

Dann gehen die Manner wieder hintber ins Wohnhaus zu den Frauen. Dort werden
die Meerschweinchen ohne Salz oder andere Gewlirze zubereitet und zusammen mit
den tibrigen Maisteigkugeln gemeinsam verspeist. Dabei darf nicht gekriimelt werden,
da sonst Tiere verloren gehen wiirden. Nach dem Mahl geht man zu Bett.

5.3.6 Interpretation

Es ist offensichtlich, dass Santiago in Aqopata nicht als Kirchpatron einer Gemeinde,
sondern als Schutzherr eines Gehoftes und insbesondere seiner Pferde verehrt wird.
Die Verehrung des Heiligen ist als sogenanntes tinkay gestaltet. T inkay meint als Ta-
tigkeitswort einen Ake, bei welchem zwei getrennte Einheiten, wie etwa Wasserliufe,
zusammengefiihrt oder verbunden werden. Bei Personen wird es fiir ein intensives Zu-
sammentreffen verwendet.?® Als Ritual bezeichnet tirkay zumeist ein Trankopfer, bei
welchem Maisbier mit Hilfe von Zeige- und Mittelfinger auf die Erde oder in Richtung
eines Berges gespriitht wird.

Tatsachlich ist das Santiaku tinkay als Opfer fir die beiden Santiagos gestaltet. Zu-
sammen mit anderen machtigen Wesen werden sie auf dem Gehoft zu einem Festmahl
versammelt. Die Feier hat sich insbesondere mit autochthonen Viehritualen verbunden.
Praktiken dieser Art werden vermutlich seit vorspanischen, auf jeden Fall aber seit friih-

kolonialen Zeiten begangen. Eine Prozessakte aus dem Jahr 1697 berichtet von einem
Information Américo Pifiares, Aqopata 2009 (Uber- 817 Information Américo Pifiares, Aqopata 2009 (Uber-

setzung A.S., Original vgl. Anhang: xli). setzung A.S., Original vgl. Anhang: xlii).
818 Yaranga Valderama 1979, 339.
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ganz dhnlichen Ritual in der Puna von Llaqua, also wenige Kilometer von Aqopata ent-
fernt.?”” Ein indigener Hirte richtete im Juli eine Opferdecke mit Mais, Coca, Maisbier
und Maismehlteig fir die Berggotter aus, damit sie ihm bei seiner Arbeit helfen und
seine Tiere vermehren.

Rituale gleichen Typs sind ethnologisch fast fiir das gesamte Hochland Perus be-
zeugt. Fur die zentrale Sierra im Hochtal von Lima ist die rituelle Markierung des Viehs
unter dem spanischen Namen herranza bekannt.®?° Fir den Altiplano berichten van den
Berg und Monast von ganz dhnlichen Ritualen.®?! Detaillierte ethnologische Beschrei-
bungen gibt es vor allem fiir die stidlichen Departemente Ayacucho und Huancavelica.
Sie sind zum groffen Teil im Rahmen eines von Zuidema geleiteten Forschungsprojekts
in den 1970ern entstanden.’?? Beschrieben werden Rituale fiir Kameliden, Rinder und
Schafe. Rituale fiir Pferde wurden bisher nicht dokumentiert.

Augenfillig sind insgesamt die Ubereinstimmungen, was die zeitliche Lage der Fei-
er angeht. Sie konzentrieren sich vor allem auf die Monate Juli und August.?® Einzelne
Viehrituale werden kommunal gefeiert.?>* So wird die Markierung von Herden im Be-
sitz der Kirche in Chuschi von einer Bruderschaft ausgerichtet, der Aufwand sogar von
der Kirche gesponsert.?”* Die iiberwiegende Mehrheit der Feiern wird jedoch im Fami-
lienverband begangen.

Bei der Deutung der Rituale verweisen Ethnographen einerseits auf praktische
Funktionen, wie die Markierung und Zihlung des Viehs.?¢ Zudem handele es sich
um die ritualisierte Weitergabe von Vieh. Daher wurden die Rituale auch als Form
der Zuchtwahl erklirt.??” Vor allem aber werden die Rituale als Danksagungen fiir die
Schutzgottheiten des Viehs gedeutet.5?® Dies sind haufig heilige Berge, aber auch Heili-
ge christlicher Herkunft. In der zentralen Sierra fungieren vor allem Erzengel Michael
und Johannes der Taufer als Viehpatrone.?” An ihrem Tag werden entsprechend die
Viehrituale begangen. Jedoch sind im Department Junin auch Feiern mit Santiago ver-

830

bunden.®" In Ayacucho, vor allem im Tal des Mantaro, werden sie wie in Cotabambas

im Anschluss an Santiagos Festtag begangen. Fuenzalida Vollmar bestatigt fiir Huanca-
velica ebenfalls den Namen des Santiago als Synonym fiir die Viehrituale.?3!
Bisher ist nicht zureichend geklart, warum sich Santiago iiberregional mit den Vieh-

ritualen verbunden hat. Fuenzalida gibt an, dass die Feier nichts als den Namen mit

Cusco 1697. 824 Quispe 1969, 51.

Rivera Andfa 2003, 29. Laut Andia ist inzwi- 825 Isbell 1985, 153.

schen auch der nortamerikanische Terminus rodeo 826 Rivera Andia 2003, 29.

gebrauchlich. 827 Flannery,J. Marcus und Reynolds 1989, 211-215.
Van den Berg 1989; Monast 1972. 828 Isbell 1985, 151-163.

Flannery, J. Marcus und Reynolds 1989; Isbell 1985; 829 Rivera Andia 2003, 456.

Palomino Flores 1970; Quispe 1969 und Arroyo 830 Rivera Andfa 2003, 456 Fufinote 6.

Aguilar 1987. 831 Fuenzalida Vollmar 1980, 159.

Rivera Andfa 2003, 59.
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832 Behauptet wurde jedoch auch, dass Santiago im aktuel-

dem Heiligen gemein hitte.
len Volksglauben die autochtonen Berggotter, die traditionell mit dem Vieh verbunden
sind, substituiert habe.®** Denkbar ist auch, dass Santiagos Verkniipfung mit dem Blitz
wirksam geworden ist, vor welchem das Vieh in Schutz genommen werden soll.*** Im
letzten Kapitel wurde zudem gezeigt, dass das Pferdepatronat des Santiago tiber seine
Ikonographie begriindet ist. Um seine Funktion in der Feier jedoch umfassender zu ver-

stehen, muss man die Logik der Rituale eingehender analysieren.

Der Opfertisch

Ein wichtiger Teil des Santiaku tinkay besteht in der Ausrichtung von Opfertischen,

sogenannten mesas. Martinez stellt fest:

Das Ritual der mesa ist vielleicht das wichtigste der Anden. Das zeigt sich durch
seine weite Verbreitung,. Es ist ein Ritual in sich und wird zu einer groffen Viel-
zahl von Anléssen eingesetzt. Aber haufig ist es auch Teil von anderen Ritualen
unterschiedlichen Charakters und verschiedenster Zielsetzung.®**

Trotz dieser Variationen und regionalen Auspragungen bleibt das Ritual in seiner
Grundform und in seiner Logik erkennbar konstant. Es ist ein Opfermahl fiir die Got-
ter. Den Zweck bringen Rozas Alvarez und Calderén Carda folgendermaRen auf den
Punkt:

Die Mutter Erde und andere Michte sind Gotter, welche ernihrt werden mius-
sen, um ihre ,ibernatiirliche Kraft zu erneuern. Durch die Opferungen erhal-
ten sie die notige Stirkung, um die lebenswichtigen Ressourcen (die Acker,
Weiden und Tiere) zum Wohlergehen der Familie zu kontrollieren.3¢

Zu dieser Deutung passt, dass die Opferzutaten von Américo in ihrer Gesamtheit als
kallpa bezeichnet werden.®¥” Der Begriff taucht bereits im ersten Worterbuch der Kolo-

f838

nialzeit als fuerza, also Kraft auf.**® Er kann je nach Zusammenhang sowohl physische

Starke als auch geistige Tatkraft bezeichnen.®® In diesem Sinne meint ka/lpa auch vigor,

Fuenzalida Vollmar 1980, 160. 837 Dieser Gebrauch ist ebenfalls fiir die Gegend um
Mujica Pinilla 1996, 214. Cuzco bezeugt (Rozas Alvarez und Calderén Carda
Huertas Vallejos 2005, 72. 2000, 329).

Martinez 1987, 11 (Ubersetzung A.S., Original vgl. 838 Als Verben erscheinen callpachini, das heifst ,jeman-
Anhang; xliii). den mit Kraft ausstatten,’ und callparicuni: ,Wahrsa-
Rozas Alvarez und Calderén Carda 2000, 329 (Uber- gen, die Innereien oder Lungen eines Tieres oder
setzung A.S., Original vgl. Anhang: xliv). Vogels beschauen® (Domingo de Santo Tomds 1951

[1560], 139, 245 (Ubersetzung A.S.)). Beide Bedeu-
tungen sind eng miteinander verbunden.
839 Lira 2008, 173.
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das heift den Willen zu Arbeit und Handeln.**® Der Mut im Krieg wurde ebenfalls als
Ausdruck des kallpa einer Person gesehen.®*!
Dieses kallpa ist nach andiner Konzeption offensichtlich tibertragbar. So kénnen es

842 Explizit dienen

die Gotter verteilen oder durch Niederlagen auch ginzlich verlieren.
die Opfer in Aqopata der Ubertragung dieser belebenden Krifte.*** Américo erklart:
,So bereiten wir ihnen [den Adressaten, A. S.] ihre Kraft“®** Die Intention der Stir-
kung wird an der Art der Opfergaben deutlich sichtbar. Im nichtlichen Ritual werden
Blut, Herz und Lunge geopfert. Sie gelten als Sitz der Vitalkraft, denn Puls und Atmung
sind Kennzeichen des Lebenden. Noch schlagend muss das Herz geopfert werden. Eine
obligatorische Zutat aller Opfer ist Fett. Es sichert zum einen die Verbrennung. Zum
anderen ist es in den Anden, mehr noch als Blut, das Symbol des Lebens, steht fiir Kraft

846 Eine her-

und Gesundheit.®* Daher saugt der andine Vampir kein Blut sondern Fett.
vorstechende Rolle im Opfer spielen weiterhin Stimulanzien, wie Alkohol und Koka.
Ebenso wichtig ist Mais, als Korn, Mehl oder fermentiert. Auch ihm wird starkes kallpa
zugesprochen, da er nahezu unbegrenzt keimfahig bleibt.

Es wire jedoch verkiirzt, die Funktion des Rituals auf ein Handling des ka/lpa zu
reduzieren. Dieses ist nicht in Reinform vorhanden, sondern je nach Triger immer sehr
spezifisch konnotiert, das heift mit weiteren Eigenschaften, sogenannten virtudes (das
heifSt Fahigkeiten oder Tugenden) verkoppelt. Diese werden im Ritual sehr genau be-
ricksichtige und fiir spezifische Funktionen eingesetzt. Beispielsweise verwendet man
mit Vorliebe Fett vom Alpaka, denn diese Tiere stehen fiir die Resistenz gegen Kalte.
Das Meerschwein symbolisiert die schnelle Reproduktion.

Die den Ritualzutaten zugeschriebenen Wirkungen konnen sich aus der @iblichen
Funktion, dem Namen, der Herkunft, der Struktur oder Farbe ergeben. Meist werden
die mit ihnen verkniipften Bedeutungen augenfillig, das heifSt in besonderer Steige-
rung und haufig Giber verschiedene Sinne ausgedriickt. Etwa steht die Muschel (mullu)
im Ritual fiir die Feuchtigkeit des Meeres. Ihre Form erinnert zudem an das weibliche
Genital und die damit verbundene Fruchtbarkeit. Das Wort mullu heifst auch Lebens-
kraft.3” Den feinen hellen Muschelstaub (Jampu), der iiber die Opfer gerieben wird,

assoziiert man mit Sanftheit. Der Begriff /lampu bezeichnet auch in anderen Kontexten

eine Beruhigung des Gemiites oder die Zihmung wilder Tiere. 48

Gonzéles Holguin 1989 [1608], 44. 844 Information Américo Pifiares und Anastasio Hua-
Sénchez Garrafa 2008 2008, 90. nacu, Aqopata 2009 (Ubersetzung A.S., Original vgl.
Taylor 1987, 16, 25, 27; Salomon und Urioste 1991, Anhang; xlv).

207. 845 Platt 1982, 644.

Goldammer 1960, 336, definiert Opfer als ,ein reli- 846 Vgl. Kapsoli 1991, 62.

gioses Manipulieren mit Leben, um dadurch Leben 847 Alvarez 1998 [1588], 145.
zu gewinnen, zu erhalten oder zu starken: 848 Rivera Andfa 2003, 493.
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So handelt es sich bei den Ritualzutaten meist um evidente Symbole. Sie sind Trager
von Eigenschaften und Kriften, welche das Ritual zu verhandeln sucht. Die Analyse
der Symbole und der mit ihnen assoziierten Eigenschaften machen daher haufig die
komplexe Logik der Mesarituale und die Kompetenz der Akteure genauer sichtbar.

Dies wird noch klarer, wenn man betrachtet, worauf die rituelle Wirkung gerichtet
wird. Etwa sind die Farben auf die Adressaten abgestimmt. Die Opferzutaten fir Gott
sind immer weif$. An ihn hat man keine spezifischen Anliegen. Er wird lediglich als Kopf
der Hierarchie angesprochen. Weif§ sind auch die Gaben fir den christlich konnotierten
Santiago. Der Linke Santiago erhilt dagegen roten Mais und rote Nelken. Fir ihn gibt
es zudem keinen Weihrauch, sondern wilde Myrrhe. Es heifit, als ,echter* Mann konne
er lieblichen Duft nicht leiden. Weifer Mais gilt als hochwertige Nahrung und ist meist
Bessergestellten vorbehalten. Er wichst nur in tieferen Bereichen, auf guten Boden, ist
mit Warme und Sonne verbunden. Farbiger Mais ist dagegen resistenter, er wichst auch
in hoheren Lagen.®® Im Ritual bildet er die Gabe fiir die autochthonen Gotter, die
Geister der Berge, Seen und Weiden.

Bei der Widmung werden die Trinkspriiche in Richtung der Adressaten gesprochen.
In diesem Zusammenhang muss auch die Struktur des Opfertisches einbezogen werden.

Er bildet ein ,,Bild der Welt: die andine Reprisentation der Erde®®°

Die Stirnseite wird
nach Osten und Westen ausgerichtet. Die Seiten der Decke reprisentieren die vier Him-
melsrichtungen.85 1 Uber sie werden die Opfergaben den verschiedenen Adressaten, den
mit ihnen verkniipften Richtungen, Riumen und Zeiten zugewiesen. An oberster Stel-
le und nach Osten kommen die Opfer fiir Gott und den Rechten Santiago zu liegen.
Weiter unten und nach Westen orientiert man die Opfer fir den Linken Santiago, die
Berge und Seen. Das Pferdchen aus dem Mehl von weifem Mais wird nach rechts ge-
stellt, jenes aus dem Mehl von schwarzem Mais nach links. Dies zeigt, wie systematisch

die Zutaten und ihr Arrangement auf die Adressaten abgestimmt werden.

Das Vieb und seine Lebenskraft

Ohne Frage ist die familidre Santiagofeier nicht primar auf den Heiligen, sondern auf die
Pferde ausgerichtet. Er wird als dessen Schutzmacht in Anspruch genommen. In vielen
Teilen ist die Feier vor allem als Zusammentreffen mit den Tieren inszeniert. Man setzt

849 Das Mehl von weiffem Mais heif§t im Ritual astdwan- 851 Vgl.in diesem Zusammenhang Sharon 1978, 42:

850

ga. Das Adverb bedeutet wortlich ,mehr, zeigt also
in Vergleichen grofere Mengen an. Dagegen heiflt
das Mehl von schwarzem Mais yiinpaga, das heifSt
weniger oder ,geringer*.

Polia Meconi 1994, 176 (Ubersetzung A.S., Original
vgl. Anhang: xlvi).

,Although to date we have no solid ethnohistori-
cal evidence vor the ritual orientation to the four
cardinal directions in Peru, we do know that the
praxis was central to Indian cosmology and ritual
throughout the New World:*
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Abb. 60 Rituelle Anordnung auf dem Gehoft in Aqopata.

sich ihnen unmittelbar gegeniber (siche Abb. 60). Sie werden mit Raucherwerk gerei-
nigt. Man schneidet ihnen die Haare, schmiickt sie, gibt ihnen Namen und tauft sie mit
Maisbier. So gleicht man sie den Menschen an und zelebriert die Gemeinschaft. Auf alle
Arten versucht man, den Tieren Festfreude zu vermitteln. Man redet und prostet ihnen
zu. Man singt fiir sie und ,tanzt‘ mit ihnen. Die Nervositat aufgrund des Futterentzuges
und der Aufregung, wird als Ausgelassenheit interpretiert. Die Santiagofeier ist ihr Fest.
Es wird mit einem Geburtstag verglichen.

Die morgendliche Opferdecke wird auf die Tiere orientiert. Die Kraft der Opfer
soll den Tieren zu Gute kommen. Ausdriicklich geht es darum, den dnimu der Tiere zu
beleben. Dabei ist wichtig zu sehen, dass das Wort dnimu fiir die indigenen Ritualiten
zwei miteinander verwobene Bedeutungen hat. Zum einen heifSt es Mut und Energie. In
der grundlegenderen Bedeutung bezeichnet es jedoch einen Teil der Seele, welcher erst
die Lebenskraft reprasentiert. Thn versucht man daher auf magische Weise zu kraftigen.

Um dies zu verstehen, muss man sich die andine Konzeption der Seele vergegenwir-

852

tigen. Sie weicht deutlich von europaischen Vorstellung ab.** Beispielsweise ist die Seele

852 Bereits sehr frith hatten Anthropologen darauf hin- piischen Kulturen ganz anders gestaltet sein kann:
gewiesen, dass die Seelenkonzeption in aufereuro- Lévy-Bruhl 1956 [1927], 206; Lowie 1990 [1952],
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im Unterschied zur christlichen Meinung plural verfasst. Dokumentiert sind Vorstellun-
gen von drei oder sogar vier Seelenteilen.®>? Sie werden wahrgenommen als ,wrappings
or layers with a textile-like nature, one over the other:%**

In Cotabambas werden mit alma oder alma mayor und dnimu oder alma menor in der
Regel nur zwei Seelenteile unterschieden. Animu und espiritu werden meist synonym ver-
wendet. Alma (mayor) entspricht am ehesten dem christlichen Konzept der Seele. Sie ist
von Gott gegeben und kehrt nach dem Tod zu ihm zurick. Sie ist prinzipiell unzerstor-
bar und ewig. Rituell wird sie daher meist erst nach dem Tod relevant. Dann sind die
Hinterbliebenen in Sorge, dass sie sich nicht vom Heim losen kann oder den Weg ins
Jenseits nicht findet. In diesem Fall konnte sie zum Schaden der Uberlebenden werden,
versuchen ihre Angehorigen und ihren Besitz mit sich zu ziehen. Nach der Beerdigung
richtet man deshalb das Ritual des alma despacho zu ihrer Verabschiedung und Hilfe aus.
Aus Maisteig wird ein Packpferd oder Lama geformt und mit Speise beladen. So glaubt
man die Seele auf rituelle Weise gestarkt und fiir den Weg geriistet. In manchen Orten
wird ber einem ausgetrockneten Wasserlauf eine stilisierte Briicke aus der Wurzel des
tumbo-Baumes errichtet. Sie soll der Seele tber reiffende Flisse helfen. Zusatzlich wird
mitunter ein schwarzer Hund als Seelenfiihrer erhingt.?%

Die rituelle Sorge gilt, abseits der Trauerfalle, jedoch eher dem dnimu. Wahrend nur

856 In Cotabambas

die Menschen alima haben, findet sich ein dnimu bei allen Dingen.
scheint er die Besonderheit des Belebten zu erkliren. Etwa schreibt man Feldfriichten
einen dnimu zu. Der dnimu steht in Verbindung mit deren Substanz und Kraft. Ohne
ihn bliebe nur die duffere Erscheinung. In den Speichern legt man daher Stiicke von
Dachziegeln auf das Korn. Sie beschweren es auf symbolische Weise und binden sei-
nen dnimu.®” Beim Transport der Ernte hingt man den Lasttieren Glocken um: ,mit
dem Ziel, wihrend der Reise den Geist der Produkte oder gjayu zu sich zu rufen. Dann
wiirden sie nicht so schnell verbraucht3® Ahnliches berichtet Ricard Lanata: Ohne
den dnimu ,werden die Produkte zu schnell verbraucht, nach einem Augenblick schon
bleibt nichts mehr. [...] Wenn sie jedoch noch ihren dnimu haben, dann reichen sie fiir

lange Zeit. Man isst, aber es bleibt tber®>’

105-111. Einen rezenten Uberblick bieten Figle und 857 Einige Informanten berichten die Sitte, am 10. Au-

Klein 2002. gust, dem Tag des San Lorenzo, alle Feuer zu 16-
Ferndndez Judrez 2004, 279-282, berichtet von drei schen und erst am Folgetag neu zu entfachen, da
Seelenteilen, Arnold und Yapita 2006, 112, identifi- sonst der dnimu der Ernte verzehrt wiirde. Sie erklart
zieren vier. sich moglicherweise daher, dass der Heilige wurde
Arnold und Yapita 2006, 112. tiber einem Feuer gerostet wurde.

Man glaubt, schwarze Hunde hatten keine Scheu 858 Grillo 1994, 11 (Ubersetzung A.S., Original vgl. An-
sich zu beschmutzen, wahrend sie die Seele durch hang;: xlvii).

alle Unbill geleiten. 859 Ricard Lanata und Recarte 2008, 8o (Ubersetzung
Taylor 2000, 5. A.S.,Original vgl. Anhang: xlviii).
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Der dnimu manifestiert sich laut Ricard Lanata als Schatten.?*® In Cotabambas wird
er als Atem oder Hauch (soplo) beschieben.®! Es heifit, dass der dnimu mit dem letzten
Atemzug ausgehaucht wird. Nufiez del Prado Béjar erfuhr in Cuzco ebenso, dass ,der
dnimu mit dem Leben seines Eigentiimers endet*¢ Nach der gingigen Vorstellung in
Cotabambas verschwindet die Lebenskraft jedoch nicht ganz. Geschwicht bleibt sie in
den Haaren, Knochen und am Ort des Todes, des Grabes zurtick. Manche meinen, sie
werde vom Wind mitgenommen und halt sich im raschelnden Laub alter Biume auf.
Andere beteuern, dass der 4nimu ,,zur schwangeren Frau gf:ht.“863 Anders als die Seele,
kommt der dnimu also nicht direkt von Gott sondern von einem rezent Verstorbenen. %
Uber den Vorbesitzer‘ werden Charakter und Eigenheiten des Kindes erklart. Der dnimu
vermittelt demnach die personlichen Eigenschaften. Eigenname und Lebenskraft sind
eng verbunden. Kinder diirfen daher nur die Namen Verstorbener, nicht aber lebender
Verwandpter erhalten.

Im Gegensatz zur Seele kann der dnimu den Korper auch schon zu Lebzeiten ver-
lassen. Dies geschieht zum einen als schleichender Prozess: ,Der dnimu 16st sich nach
und nach von seiner materiellen Basis und 16st sich dabei auch selbst auf. Ist die Ab-
16sung vollzogen, verschwindet er schlieflich ganz:%¢ So erklart sich die abnehmende
Tatkraft des Alters. Er kann sich jedoch auch zeitweilig und plétzlich vom Korper 16sen.
Wahrend des Schlafes besucht er weit entfernte Personen und Orte, denn er ist neu-
gierig (curioso) und eigenwillig (capricioso). Triume und Visionen werden durch solche
Erlebnisse des dnimu erklirt. Er kann jedoch auch im Wachzustand verloren gehen. Als
Anzeichen gelten Apathie und Appetitlosigkeit.3¢¢ Hiufige Ausloser sind Erschrecken
und Unfille an gefihrlichen Orten oder das Erblicken von Toten. Diese Symptomatik
wird mit dem spanischen Wort susto (das heiflt Schrecken) bezeichnet. Es handelt sich
jedoch um ein friih belegtes authochtones Konzept.5¢

Zahlreich sind in Cotabambas die Geschichten davon, wie Personen ihre Lebens-
kraft abhandengekommen ist. Die Machte unheimlicher Ortes, so sagt man, saugen ihr
Blut oder verschlingen Herz und Lunge. So wird die Bleichheit, die Atem- und Antriebs-
losigkeit Traumatisierter erklart. Thre ,Lebensgeister miissen durch Anrufen, Schitteln,
sowie mit stark riechenden Krautern, notfalls durch Einreiben mit Chili oder Kerosin

zuriickgeholt werden. Bei gravierenden Fallen muss ein religidser Spezialist den dnimu

Ricard Lanata und Recarte 2008, 85. 864 Er geht letztlich zurtick auf den mythischen Vorfah-
Information Casiano de la Cruz Chicllo, Yanawara ren, welcher die Generationenlinie begriindet hat.
2010. So berichtet Taylor 2000, 29, dass der dnimu emana
Nuiiez del Prado Béjar 1970, 108 (Ubersetzung A.S., de un ancestro ilustre, das heif$t aus einem berithmten
Original vgl. Anhang: xlix). Vorfahren hervorgeht.

Information Casiano de la Cruz Chicllo, Yanawara 865 Ricard Lanata und Recarte 2008, 79 (Ubersetzung
2010 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: 1) A.S., Original vgl. Anhang; li).

866 Vgl. Greenway 1998, 993.
867 Alvarez 1998 [1588], 145.
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finden und zuriickbringen. Dafiir wird meist Erde vom Ort des Geschehens benotigt.
Mitunter zeigt sich der dnzmu dann in Form eines Insektes.

Die Sorge um den dnimu zeigt sich jedoch nicht nur anlisslich besonderer Hei-
lungsrituale. Sie ist vielmehr eine alltigliche und stindige Sorge, die sich in vielfachen
Praktiken ausdriickt. Dazu gehoren das Verzehren von Chili und vor allem Salz.8%® In
Cotabambas nutzt man zudem die Gartenraute (ruda). Dieser ganzjihrigen Stauden-
pflanze schreibt man, wegen ihrem starken Geruch und den anregenden atherischen
Olen, den Schutz des dnimu zu. Sie steht in fast jedem Hausgarten. In der Frithe fahrt
man sich mit einem zerriebenen Blatt tiber Gesicht und Haar. Viele Frauen tragen beim
Hiten des Viehs eine Blite im Haar oder Ohr.

Die Kraft des dnimu ist also nicht dauerhaft und muss regelmafig gestarkt werden.
In der Tat scheinen viele der beschriebenen Ritualelemente auf den Schutz und die Star-
kung des dnimus des Viehs ausgerichtet zu sein. Bereits die Auswahl der Opfergaben lasst
sich, wie gesagt, so verstehen. Sie sind aber nicht nur selbst Ausdruck von Stirkung, son-
dern werden noch zusitzlich mit anregenden Getranken begossen sowie mit Gebeten
und Bekreuzigungen gestirkt. Anhauchen soll ihnen zudem den Odem der Ritualisten
vermitteln.®® So teilen sie ihre eigene Lebenskraft dem Opfer mit. Letztendlich kommt
das Opfer den Tieren und ihren Schutzherren, den Bergen, Seen und Weiden, zugute.
Es kulminiert mit den Figuren aus Fett, die als Ausdruck der Energie und Lebenskraft
der Pferde unter dem Opferstein vergraben werden. Unmittelbar zielt die rituelle Be-
handlung der Schwanzhaare auf den d@nimu des Viehs. Sie werden von den Teilnehmern
berduchert, aus der viehférmigen Opfervase mit Alkohol begossen und schlieflich an-
gehaucht. So gestirkt werden sie feierlich den Eignern tibergeben. Diese werden sie ,fiir
immer*im Ritualbtindel mit Kokablattern aufbewahren. Die immergrinen Blatter sym-
bolisieren Gppige Weiden. Zudem sollen sie ihre belebenden Krafte ebenfalls den in den
Haaren bewahrten dnimu der Tiere mitteilen. Das Lauten der Viehglocke wihrend der
zentralen Passagen des Opfers, dient vermutlich gleichfalls der Sicherung des dnimu. Wie
die Kirchenglocke die Glaubigen, ruft sie die Seelen der Tiere zum Gehoft. Normaler-
weise tragt sie ein Leittier, das heifSt, ein besonders starkes und fruchtbares Tier,um den
Hals.8”® Zum Abschluss des Opfers rufen die Ritualisten selbst den dnimu der Tiere der

Umgebung zum Opferstein.

Alegria 2000, 310. 870 Sie reprisentiert also den Zusammenbhalt der Herde.
Bei den bolivianischen Aymara lassen Yatiris ihre Ganz konkret hilft sie den Hirten, ihre Tiere in den
Patienten das Opfer dreimal anhauchen: ,auf die- Bergen zu finden. Thre Symbolik geht jedoch noch
se Weise werden ihre ,Schatten‘ auf die Opferspeise weiter. Sie ist fur den Viehtrieb und die Karawanen
tibertragen® Ferndndez Judrez 2004, 295 (Uberset- wichtig. Mit ihnen kiindigt man die Annaherung
zung A.S.). eines Handlers an, macht die Leute auf die Mog-

lichkeit zum Handel aufmerksam. Sie ist insofern
assoziiert mit Prosperitat.
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Abb. 61  Inkaische canopas der
imperialen Zeit im Museo Larco
Hoyle/Cuzco.

So lassen sich viele der Praktiken des Santiaku tinkay als Versuch beschreiben, dem Ver-
lust der Lebenskraft des Viehs vorzubeugen beziehungsweise sie zu erneuern. Mogli-
cherweise lassen sich auch die zentralen Symbole der Rituale vor diesem Hintergrund

erschliefSen.

Der Opferstein und die yllas des Hofes

In den Ritualen der Feier spielen steinerne Amulette verschiedener Grofle und Funkti-
on eine herausragende Rolle. Die Verwendung solcher Amulette ist prikolumbischen
Ursprungs. Bei den Inka waren sie als canopas bekannt (Abb. 61):

Solche canopas, das ist sicher, hatten sie seit den Zeiten ihrer Ahnen, noch vor

der Ankunft der Spanier. Es ist ebenso sicher, dass sie auch heute noch canopas

besitzen, denn sie werden immer vom Vater auf den Sohn vererbt.®”!

Tatsichlich sind sie bis heute in weiten Teilen der zentralen Anden im Gebrauch
(Abb. 62).872 Meist werden sie, wie in Cotabambas, als yllas oder seltener als engaychus
bezeichnet. Beides sind Synonyme fiir Lebenskraft.*”? Rosing tibersetzt y/la mit Geist
und Seele 374

In der Regel bilden sie, wie in Aqopata, das Herzstiick des Ritualgerits einer Fa-
milie und haben die Form erwiinschter Giter.Arriaga beschreibt yl/las von Mais und
Kartoffel.¥”> Isbell dokumentierte solche, die Koka und verschiedene tropische Pflanzen

Arriaga 1920 [1621], 26 (Ubersetzung A.S., Original 872 Fir Chumbivilcas bezeugt durch Roel Pineda 1966,
vgl. Anhang: lii). 27; fir die Region um Ayacucho durch Flannery, J.
Marcus und Reynolds 1989, 112.
873 Saignes 1999, 103.
874 RoOsing 1996, 31.
875 Arriaga 1920 [1621], 27.
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Abb. 62 Opfervase in Form ei-
nes Lamas (/lama ylla) in Aqopata.

Abb. 63  Urpu ylla — steiner-
nes Parchen der Rinder am

Opferstein.

darstellen.’”¢ Die cabildu ylla des nichtlichen Opfers stellt eine Miniatur des Gehofts
und seines Viehs dar. Fir die Libation iiber den Schweithaaren wird eine stiergestaltige
ylla verwendet. Fiir die Rituale der Rinder besitzt die Familie steinerne yllas in Form
einer Kuh und eines Stieres (Abb. 63).

Arroyo Aguilar zufolge handelt es sich bei der Mehrzahl der y/las um Abbildungen
von Vieh.¥”” Flores Ochoa zufolge reprisentieren die viehformigen yllas das Vieh der
Vorfahren.¥®

Yllas bilden jedoch nicht nur Modelle. Sie bringen das Ersehnte nach der Auffassung
der Ritualisten tatsichlich herbei. Der Mensch, welcher eine y/la besitzt (yllayoc runa), ist
deshalb reich und glﬁCkliCh.879 Ylla huaci, das heifSt ein Haus mit ylla, bezeichnet einen
Haushalt mit sagenhaftem Gliick und Uberfluss.®® Arriaga beschreibt sie als Hausgot-

876 Isbell 1985, 175. 879 Gonziles Holguin 1989 [1608], 367.
877 Arroyo Aguilar 1987, 31. 880 Gonzéles Holguin 1989 [1608], 367.
878 Flores Ochoa 1976, 123.
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ter: Die Amulette ,sind eigentlich die Hausgotter der Indios, ihre Laren und Penaten“®#!

Dabher spricht man sie als huacicamayoc, das heifst Herren und Besitzer des Hauses, an.8
Die viehgestaltigen yllas sichern auf magische Weise die Bindung des Viehs an die Fami-
lie und garantieren dessen Wohlergehen, denn sie ,,besitzen den dnimu, die Lebenskraft
des Viehs“883

In diesem Sinne werden auch die steinernen Amulette der nichtlichen Messe in
Aqopata verstanden und verwendet. Sie sind unmittelbar mit dem Wohlergehen des
Gehoftes und seines Viehs verbunden. Daher werden sie rituell gestirkt und an den
sichersten Stellen des Hauses bewahrt.

Offensichtlich trigt der zentrale Opferstein des Hofes, der ramadero watana, ebenso
den Charakter einer y//a. Auf ihn sind die Rituale in Aqopata vor allem ausgerichtet.
Ramadero leitet sich vermutlich vom spanischen amarradero, das heifst Pfosten, her. Tat-
sachlich wird der vertikale Stein im Ritual zum Anleinen der Tiere genutzt. Er soll das
Vieh jedoch auch in vielerlei anderer Weise an den Hof binden. Neben ihm kimpfen die
Minner die halbwilden Tiere nieder, um sie zu markieren. So wird ihre Bindung an den
Stein mimetisch dargestellt. Vor ihm und in seinem Namen werden die jungen Tiere
markiert und damit dauerhatft als Eigentum der Familie gezeichnet. Schlie€lich werden
unter ihm die pferdeférmigen Opfer vergraben, welche die Lebenskraft des Viehs des
Hofes reprasentieren.®® Zu ihm wird die Seele des Viehs von allen Teilnehmern geru-
fen.

Robin Azevedo hat solche Opfersteine und ihre Funktionen fiir das benachbarte
Chumbivilcas beschrieben.®®® Es handelt sich um ,Monolithe unterschiedlicher Grofe,
welche meist in Korrilen und in der Nihe der Hauser stehen*% Sie ihneln Grenzstei-
nen, versinnbildlichen also den Grundbesitz einer Familie.®®” In der Tat lasst sich auch
der ramadero watana in Aqopata in dieser Weise verstehen. Allerdings markiert er das
Zentrum des Hofes. Auf dem stilisierten Gehoft der nichtlichen Messe kreuzen sich in
ihm die Himmelsrichtungen.

Es ist auffillig, dass sich solche Monolithe in der Regel nur in hoch gelegenen Orten
finden. Nur die Viehziichter widmen ihnen Rituale und Opfer. Robin Azevedo besta-
tigt, dass diese Steine in besonderer Weise mit dem Vieh verbunden sind.®® Sie gelten
als dessen Wichter und sorgen dafiir, dass die Tiere allein zum Hof zurtickkehren. Zu-
dem sichern sie die Gesundheit und Fruchtbarkeit der Tiere. ,Durch ihren Atem (sama)

Arriaga 1920 [1621], 26. 884 Burkert 1998, 200, deutet unter Grenzsteinen vergra-
Arriaga 1920 [1621],26 ((Jbersetzung A.S., Original bene Opfer als Versuch, mit geheimem Wissen die
vgl. Anhang: liii). territoriale Macht zu sichern.

D. Gow und R. Gow 1975, 147 (Ubersetzung A.S., 885 Robin Azevedo 2010, 221-229.

Original vgl. Anhang liv). 886 Robin Azevedo 2010, 221 (Ubersetzung A.S., Origi-

nal vgl. Anhang; Iv).
887 Robin Azevedo 2010, 228.
888 Robin Azevedo 2010,223.
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hauchen die steinernen Monolithe dem Vieh die notige Vitalkraft ein!®*” Opfert man
ihnen nicht, geht daher die Herde zugrunde.

Diese Auffassung wird von den Informanten in Aqopata bestitigt. Der ramadero
watana ist unmittelbar mit dem Wohlergehen des Viehs verbunden. Es heif3t:

Manchmal bleibt der 4nimu [der Tiere, A.S.] an den Orten, wo sie weiden oder
schlafen. Manchmal geht er verloren. Dann werden sie krank oder sterben so-
gar. Deshalb bewahren wir unseren ramadero. Immer richten wir ihm seine

Opfer aus. Er gleicht fast einem Magneten. Er ruft den 4nimu seiner Tiere.®”

Man unterstreicht, der Opferstein miisse immer aufrecht stehen, da sonst die Pferde des
Hofes verloren gehen oder sterben. Regelmifig sei er rituell zu versorgen, sonst wiirde
er hungrig. Dann konnte er sich am Vieh oder sogar an Menschen sittigen. Deshalb
diirfe man sich keinesfalls den Opfersteinen in verlassenen Gehoften nahern. Versorgt
man einen ramadero allerdings gut, konnte er besondere Fruchtbarkeit tiber die Herden
bringen. Er sorge dafiir, dass besonders wertvolle Tiere (animales de kasta) geboren wer-
den. Mitunter wiirden sich die Steine als lebendige Tiere zu den Herden gesellen.®!
Scheu und verwildert zeigen sie sich jedoch nur im dichten Nebel oder in der Dunkel-
heit der Neumondnichte. In der Gegend erzahlt man sich zahlreiche Legenden von der
Sichtung dieser Tiere und den vergeblichen Versuchen sie zu fangen. Oft verwandeln sie
sich wieder zu Stein oder entkommen in H6hlen oder Quellen. Vielfach werden sie mit
mineralischem Reichtum in Verbindung gebracht. Sie schimmern wie Edelmetalle. Sie
hinterlassen goldene Spuren, auch sollen silberne Haare gefunden worden sein. Abge-
brochene Horner von Stieren sind aus purem Gold. Allerdings heifSt es, dass die Tiere
und mit ihnen das Glick in der Viehzucht durch die zunehmende Aktivitit der Minen
vertrieben wiirden.

Zusammenfassend ist sichtbar geworden, dass zentrale Adressaten der familidren
Rituale sogenannte yllas sind. Diese Steine verkorpern die der Familie und insbesondere
auch ihren Tieren wohlgesonnenen Michte. Sie bewahren insbesondere die gefihrdete

Lebenskraft des Viehs. Sie werden daher als entscheidend fiir die Prosperitit des Hofes

angeschen.
889 Robin Azevedo 2010, 224 (Ubersetzung A.S., Origi- 891 Eine dhnliche Beschreibung gibt Meinig 1979, 78:
nal vgl. Anhang: Ivi). Die Fruchtbarkeit dieser Tiere sei so grof, dass dann
890 Information Juliana Pifiares, Aqopata 2009 (Uberset- kein weiteres mannliches Tier mehr erforderlich ist.

zung A.S., Original vgl. Anhang: lvii).
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Abb. 64 Steinerner Santiago am
Sawiricalla.

Santiago als ylla

Offensichtlich wird selbst die Figur des Santiago entlang dieser Konzeption verstanden.
Das legt seine familidre Gestaltung als alabasterne y/la unmissverstindlich nahe. Wie die
anderen Amulette des Hauses wird er sorgfaltig aufbewahrt und jahrlich rituell gestarkt.

Aber selbst der Umgang der indigenen Hirten mit dem Heiligenbild des Rechten
Santiago in Patawasi wird ausgehend von dieser Deutung verstindlicher. Wie beschrie-
ben, werden die wichtigsten Elemente des familiaren Ritualbindels, das Brandeisen und
viehférmige Opfervasen, dort mit seinem Rappen in Kontakt gebracht. Wie die steiner-
nen yllas scheint er unmittelbar mit den lebenden Pferden verbunden. Daher das rituelle
Verfahren Schweithaare an seine Laufe zu knoten. So hofft man, dass die Eigenschaften
des Heiligenpferdes auf die eigenen Tiere abfirben: ,Dann werden sie kriftig, ihr Fell

14892 Selbst das Temperament des aufgebiumten Heiligenpferdes teilt sich mit:

glinzend
LAuf diese Weise konnen die Viehdiebe sie nicht fortschaffen, sie lassen sich nicht bestei-
gen, sie wehren sich mit aller Kraft!“*”> Auf magische Weise werden die Pferde, wie ihre
Haare an den Patron gebunden. In dhnliche Richtung zielt das Vorgehen, Steinschleu-

894 _So wird der Santiago selbst sie hiiten%”*

dern an das Heiligenpferd zu kniipfen:
Die Deutung des Heiligen als y/la wird dadurch bestarkt, dass Santiago als steinerner

Huter des mythischen Viehs der Region identifiziert wird. Man erkennt den Heiligen am

Information Ruben Cdceres Castro, Humuito 2009 895 Information Gregorio Mamani, Antapata 2010
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: lviii). (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: Ix). Das
Information Tito Humillca, Patawasi 2010 (Uberset- Vorgehen diirfte mit dem weit verbreiteten Brauch
zung A.S., Original vgl. Anhang: lix). verbunden sein, eine Steinschleuder (waraka) unter
Diese Praxis bezeichnet man als manlla, das heifdt einen bestimmten Topf (tostador) zu legen, bis das
,knebeln‘ oder ,anhobbeln®. verlorene Tier gefunden ist.
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Gipfel des Berges Sawiricalla®®

(Abb. 64):

, nahe des Dorfes Pajlla Pata im Distrikt Tambobamba

Vorkommen des wilden Viehs am Sawiricalla erklart:

Auf dem Gipfel des Berges gibt es eine flache Mulde, wie ein Korral. Sie ist
umstellt von Steinen, wie von Soldaten. Einer ist zu Pferd, das ist Santiago.
Im Korral stehen eine Lama ylla, verschiedene Pferde und vier Stiere. Sie bli-
cken in unsere Richtung. Deshalb ist das Vieh hier wild. Es tiberlebt sich selbst
tberlassen oben in den Bergen. Am Sawiricalla, weiter unten, gibt es auch stei-
nerne Schafe. Sie sind vollig gelockt. Daher gibt es auch in den Dérfern dort
ausschlieflich gelockte Schafe. Hiibsch sind die!®””

Bis in Details vermitteln also die steinernen y/las den in der Umgebung lebenden Tie-
ren ihre Eigenschaften. Dies unterstreicht eine weitere Erzihlung, welche zudem das

898

Man erzihlt, dass Sawiricalla der Sohn des Maquerua [hoher Berg im Distrikt
Challhuahuacho, A.S.] ist. Eines Tages zog er nach Cuzco, um um die Tochter
des Inka zu werben. Als Brautgeschenke gab ihm der Vater viele Tiere mit und
belud sie mit Gold und Silber. In einem Tragetuch trug der Jingling selbst die
feinste Kleidung. So blieb der Maquerua in Armut. Nichts als trockenes Gras
gibt es dort. Aber Sawiricalla begann frohlich seine Reise. Als er sich eine Weile
auf dem Wege befand, traf er seinen Schwager, den Mallmanya [hoher Berg
an der Grenze zur Provinz Grau, A.S.], und berichtete ihm seine Pline. Dieser
jedoch, von Neid gepackt, verfolgte ihn und raubte ihm wihrend der Nacht all
sein Eigentum und das Vieh. Einige Tiere leisteten jedoch Widerstand, die liefS
er da. Auch das Tragetuch, welches Sawiricalla unter dem Kopf hatte, konnte er
nicht mitnehmen. Frith am Morgen, als Sallmania sein Ungliick entdeckte, war
er verzweifelt und verwandelte sich in einen Berg. Daher haben wir hier wildes
Vieh und feine Websachen, wohingegen in Grau [Name einer Nachbarprovinz,
A.S.] das Vieh zahm ist und es Gold und Silber gibt.?””

Es ist auffillig, dass die Wildheit des Viehs auch in diesem Mythos eine entscheiden-

de Rolle spielt. Sie erklart den Viehreichtum des Hochlandes von Cotabambas. Immer

wieder wird auch von den Viehziichtern darauf hingewiesen, dass die Wehrhaftigkeit

Der Name des Berges Sawiricalla kommt vermut-
lich von saway, das heifSt enlazar, echar lazo. Er durfte
auf seine Funktion verweisen, das Vieh zu binden.
Zudem wird der Begriff saway auch fir die rituelle
Vereinung von Paaren in den matrimonios indigenas
benutzt. Er ist auch insofern Ausdruck von Bindung
und Fruchtbarkeit.

897 Information Yuri Guacho Chahua, Tambobamba
1o10 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang;: Ixi).

898 Ein dhnlicher Mythos wurde vom INC dokumen-
tiert, vgl. Anhang: Ixii. Fir den Hinweis danke ich
Dr. Juan Javier Rivera Andfa.

899 Information Donato Condori, Pajlla Pajlla 2009
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: Ixiii).
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der freilebenden Tiere gegen Raubtiere oder Viehdiebe entscheidend sei. Diese Resis-
tenz wird allgemein auch mit der Widerstandskraft gegen das widrige Klima der Puna
assoziiert. Daher wird auch rituell versucht, sich diese Eigenschaft zu sichern. Ein Infor-

mant erklart:

Es ist Brauch, dort [beim Santiago am Sawiricalla, A. S.] Opfer zu bringen. Die
Leute geben Koka, Kokasamen und Fett vom Vikuiia, ebenso Federn des Kon-
dors. So bitten sie, dass ihr Vieh wild sei und sich vermehre.*®

So ist es nicht verwunderlich, dass auch der kimpferische Santiago als reizvoll empfun-
den wird. Der imposante Heilige mit seinem erhobenen Schwert eignet sich bestens
als Schutzherr des Viehs und seiner yllas.”®! Man versucht offensichtlich, sich die Kraft
seines angreifenden Pferdes nutzbar zu machen. So wird die dem iberischen Schlachten-
helfer inhdrente Gewalt auf hochst originelle Weise umgedeutet und im eigenen Sinne

angewandt.

Die Feier des Santiago und die Krise des Augusts

Fur die Verkniipfung des Santiago und seiner Feier mit den autochthonen Ritualen und
insbesondere den Viehfeiern ist vermutlich nicht nur die Wahrnehmung des Heiligen,
sondern auch die zeitliche Lage des Heiligentages relevant. Seine Feier beginnt Ende
Juli und zieht sich bis in den August. Beide Monate markieren den Héhepunkt der Tro-
ckenzeit und des andinen Winters. Nun steht die Sonne im Antizenit, dem niedrigsten
Stand iber dem Horizont. Es ist die Zeit der Kalte und Diirre. Die legendéren Stiirme
des August treiben die staubige Erde von den abgeernteten Feldern. Die Weiden sind
bis auf den letzten Halm abgegrast. Simtliches Griin ist erfroren und vertrocknet. Vie-
le Quellen und Béche sind versiegt. Dieser Zustand wird auf die Schwiche der Natur
und ihrer Machte zurtickgefiihrt: ,Nach der Ernte haben die Geister der Natur ihren
Mund aufgerissen.“go2 Ein lokaler Informant erklart ebenso: ,Nun ist die ganze Na-
tur ausgehungert!“”®® Vielerorts hort man Erzahlungen, nach denen in der Festsaison
Berggeister, in Form von verlausten Bettlern, oder die Mutter Erde (pacha mama) selbst,
als alte, abgehirmte Frau, hausierend durchs Land ziehen.”®* So versuchen sie, an den
Feiern und Festessen der Menschen teilzunehmen. Werden sie abgewiesen, bringen sie

Information Jaime Curitumay, Laupai 2009 (Uber- ten auf wunderbare Weise zu ihrem angestammten
setzung A.S., Original vgl. Anhang: Ixiv). Platz zurtick.

Américo berichtet, dass yllas gerne gestohlen wer- 902 Vellard 1963, 119 (Ubersetzung A.S., Original vgl.
den. Bereits Flores Ochoa 1976, 121 deutet an, dass Anhang; Ixv).

ihr Erwerb haufig mit dem Viehdiebstahl verbun- 903 Information Melba Sullca Mamani, Ccocha 2009
den sei. Allerdings beteuert Américo, dass man wis- (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: Ixvi).

sen miisse, wie man die gestohlenen y/las rituell be- 904 Von Berggeistern in menschlicher Gestalt und in
sanftigt. Sonst wiirden sie unbrauchbar oder kehr- Form von Kondoren berichtet Poole 1984, 236.



SANTIAGO UND DAS VIEH. KOMMUNALE UND FAMILIARE PATRONATSFEIERN IM DISTRIKT HAQUIRA

Abb. 65 Pferde bringen Vieh-
dung auf die Felder.

Uberschwemmungen, Unfruchtbarkeit oder Krankheiten. Jeder Fremde ist daher will-
kommen.

Laut Rozas Alvarez und Calderén Carda sind die Opfer des August als Versuch ein-
zuordnen, die fruchtbringenden Krifte der Natur zu stirken und zu beruhigen.”® Be-
reits Mishkin erfuhr: ,man glaubt, dass die Erde im August lebendig wird. Daher wire
es notwendig, Opfer zu bringen, um die Gemeinde vor Krankheiten und die Felder vor

905 Rozas Alvarez und Calderén Carda 2000, 317.
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Abb. 66 Lamakaravane mit Ernteprodukten.

Zerstorung zu bewahren** Mendizdbal Losack bestitigt: ,August ist der einzige Mo-
nat, in welchem man geben muss, in welchem man wirklich sattigen muss**"”

Die Viehrituale sind vermutlich ebenso als Teil dieser umfassenden Sorge um die
Wiederbelebung der Natur zu verstehen. Im Rahmen der familidren Santiagofeier wer-
den die Weiden und Wasserreservoirs rituell gestirkt. Ebenso werden die y/las, als Verkor-
perung der Lebenskraft des Viehs, bewirtet. Auch versucht man die geschwichten Tiere
(ghasiiu) zu beleben. Abgemagert stehen sie auf den ausgetrockneten und abgegrasten
Weiden. Zusitzlich machen ihnen klirrender Frost und Stiirme zu schaffen.

Nicht zuletzt steht der Aufstieg zu den entfernten Hochweiden unmittelbar bevor.
Die Hirten bewegen sich mit ihren Tieren im Jahreslauf in der Vertikalen. Wihrend des
Anbauzyklus, das heifft von September bis Mai, stehen die Herden auf den Hochweiden
der Puna. Erst nach Abschluss der Ernte im Juni kommen sie weiter hinab ins Tal in die
Nihe der Siedlungen. Dann konnen die Tiere die abgeernteten Felder abweiden.

Mishkin 1946, 421 (Ubersetzung A.S., Original 907 Mendizdbal Losack 1964, 125 (Ubersetzung A.S.,
vgl. Anhang: Ixvii). Vgl. ebenso Van den Berg 1989, Original vgl. Anhang;: Ixviii).

50-51.
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Hochweiden

i Abstieg des Viehs
eginn 'er o im Juni
Aussaat im

September

Aufstieg des Viehs
im September

Ende der Aussaat im

Dezember Abb. 67 Vertikale Bewegun-

gen der Transhumanz und der
agrarischen Anbauzyklen.

Die Hirten verdingen sich mit ihren Pferden und Llamas zunichst beim Transport der
Ernteprodukte und helfen dann beim Ausbringen des Dunges auf die vorbereiteten Fel-
der (siche Abb. 65 und 66). Gleichzeitig kdnnen sich so die Hirten und Tiere zum Hé-
hepunkt des Winters in den geschiitzteren Télern in Sicherheit bringen. Im September
setzen die ersten Regenfille ein und es wird deutlich wirmer. Santa Rosa, das heifSt der
30.August, markiert das Ende der Viehrituale und den Beginn der Aussaat. Spatestens zu
diesem Zeitpunkt ziehen die Hirten mit ihren Tieren wieder zu den astanas,den Hiitten
bei den weiter von den Siedlungen entfernten Hochweiden. Dort sind die Tiere beson-
deren Gefahren ausgesetzt. Sie konnen in Abgrinde stiirzen oder sich verlaufen. Neben
dem rauen Klima, werden sie von Raubtieren und vor allem auch Diebstahl bedroht.

Offensichtlich ist das Timing der Rituale auf die saisonale Bewegung der Transhu-
manz abgestimmt (vgl. Abb. 67). Die Feier markiert einen Wendepunkt in der Bewegung
des Viehs und der Hirten.”® Zum Zeitpunkt der Feier steht das Vieh gerade in der Nihe
der Siedlungen. Aus pragmatischen Griinden ist es daher einfach, sie auf den Gehoften
zu versammeln. Auferdem hat man, da die Ernte gerade abgeschlossen ist, Zeit und
Helfer sind verfiigbar.
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Selbst in Gegenden, wo die Viehrituale nicht mit
der Jakobsfeier verbunden sind, tauchen vor allem
Juli und August als Zeitraum der Viehrituale auf.
Ein vergleichender Blick auf die Daten aus der Si-
erra von Lima (Rivera Andia 2003, 56-59) und des
bolivianischen Altiplano (Tschopik 1968, 308-309)
bestatigt dieses Timing. Arroyo Aguilar 1987, 39,

begrindet das Festdatum mit der tradierten Auf-
fassung, dass der August den Geburtstag der Berg-
gotter markiere. Diese seien die Schutzherren des
Viehs. Wiirden sie nicht gefeiert, zoge das Verlus-
te an Vieh, Unfruchtbarkeit und Unfille nach sich
(Arroyo Aguilar 1987, 38).
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Abb. 68  Festtagsdecke die den
Jahreslauf illustriert. Von links
nach rechts folgen einander Bra-
che, Aussaat, erntereife Felder und
Jakobsfeier. Der Regenbogen mar-
kiert den Beginn der Regenzeit,
erneut kommen dann Brache und
Aussaat.

Vermutlich dient die Feier auch dazu, ein spezifisches Zeitbewusstsein zu schaffen.””’
Urton hatte fiir eine Gemeinde im Department Cuzco beschrieben, dass Heiligenta-
ge wichtige agrarische Arbeiten anzeigen.”’ Tatsichlich leitet die Santiagofeier in Co-
tabambas die Markierung der Pferde und des Viehs ein, wihrend Santa Rosa deren Ab-
schluss terminiert. Nun muss der Auftrieb des Viehs beginnen, um den Schutz der be-
vorstehenden Aussaat zu garantieren (vgl. Abb. 68).

Der Zeitpunke der Rituale hat aber vor allem den Grund, dass man versucht, die
Tiere angesichts des bevorstehenden Aufstieges zu den ungeschiitzten Hochweiden mit
allen Mitteln zu schiitzen. So werden sie auf magische Weise vor Unwettern, Frost, Krank-
heiten und Absturz gesichert. Sie werden mit dem Brandmal als Teil der familidren Her-
de markiert und auch symbolisch an den Hof gebunden. Instindig werden die heiligen
Amulette und Schutzmichte des Viehs und insbesondere Santiago angerufen.

909 Gladigow 1998, 458, beschreibt dies als zentrale 910 Urton 1981, 49.

Funktion von Ritualen.
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5.4 Zum Verhaltnis von christlichem und andinem,
kommunalem und familiarem Ritual

5.4.1 Die Aneignung der christlichen Liturgie im andinen Ritual

Die koloniale Ordnung begriindet ohne Frage einen tiefgreifenden Widerspruch zwi-
schen den Interessen des unterworfenen Volkes und denen der europiischen Herren

11 Jede Deutung andiner Kultur hat daher die

und deren mestizischen Nachfolgern.
Spannung zwischen iberischen und autochthonen Einflissen zu berticksichtigen.”'?
Dies betrifft in besonderem Mafe den religiésen Bereich, denn tber ihn leitete man
die Legitimitat der Kolonialisierung ab.

Diese Gegensatzlichkeiten diirfen jedoch nicht dazu fithren, beide Sphéren getrennt
zu analysieren und exklusiv zu definieren. Die indigene Bevolkerung versteht sich durch-
gehend als christlich. Selbst andine Ritualisten opfern immer zuerst Gott und den Hei-
ligen. In der Regel wird ein enger Bezug zwischen katholischer Liturgie und lokalen,
andinen Briuchen hergestellt. Trotz des beharrlichen Festhaltens an den eigenen Tra-
ditionen wurden iberische und christliche Elemente so intensiv angeeignet, dass eine

tiefreichende gegenseitige Beeinflussung besteht. So insistiert Dussel:

In der Tiefe, auf der Ebene des existentiellen Selbstverstindnisses wie des Glau-
bens, haben die meisten Indianer das Christentum weder oberflichlich noch
blof§ augenscheinlich akzeptiert, sondern haben angefangen, es zu iberneh-
men, und zwar radikal, substantiell und authentisch. Das aber ist weder ein
Nebeneinander noch ein Durcheinander, sondern ein ,Helldunkel‘in dem nie-
mand sagen kann, wo das eine beginnt und wo das andere authort.”'
Solche religiése Aneignung kann allerdings nicht tiber das Abfragen offizieller Lehr-
meinungen und universellen theologischen Wissens zuganglich werden.”™* Dies gilt in
besonderem Mafle fir die landlichen Anden, wo keine oder nur unzureichende Kate-
chese stattfindet. Die Erfahrung christlicher Religion erfolgt fast ausschlieflich im prak-
tischen Kontakt mit der Liturgie und den Symbolen. Wenn man sich auf diese Elemente
konzentriert, offenbart sich eine erstaunliche Vielfalt an sehr deutlichen und systema-
tischen, bisher jedoch kaum beachteten Bezligen zwischen katholischem und andinem
Kult.

Bereits bemerkt wurden die Entsprechungen von katholischer Messe (m:sa) und

andinem Opfertisch (mesa oder auch misa) als wohl gingigster Form eines indigenen

Osterhammel 1998, 19. 913 Dussel 1982, 120.
Zur Repression des autochtonen Kultes in der Kolo- 914 Labouvie 1992, 19.
nialzeit sieche Duviols 1986.
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Opferrituals und zentralem Ausdruck autochthoner Religiositit: ,Zumindest was Wich-
tigkeit angeht, ist die mesa fiir die andine Ritualitit, was die Messe fiir die katholische
Liturgie bedeutet*" Diese enge Verbindung zeigt sich bereits im Namen. Sdnchez Gar-
rafa versucht eine Ableitung der andinen misa von Quechua wisa, das heifft Zwilling und
Prophet.”'® Doch die Abkunft vom spanischen mesa oder misa, also Tisch oder Messe ist
naheliegender. Schlieflich dient die Opferdecke in den familidren Ritualen als ;Tisch’
fir die Zubereitung des Opfermahls.

Die Parallelen reichen jedoch noch viel weiter. So wurde sichtbar, dass die Opfer-
decken, wie der christliche Altar, zumindest am Tage, nach Osten ausgerichtet sind. Al-
lerdings blickt der Ritualleiter, anders als im katholischen Gottesdienst, gemeinsam mit
den anderen Teilnehmern Richtung Osten. Bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil war
dies jedoch auch die katholische Praxis. Erst danach wurde die Zuwendung des Priesters
zur Gemeinde durchgesetzt.

Selbst die Strukturen der Opferzeremonien stimmen tGberein. Da Priester normaler-
weise nur zu Feiertagen in die Gemeinden kommen oder die Bauern nur an Sonntagen
zum Markt in die Stidte, ist die tibliche Form christlicher Liturgie, welche Bewohner
landlicher Gebiete zu sehen bekommen, die Eucharistiefeier. Sie ist dreigeteilt: Den ers-
ten Schritt bildet das Introitus als Einleitung der Messe. Dabei wird Gottes Segen fiir das
Ritual eingefordert. Dann folgt die Bereitung des Opfers: der Altar, das Altarkreuz und
die eucharistischen Gaben werden mit Weihrauch inzensiert.”’” Im anschlieRenden Ga-
bengebet wird vom Priester und den Glaubigen die Annahme der Opfergaben erfleht.
Dann erfolgt die Wandlung von Brot und Wein. Schlieflich bittet der Priester um die
Zuwendung der Opferfrucht an die Glaubigen. Den letzten Teil und Hohepunkt bildet
die Kommunion: Der Priester bricht die Hostie und taucht einen Teil in den Wein. Nun
wird Eintracht und gegenseitige Liebe gewtinscht, die Glaubigen geben sich den Frie-
denskuss. Erst dann wird die ,heilige Speise* ausgeteilt und mit dem Schlussgebet endet
der Gottesdienst.

Diesem Schema folgt auch das familidre Opferritual. Es beginnt mit der Einforde-
rung der Lizenz fiir das Ritual. Dafiir wird kniend gebetet. Gleich dem Priester nihert
sich der andine Ritualist seinem Altar mit Gebet, Kniefall und Altarkuss. Ubereinstim-
mend ist auch dessen Konsekrierung mit Weihrauch und Trankopfer. Ebenso werden das

Ritualbiindel mit Zutaten und Zeremonialgerit sowie die Teilnehmer beriuchert.”*®

Martinez 1987, r1-12 (Ubersetzung A.S., Original
vgl. Anhang: Ixix).

Sdnchez Garrafa 2009, 89.

Bereits im Alten Testament ergeht der Auftrag, am
Altar Weihrauch zu verbrennen (Ex 30, 1).

Hier ist zu beachten, dass Weihrauch in der katho-

lischen Liturgie auch erst seit dem Zweiten Vatika-

nischen Konzil in Wortgottesdiensten verwendet
werden kann. Davor durfte es ausschlieflich fiir die
hohen Messen an Sonn- und Feiertagen, die soge-
nannten Rauchiamter, verwendet werden, welche
das Opfermahl einschlossen. Das machte den Weih-
rauch zu einem Kennzeichen besonderer Festlich-
keit (Pfeifer 1997, 21).
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Abb. 69 In den Kelch mit Mais-
bier getauchte Kokablatter auf der
Opferdecke.

Erst dann kann im nachsten Schritt das Opfer bereitet werden. Peinlich genau wird da-
bei jede einzelne Zutat gemustert. Entsprechend dem katholischen Abendmahl, wo es
heifst: ,Wir bringen deiner erhabenen Majestit ein reines Opfer dar, ein heiliges Opfer,
ein makelloses Opfer®; muss alles ohne Fehler sein. Kein Kokablatt darf geknicke, kein
Maiskorn beschidigt sein. Beim tierischen Opfer werden selbst noch die Organe be-
schaut. Uber Orakel wird geklirt, ob das Opfer angenommen wird. Dann versuchen die
Teilnehmer den Segen des Rituals mit Bitten auf das Gehoft zu ziehen.

An die Kommunion erinnern das gemeinsame Trinken und Kauen der im Maisbier
eingeweichten Kokablatter (Abb. 69). Wie die Oblate in der Eucharistie durfen die Blat-
ter nur ehrfurchtsvoll mit gesenktem Kopf, von den Méinnern mit zusammengelegten
Hinden, von den Frauen mit dem Rockschof, empfangen werden.

Schlieflich lasst sich auch die Opferung und der gemeinsame Verzehr der Mais-
breikugeln (queme) zum Ende der nichtlichen Messe als eine andine Gestaltung der
christlichen Kommunion verstehen. Das gueme wire die einheimische Variante des un-
gesauerten Brotes. Wihrend des néachtlichen Opfers wird es mit dem Opferblut iber-
traufelt und von allen gemeinsam verzehrt. Das gemeinsame Mahl sichert die heilige
Gemeinschaft von Menschen und gottlichen Wesen.
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Abb. 70 Rituelle Trinkbe-
cher (quero) mit Knauf, Fu und
Dekorband.

Sicherlich handelt es sich im Grunde um eine prihispanische Tradition. So berichtet der
Jesuit Arriaga, dass die Indigenas der Kolonialzeit mit ihren Hausg6ttern Maisbrei auf
bewahrt hitten.”" Dies hatten sie insbesondere getan, ,damit sich das Vieh vermehre<*?
Doch die runde Form des Maisbreis ist erkennbar der Oblate nachgestaltet. Genau wie
bei der geweihten Hostie darf dabei kein Kriimelchen verloren gehen.

Diese verbliffenden Entsprechungen setzten sich im Bezug auf das Altargerit
fort.”?! Die queros, die rituellen Trinkbecher, stehen zwar unbestreitbar in inkaischer
Tradition. Offensichtlich sind sie in der Form und Gestaltung aber auch den Kelchen
des katholischen Abendmals nachempfunden (vgl. Abb. 70).

Genau wie der Abendmahlskelch dient der guero einerseits als OpfergefafS. Ebenso
wird er als Trinkgefaf, gerade auch zur Kommunion, verwandt. Selbst das weife Kelch-
tuch (velum) der katholischen Liturgie findet sich wieder. Dem silbernen Altarteller (pa-
tena) fiir das geweihte Opfermahl entsprechen auf der andinen mesa die Maisstrohhil-
sen. Die Viehglocke dhnelt dem katholischen Altarglockchen (campanula), mit deren
Liuten die Wandlung begleitet wird. Gleichzeitig bildet sie die Miniatur der Kirchen-
glocke, welche den Gottesdienst ankindigt und die Seelen der Glaubigen zum Gebet
ruft. Im andinen Ritual ruft es die Adressaten und den dnimu des Viehs, wahrend das
Opfer von den Teilnehmern geweiht wird (vgl. Abb. 71).

Selbst die Farbsymbolik der andinen Opfer zeigt Parallelen zum christlichen Kult.
In der katholischen Liturgie werden entsprechend des Charakters des Festes verschiede-
ne Farben fiir die Priestergewdnder und den Altarschmuck verwendet. Weif$ ist die Farbe

919 Arriaga 1920 [1621], 205. Daher war der indigenen 920 Duviols 1976, 157 (Ubersetzung A.S., Original vgl.

Bevolkerung die Zubereitung unter Strafe von 100 Anhang; Ixx).
Peitschenhieben verboten worden (Arriaga 1920 921 Zur Symbolik des christlichen Altargerites siehe
[1621], 204; vgl. dazu Duviols 1976, 157). Braun 1932, 2, 573.
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Abb. 71 Weihung des Opfers.

der Freude und der Reinheit. Es wird an Freudenfesten, wie etwa Weihnachten und Os-
tern, verwendet. Dagegen wird zu den Festen des Leidens des Herren und der Martyrer
rot verwendet. Es ist die Farbe des Feuers und des Blutes. So ist es kein Zufall, dass roter
Mais und rote Nelken fiir den Lloque Santiago verwendet werden, der als Absender von
vernichtenden Blitzen gesehen und mit blutigen Opfern verehrt wird. WeilSer Mais wird
dagegen dem Rechten Santiago dargebracht.

Dieser kurze Uberblick zeigt, dass christliche Elemente intensiv rezipiert und mit
nahezu allen Bereichen der autochthonen Praktiken verbunden wurden. Auf erstaunlich
kohirente Weise wurden christliche Praxis und lokale Tradition integriert und so die
Einbeziehung der Michte beider Bereiche gesichert. Statt von Unterordnung ist hier von
Aneignung zu sprechen. Diese ist offensichtlich so vollstindig, dass ehemals Fremdes
nun als Ureigenes wahrgenommen werden kann und konstitutionell mit der eigenen

Identitit verkniipft ist.”??

5.4.2 Die Aneignung des kommunalen Kultes im familidren Ritual

Fir die Deutung der Rituale scheint weniger die Unterscheidung zwischen christlichem
und andinem, sondern zwischen 6ffentlichem und privatem Bezugsrahmen entschei-

dend. Die Rituale sind im Raum der Gemeinde, des Kollektivs ganz anders gestaltet, als

Ahnliches lisst sich fiir das Fiesta-System als Ganzes zwungen. Heute dienen sie jedoch als Marker fiir
und die indigene Festkleidung (ropa chola) sagen. indigene Identitit (Lagos 1993, 53).
Beide Elemente wurden von den Spaniern aufge-
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im Bereich des Haushaltes und der Familie. Bereits Hannah Arendt hatte darauf hinge-
wiesen, dass die soziale und religiése Organisation in vormodernen Gesellschaften auf
der klaren Trennung dieser beiden Sphiren beruht.””® Das Private bildet erst die Vor-
aussetzung fiir das Offentliche und wird daher als ein ,Innenraum mit eigenstindigem
Recht und eigenstindigen Gesetzen“ bewahrt.”** Fiir die Ethnologie hatte Bourdieu un-
terstrichen, dass das Gegensatzpaar Drinnen, also der Welt des hauslichen Lebens, und
Drauflen, das heifft der Welt des 6ffentlichen Lebens, eine zentrale Rolle bei der Analyse
kultureller Phinomene spielen muss.”*

Burmeister zeigte anhand der materiellen Kultur von Migranten, dass sich eine au-
Berere und eine innere kulturelle Domine unterscheiden lassen.”?® Die dufere Sphire
sei den politischen, wirtschaftlichen Kraften und religiéser Kontrolle stirker ausgesetzt.
Die innere Domine des Haushaltes und der Familie sei demgegentiber unabhingiger
organisiert. Der Anpassungsdruck und der kulturelle Wandel waren hier daher weni-
ger stark. Die innere Sphire sei entsprechend besser geeignet, um gruppenspezifische
Einstellungen nachzuvollziehen.

Diese Beobachtung scheint auch im vorliegenden Fall zuzutreffen. Die duSere Sphi-
re,also die kommunale Feier auerhalb des familiaren Kontextes, ist starker dem Kontakt
mit der mestizischen Kultur und der Kontrolle der katholischen Funktionire ausgesetzt.
Die 6ffentlichen Rituale sind durch iberische Motive und die katholische Liturgie ge-
prigt. Demgegeniiber finden die familidren Rituale im Schutz der Privatsphire, also auf
dem eigenen Gehoft und schlieflich in der Intimitit des Hauses statt. So kdnnen sie oh-
ne offizielle Kontrolle, das heifft nach eigenen Vorstellungen, gestaltet werden. In der Tat
scheinen sie in weit stirkerem MafSe indigene Elemente und lokale Traditionen bewahrt
zu haben. Dies scheint die Grundlage zu sein, wenn in der andinen Anthropologie gefor-
dert wird, sich vor allem auf die familidren Rituale zu konzentrieren und diese getrennt
von den kommunalen Kulten zu analysieren.””

Genauer betrachtet erscheint diese Konsequenz jedoch nicht angemessen. Bereits
Arendt und Bourdieu ging es bei ihren Differenzierungen gerade darum, die engen
Wechselwirkungen zwischen beiden Riumen herauszuarbeiten.”?® Innen und Auflen
stehen in einem eigentiimlichen, aber unmittelbaren symmetrischen Verhaltnis zuein-
ander. Eines scheint als Umkehrung des Anderen konzipiert zu sein. So stellt Arendt
fest: ,Der dunkle, verborgene Raum des Privaten bildete gleichsam die andere Seite des
Offentlichen“®?”® Bourdieu urteilt: ,,So ist der Innenraum nichts anderes als eben das
Umgekehrte, das Spiegelbild des minnlichen [das heiflt des dufleren und 6ffentlichen]

Arendt 2006. 927 Bastien 1996, 95.
Arendt 2006, 425. 928 Arendt 2006; Bourdieu 2009 [1972].
Bourdieu 2009 [1972], 55-65. 929 Arendt 2006, 431.

Burmeister 2000, 540.
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Raumes:®*° Beide Bereich sind demzufolge nur im gegenseitigen, wenn auch antago-
nistischen Bezug zu verstehen. Wie die Wechselwirkung zwischen Drauffen und Drin-
nen, Offentlich und Privat konkret zu denken ist, fiihrt Bourdieu meisterhaft mit seiner
Beschreibung des kabylischen Hauses vor. Er schildert den Aufbau des Hauses als eine
ungleich symmetrische Struktur, deren ,,Gegensitze zugleich den Brennpunke paralleler
Gegensatzgruppen bilden“”! So ist der Ausgang mannlich, der Eingang dagegen weib-
lich. Der ,Wand der Tiir“steht die ,Wand der Dunkelheit“ gegeniiber.”*? Letztere ist mit
dem Geheimen, mit Niederkunft und Beischlaf, aber auch mit Tod und Krankheit asso-
ziiert. Ausgehend von dieser Symbolik des Raumes, des Lichtes und der Lebensvollzige
gelangt er zur Deutung der gesamten sozialen Organisation, der zentralen kulturellen
Normen und Kategorien.

Dieser Ansatz ermoglicht ein ausgezeichnetes Verstindnis des hier beschriebenen
Materials. Beispielsweise macht er die duale Gestaltung des Santiago und die raiumlichen
Konnotationen der beiden Brider besser erklarlich.

Im kommunalen Ritual in Patawasi steht der Rechte Santiago klar im Vordergrund.
Stolz wird er von den Mannern getragen. Er ist mit der Landesfahne geschmiickt und
wird starker mit der nationalen Kultur, den Mestizen, assoziiert. Der Rechte Santiago ist
der katholische Heilige, fiir den das offizielle Ritual ausgerichtet wird. Er ist der Grofe
Santiago, der Patronatsheilige der Gemeinde. Seine Wirkung reicht selbst noch tiber den
Distrikt hinaus.

Ihm steht der geradezu winzige Linke Santiago gegeniber. Er ist offensichtlich im
Gegensatz zum Rechten Santiago konzipiert. Statt grof§ und spanisch ist er klein und
ausgesprochen indigen gestaltet. Im offiziellen Korpus der christlichen Heiligen ist er
gar nicht enthalten. Uberhaupt haftet ihm die Aura des Informellen oder sogar Illega-
len an. Er wird mit vernichtendem Blitzschlag verkniipft. Urspriinglich wurde er nicht
nach drauflen getragen. Noch heute wird er ,nur‘ von den Frauen ausgefiihrt. Manner
nihern sich ihm in der Offentlichkeit nur zdgerlich. Von vielen Mestizen wird er gar
nicht beachtet. Stattdessen wird er von den Viehdieben angerufen, welche des Nachts
arbeiten. Er wird mit Diebstahl und schwarzer Magie assoziiert. Dabei handelt es sich
um Praktiken, die in der Offentlichkeit nicht toleriert werden.

Insofern ist der Rechte Santiago stirker Ausdruck des anerkannten, 6ffentlichen
oder sogar universellen Kultes fiir den Heiligen, wihrend der Linke Santiago vor allem
eine lokale, weniger akzeptierte Ausgestaltung darstellt und mit privaten Anliegen be-
traut wird.

Im familidren Ritual sieht die Situation ganz ahnlich aus. Zuerst und in aller Of-
fenheit wird der Rechte Santiago auf der morgendlichen Opferdecke verehrt. Dort wird

930 Bourdieu 2009 [1972], 64. 932 Bourdieu 2009 [1972], 49.
931 Bourdieu 2009 [1972], 49.
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Abb. 72 Anordnungen im Speicher (despensa).

er mit dem Tag und dem Osten, das heift der Sonne und dem Licht,dem Vorn und Oben
assoziiert. So ist er mit dem christlich konnotierten und 6ffentlichen Bereich verbunden.
Seine Opfer werden auf dem Hof, im Beisein von Freunden und Nachbarn zelebriert.
Im familidren Speicher (siche Abb. 72) hat der Rechte Santiago seine Opfernische gleich
rechts neben dem Eingang, auf Gesichtshohe. Von ihm gibt es kein familidres Abbild,
da auf den offiziellen Heiligen in Patawasi Bezug genommen wird.

Vom Linken Santiago besitzt die Familie jedoch ein eigenes Bildnis. Es ist in einer
Nische auf dem Boden verborgen. Auf diese Weise wird der Linke tber die Position
der Nische mit der Erde verbunden und der himmlische Charakter des Rechten betont.
Eventuell handelt es sich um eine riumliche Umsetzung der Namenszusitze. Mayor und
menor bedeutet im Spanischen auch ,héher* und ,niedriger* oder ,grof‘ und ,klein® Dar-
aus konnte sich auch erklédren, dass der Linke Santiago so winzig ist. Er ist wie die y/la des
Hauses als alabasternes Amulett gestaltet.”*3 Das zeigt, wie intim er offenbar in den sym-
bolischen Kontext des Hauses eingliedert ist. So konnte man die familidre Gestaltung
der Heiligen als Domestikation beschreiben. Domestikation ist die vielleicht tiefgrei-
fendste Form der Aneignung.”**

Yllas sollten aus Alabaster gefertigt sein. Man glaubt,
dass dieser Stein durch Blitzschlag in der Erde ent-
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Der Linke Santiago erhilt sein eigentliches Opfer erst nach dem Abschluss der of-
fiziellen Rituale, nachdem die Gaste gegangen sind. Es wird nachts in der Intimitat des
Hauses noch dazu im Speicher ausgerichtet. Seine Figur ist dort im hintersten Winkel
deponiert. Uber die Ausrichtung wird er mit dem Westen, dem Sonnenuntergang, ver-
bunden. Versteckt und Dunkel muss er lagern. So wie der Linke Santiago in Patawasi
ehemals nicht die Kirche verlassen durfte, so wird auch der Linke Santiago in Aqopata
in einer dunklen Nische aufbewahrt. Er steht zudem in einer abgedeckten Trinkschale,
die einen Bergsee reprasentiert. Dies versinnbildlicht seine Verbindung mit fruchtbaren
Prinzipien der Inneren Welt und ihren dunklen Méchten. Er hilft mit dem was man
nicht sieht; mit Diebstahl und schwarzer Magie.”* Deutlich ist er iber seine Ikonogra-
phie, das heifst den Schidel aber den er reitet, mit dem Tod assoziiert.

Auch im familidren Kontext zeigen die beiden Santiagos also klar geteilte, allerdings
komplementire Zustandigkeitsbereiche. Es ist faszinierend, wie systematisch der duale
Charakter durch zeitliche und rdumliche Beziige, insbesondere die Eingliederung in die
symbolische Struktur des Hauses, veranschaulicht wird. Ihr ritueller Einsatz ermoglicht
genau das, was Leroi-Gourhan als: ,,durch Symbole vermittelte Inbesitznahme von Zeit
und Raum®beschrieben hatte, als ,,eine Domestikation im strengsten Sinne des Wortes,
denn sie fithrt mit dem Haus und ausgehend vom Haus zur Schopfung eines beherrsch-
baren Raumes und einer beherrschbaren Zeit* Sie konnen nun fiir die Belange der
Familie ,gezihmt; etwa zugunsten des Viehs eingesetzt werden.

Gerade der Linke Santiago erlaubt es offensichtlich im kommunalen und christli-
chen Kult unterdriickte Bereiche und Anliegen einzubezichen. Beispielsweise werden
wiahrend seines nichtlichen Opfers egoistische Ziele auf Kosten von offiziellen Eliten,
aber auch besonders erfolgreichen Nachbarn verfolgt. Man versucht, die Seelen des
Viehs von benachbarten Gehoften anzulocken. Dies lasst sich als magischer Viehdieb-
stahl verstehen.

Allerdings hat dies fiir die indigenen Ritualisten nicht unbedingt negative Konno-
tationen. Raub und dunkle Magie (brujeria) haben fiir sie oftmals soziale Funktionen
und verfolgen ein gerechtes Ziel. Sie stellen mitunter die einzige Moglichkeit dar, die
strukturelle Gewalt der Gesellschaft zu konfrontieren. Das ewige Duell mit den alten
und neuen Grofigrundbesitzern, den vielen ,Ehrgeizigen‘ (ambiciosos) innerhalb der Ge-
meinden, welche den Armeren Land und Tiere nehmen, beinhaltet auch Magie.

Die Uberfiithrung der iberischen und katholischen Rituale und Symbole in den pri-
vaten Bereich ist in diesem Zusammenhang also nicht als Unterordnung zu verstehen.

steht und rechnet ihm daher besondere Krifte zu 935 Information von Maximo Cama Ttito, Cuzco 2009

(Brosseder 2014, 337). und Luca Condori Navas, Haquira 2009.

934 Silverstone 2006, 231. 936 Leroi-Gourhan 2006 [1965], 230.
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Vielmehr folgt sie gerade dem Verlangen, eigene, von den dominanten Eliten stigma-
tisierte, Interessen zu verfolgen. In der Intimitit des Gehoftes lassen sich die Rituale
und Symbole tiefgreifender und umfassender aneignen als im 6ffentlichen Raum. Dies
wird besonders in den abschliefenden, nichtlichen Ritualen gut erkennbar. Sie sind
ausschliefSlich auf die Belange der Familie und ihr Gehoft bezogen. Daher finden sie im
Speicher statt, welcher grundsitzlich nur von den Mitgliedern der Kernfamilie betre-
ten werden darf und somit unmissverstandlich den Privatbereich markiert. Geschiitzt
vor fremden Blicken, wird dort ein Linker Santiago aufbewahrt und verehrt, um ihn im
eigenen Sinne nutzbar zu machen.

In Anbetracht dessen sind Thesen vom kommunalen Charakter der Religion in vor-
modernen Gesellschaften zu problematisieren. Sie verdecken leicht die sozialen, auch
religi6s ausgedriickten Gegensitze zwischen kommunalen und privaten Anliegen. Bei-
de Krifte des sozialen Systems lassen sich erst in ihrer Wechselwirkung verstehen. Bereits
Simmel unterstrich, dass es ,,keine soziale Einheit gebe, in der die konvergierenden Rich-
tungen der Elemente nicht von divergierenden unabléslich durchzogen wiren**’ Dies
wird in der andinen Ethnografie mitunter nicht ausreichend beachtet. Mit Blick auf die
beeindruckende kommunale Organisation der indigenen Gemeinden werden die extre-

938 Es wird nicht ausreichend deutlich, mit

men Spannungen und Konflikte ibersehen.
welchem Nachdruck bei vielen Gelegenheiten eigene Interessen verfolgt werden. Bereits
ein Blick in die Gemeindestatute zeigt jedoch, dass die kommunale Struktur haufig nur
mit strenger Disziplin und mit zum Teil drakonischen Strafen bis hin zu Ausweisungen
aufrechterhalten werden muss. Die kommunale Ideologie der Comuneros selbst fihrt al-
lerdings dazu, dass die privaten Anspriiche und Gegensitze oft nur verstecke artikuliert
werden. Die nichtlichen Rituale der Kernfamilie und die Verehrung des Linken San-
tiago sind dafiir ein schones Beispiel. Im Gegensatz zum Patron der Gemeinde wird
der Santiago hierbei auf Ziele bezogen, die antisozial sind, insofern sie auf Kosten der
Anderen, sogar der Nachbargehofte, verfolgt werden. In der dualen Gestaltung der Hei-
ligen spiegeln sich somit die mitunter widerstreitenden Interessen des 6ffentlichen und
privaten Wohls. Als komplementires Briidderpaar veranschaulichen die Heiligen jedoch
gleichzeitig deren untrennbares Zusammenspiel. Die Rituale betreiben letztlich die Er-
ginzung und gegenseitige Verstirkung beider Bereiche. Kommunale Feiern kommen
erst durch die Moglichkeit der Verfolgung partikularer Interessen und Deutungen zu-
stande. Familidre Rituale erschliefen sich die Symbolik und Kraft kommunaler Feiern.

Es ist zwar anzunehmen, dass die familidre Gestaltung des Santiago von dem kom-
munalen Heiligen ausgegangen ist. Allerdings wurde deutlich, dass auch der familidre
Kult wieder zuriick in die Sphire des kommunalen Kultes wirke. Bei der Patronatsfeier

937 Simmel 1995 (1908), 187. 938 Vgl.Iriarte 1979.
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in Patawasi wird der Rechte Santiago mit den zentralen Elementen der familidren Vieh-
rituale in Kontakt gebracht. Dies pragt wiederum die 6ffentliche Wahrnehmung des
Heiligen. Insofern handelt es sich um eine wechselseitige Beeinflussung, bei der man
nicht sagen kann, welcher Pol eine grolere Wirkung entfaltet.

5.4.3 Die Versammlung der Schutzmachte

Es ist vorausgehend deutlich geworden, dass sich die familidre Fortfithrung der Santia-
gofeier keinesfalls als Unterordnung unter den kommunalen Kult verstehen lisst. Eben-
so wurde gezeigt, dass christliche Rituale und Symbole nicht nur ein Schleier sind, hinter
dem lokale Traditionen unverandert weitergetragen werden. Vielmehr muss die systema-
tische Integration dieser gemeinhin antagonistisch gefassten Bereiche attestiert werden.
Oftensichtlich geht es den vorgestellten indigenen Ritualisten jenseits theologischer Ka-
tegorien und dogmatischer Unterscheidungen darum, alle verfiigbaren Moglichkeiten
auszuschdpfen. Diese Herangehensweise beschrieb Assmann als typisch fiir primare, das
heifSt nicht monotheistische Religionen: ,Die Hauptsorge gilt dort nicht, wie in den se-
kundiren Religionen, der Gefahr falsche Gotter anzubeten, sondern ganz im Gegenteil
der Gefahr, eine wichtige Gottheit zu vernachlissigen:**

Tatsachlich waltet diese Logik bei den vorgestellten Ritualen durchgehend. Wie be-
schrieben, holt man in Patawasi die Erlaubnis fiir kommunale Patronatsfeiern in der
Umgebung ein. Ebenso sichert man sich bei der Ausrichtung familidrer Feste die Zu-
stimmung des obersten Santiagos der Region. Sein Wohlwollen wird beim Gehoft er-
neut mit einer Opferdecke erworben. In dem Zusammenhang werden nacheinander al-
le weiteren relevanten Adressaten beschworen. Dabei zeigt sich eine strenge Hierarchie
der Instanzen, sowohl bei der Abfolge als auch der Anordnung der Opfer. Der Reihe
nach versucht man in einer Bewegung von Auflen nach Innen, den Kosmos in seiner
Gesamtheit einzubeziehen.

Zuerst und zuoberst beginnt man mit Gott als dem obersten Herrn dieser Welt. Er
wird mit dem Osten und der Sonne identifiziert. Danach werden die beiden Santiagos
bedacht. Wie beschrieben, ist der Rechte Santiago mit dem Himmel, dem Osten, dem
Tag, der vorderen und rechten Seite verbunden. Der Linke Santiago ist dagegen mit der
linken und hinteren Seite, dem Westen und der unteren Welt assoziiert. Im nichsten
Schritt kommen der Bedeutung nach die heiligen Berge. Zunichst werden die verglet-
scherten Riesen (apus mayores) der Provinz angerufen, welche die natiirlichen Grenzen
mit den Nachbarprovinzen Grau, Antabamba und Chumbivilcas darstellen. Nach ih-
nen erhalten die untergeordneten Berge (apus menores) im Distrikt und der Umgebung

des Gehoftes. Schlielich werden Bergseen und Weiden genannt. Sie werden als heilige

939 Assmann 2005, 66.
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Abb. 73 Zusammenfithrung des Segens.

Jungfrauen angesprochen. Erst zuletzt kommt die Pacha Mama, die bebaute Erde. So ste-
hen der mannliche Himmelsgott, die Santiagos und Berge am Anfang und die Bergseen,
Weiden und die weibliche Erde am Ende.

Den Versuch jede Macht einzubeziehen, zeigt sich auch bei der Anzahl der Opfer.
Gott erhalt drei Speisen. Dies verweist auf die Trinitit wie auch auf die drei Welten des
andinen Kosmos. Beide Santiagos erhalten gemeinsam 12 Opferteller. Auch fiir die Apus
werden insgesamt 12 Opfer ausgerichtet.”®® Die Ritualisten erkliren: ,Zwolf heifit fiir
alle, wenn man nicht alle einzelnen Namen kennt“**! Zudem wird am Ende der Decke
immer noch ein iiberzahliges Opfer gebracht. Es dient der Absicherung, falls eine Macht
vergessen wurde. Selbst noch das Opferfeuer bekommt seinen Teil. Drei Kokasamen
werden in die Flammen geworfen.

So werden alle verfiigbaren Krifte, groffe und kleine, rechte und linke, dunkle und
helle, christliche und andine, mannliche und weibliche Michte mit ihren Festmahlern,
Trankopfern und Gebeten auf den Hof gerufen (vgl. Abb. 73).

Thr Segen wird mit unterschiedlichen Praktiken auf die versammelten Tiere des

Gehofts bezogen. Vor allem wird er auf den zentralen Opferstein tibertragen. Er ist der

12 sind auch die Monate des Jahres, 12 ist die Zahl 941 Information Américo Pifiares, Aqopata 2009 (Uber-
der Apostel. setzung A.S., Original vgl. Anhang: Ixxi).



SANTIAGO UND DAS VIEH. KOMMUNALE UND FAMILIARE PATRONATSFEIERN IM DISTRIKT HAQUIRA

Inbegrift des Familienbesitzes. Auf ihn laufen alle Richtungen zu. Auf dieses tatsichli-
che und symbolische Zentrum des Gehoéfts hin sind im Weiteren die Bewegungen und
Arrangements des Rituals ausgerichtet. An ihm enden die Rituale.

Dies wiederholt sich in abgewandelter Form in der nachtlichen Messe. In ihr wird
die Gunst dunkler Michte gesucht, die in der katholischen und morgendlichen Messe
nicht erfasst werden. Thr Segen wird auf die cabildu ylla des Hofes bezogen. In verklei-
nerter und stilisierter Form zeigt sie den zentralen Opferstein als Zentrum des Gehofts.
Zudem istsie bei der Feuerstelle begraben, welche ebenfalls den Mittelpunkt des Hauses
symbolisiert.

Insgesamt kann man feststellen, dass christliches und andines Ritual, offizielles und
intimes, morgendliches und nachtliches Opfer zwar deutlich differenziert werden. Ein
Bereich bildet mitunter sogar die Umkehrung des Anderen. Damit bleiben sie jedoch
in unmittelbarer Weise voneinander abgeleitet und aufeinander bezogen. Sie werden
offensichtlich als komplementare Halften eines dualen Systems, einer ausbalancierten

Ordnung, verstanden.
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6 Der ,Santo Macho! Die Feier des Linken Santiago in
der indigenen Gemeinde Ccocha

Bis hierher wurde beschrieben, wie die Santiagofeier von Patawasi in den familidren
Rahmen getragen wird. In den folgenden beiden Kapiteln wird dokumentiert, wie sie
sich in einer indigenen Gemeinde und ihren Ortsteilen fortsetzt. Auf diese Weise wird
verdeutlicht, dass sich die Santiagofeiern des Distrikts zu einer weitverzweigten Festland-
schaft verbinden. Desweiteren lisst sich verfolgen, wie Santiago nicht nur von Viehziich-
tern, sondern auch von Ackerbauern fiir ihre spezifischen Anliegen nutzbar gemacht
wird. Damit konnen weitere Griinde fiir die breite Popularitit des Heiligen offengelegt
werden. Zudem wird es moglich, die Logik der betrachteten Rituale genauer zu erschlie-

3en.

6.1 Die Feier im Ortskern von Ccocha

6.1.1 Einleitung

Die indigene Gemeinde Ccocha liegt an der nérdlichsten Grenze und zugleich dem
tiefsten Bereich des Distrikts Haquira (vgl. Abb. 74). Um vom Hauptort Haquira dorthin
zu gelangen, folgt man dem Rio Cocha etwa drei Stunden flussabwirts bis zu seiner
Mindung in den Santo Thomds. Der Zusammenfluss formt ein relativ niedriges und
geschiitztes Becken, welches die Gemeinde kontrolliert. Wie in der gesamten Region,
spielt die Viehwirtschaft eine entscheidende Rolle. Jedoch erlaubt die privilegierte Lage
auch den intensiven Anbau von Gemiise sowie Friichten und Getreide, wie Weizen und
Mais. Von den Nachbarn der hoheren Teile des Distrikts, die vor allem Knollenfriichte
anbauen, werden die Einwohner daher scherzhaft Getreidebrei (sankbu) genannt.
Ccocha ist mit rund 8o Haushalten und 300 Einwohnern die grofte indigene Ge-
meinde des Distrikts Haquira (Abb. 75). Auf administrativer Ebene wurde ihr daher der
Status einer Landgemeinde (consejo menor) zuerkannt. So befinden sich hier ein Gesund-
heitsposten und eine Grundschule. Zu Ccocha gehoren zudem kleinere, zum Teil weit
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Abb. 74 Lage von Ccocha.

Abb. 75 Ansicht von Ccochas Ortskern.

entfernte Ortsteile, sogenannte Sektoren und Annexe, in unterschiedlichen Hohenlagen
des Distrikts.
Ccocha scheint bereits in der Kolonialzeit die Rolle einer wichtigen Reduccion de

942

Indios gespielt zu haben.”** Davon zeugen steinerne Tursturze mit Wappenreliefs indi-

gener Familien, die Pumas und Greifvdgel darstellen. Verwaltungsmafig war Ccocha

942 Hostnig, Palomino Dongo und Decoster 2007,
567-568.
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Abb. 76 Kirchruine von
Ccocha.

dem Distriktshauptort Haquira untergeordnet. Es bildete aber eine eigene Pfarrkura-
tie.”* Von der imposanten kolonialzeitlichen Kirche San Miguel Arcdngel, welche der
ebenfalls zerstorten Kirche in Mara, dem Hauptort des Nachbardistrikts, in Form und
Grofle ahnelt, steht heute nur noch eine Ruine (Abb. 76).

Die aktuelle Kirche befindet sich unmittelbar dahinter. Sie besteht, wie die anderen
Hiuser des Ortes, aus Adobe. Vom Erzengel Michael findet sich keine Spur mehr. Statt-
dessen sind hier als Ortspatrone Santiago und der Sesior de la Exaltacion untergebracht.
Informanten berichten, dass der Santiago eigentlich zum hoher gelegenen Ortsteil Cco-
chac Despensa gehort habe. Nach einer verheerenden Uberschwemmung sei ein Grof-
teil der Einwohner herabgekommen. Sie hitten das Heiligenbild mit sich nach Ccocha
gebracht.

Man ist stolz, dass die Statue des Santiago nach der in Patawasi die grofte des Di-
strikts ist. Der Heilige gilt als Linker Santiago und jiingerer Sohn des Rechten Santiago
von Patawasi. Damit wird begriindet, dass sich die Heiligen wihrend der Festzeit besu-
chen. Nordwestlich von Ccocha, zwischen den Gipfeln des Ancatiana und des Punta,
sollen sie sich erbitterte Wettrennen liefern. Deshalb meidet man diese Gegend, da ein
Zusammentreffen als gefahrlich angesehen wird. Man glaubt, dass bereits der Anblick
des Heiligen Tod bringen kénne. Um sich zu retten, miisse man niederknien und sich
den Hut vor das Gesicht halten.

Weiterhin wird eine abgewandelte Version des Wettspringens der beiden Santiagos
von Patawasi erzahlt. Danach sei der Linke Santiago nicht bis Choquecca/Tambaobam-
ba, sondern auf den Berg Pituntilla an der Grenze des Distrikts Mara gelangt. Der nérd-
lichste Gipfel namens Qhaqiamarka sei durch die Wucht der Landung gespalten worden.

943 Indias 1786, Folio 120.
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Der Spalt sei nur fir Eingeweihte zu erkennen. Er biete ein beliebtes Versteck fiir Vieh-
diebe. Dort machen sie ihre ,Hexereien® (brujerias), damit der Berg selbst sie verstecke.
Selbst wenn man direkt vorbeigehe und den Duft ihres Bratens rieche, kdnne man sie
nicht finden. Wie in Patawasi ist damit eine Verbindung zwischen Santiago und dem
Viehdiebstahl erkennbar.

Ebenso ist die Assoziation des Linken Santiago mit dem Blitz bekannt. Seine Ver-
figungsgewalt iber das himmlische Feuer wird mit verschiedenen Anekdoten und Er-

zahlungen illustriert. Beispielhaft sei hier Santiagos Wettstreit mit dem Fuchs genannt:

Wahrend der Regenzeit war der Fuchs vollig durchnasst unterwegs. Da sah er
den Santiago auf seinem Pferd heranreiten und versteckte sich, schlecht gelaunt
wie er war, hinter einem Stein. Als der Heilige bei ihm war, sprang er jaulend auf
den Weg. Das erschreckte Pferd wich sich aufbaumend zurtick und warf seinen
Reiter ab. Wihrend Santiago sich fluchend aufrappelte, verschwand der Fuchs
laut lachend und versteckte sich in seinem unterirdischen Haus. Da sagte der
Santiago: ,Mal sehen, wer besser zu erschrecken weifs! Einige Tage spater kam
der Fuchs nach drauffen, um Futter zu suchen. Plétzlich schlug ein fiirchterli-
cher Blitz ein, geworfen von Santiago, und zerriss den Fuchs in Stiicke. Lachend
sammelte der Heilige die Teile zusammen und gab dem Fuchs das Leben zu-
rick. Dann sprach er: ,Siehst du, das war ein Schreck!*

Verheerende Blitzschlige werden meist auf den Linken Santiago zurtickgefiihrt. Vor der
Regenzeit und nach Blitzeinschldgen werden ihm daher Opferdecken zur Besinftigung

ausgerichtet.”*

6.1.2 Vorbereitungen

Die Patronatsfeier in Ccocha findet am Wochenende nach der Feier in Patawasi statt. Sie
dauert zwei Tage. Fiir die Vorbereitungen werden jedoch etwa zehn weitere Tage bend-
tigt. Die Feier wird von mehreren Familien gemeinsam im Namen ihrer jungen S6hne
ausgerichtet. Dies sind die sogenannten Hahnenkapitine (gallo captitdnes). Man erklart:
»~Hahnenkapitin ist das erste Amt, welches die Kinder ibernehmen. Es diirfen nur Jun-
gen, von zwei, drei, vier, bis sieben Jahren“**¢ Das Kind wird im Rahmen der Feier als
Mitglied der Gemeinde anerkannt. Zudem wird es in die sozioreligiose Amterstruktur
der Gemeinde integriert. Gleichzeitig wird der Habnenkapitin mit der Ausrichtung der

Information Sinforiano Santos, Ccocha 2009 (Uber- aus Mitleid mit ihren Kindern wieder zum Leben
setzung A.S., Original vgl. Anhang;: Ixxii). Identische erweckt haben soll Yauri Montero 2000, 49-50.
Krifte schreibt man ihm in Huardz zu, wo er als 945 Schafer 2012, 265-270.

Blitz versehentlich eine Witwe getotet und dann 946 Information Augusto Choquehuayta, Ccocha 2009

(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: Ixxiii).
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Feier unter den besonderen Schutz des Santiago gestellt. Er ist nun ihr Patron, an den
sie sich den Rest ihres Lebens vertrauensvoll wenden konnen.

Die Hauptlast der Feier wird von einer Familie getragen. Sie hat zusatzlich das Amt
des Sponsors fiir den Stierkampf (foreroyuq) inne und ist damit nicht nur fiir die Cor-
rida verantwortlich, sondern auch fiir die meisten anderen kommunalen Anteile der
Feier, wie Musiker, Triger und Ausstattung des Heiligen. Diese Sponsoren werden von
den Ortsvorstehern nach Liste ausgewihlt. Im Gegensatz zu Patawasi ist das Amtersys-
tem der Feier noch intakt. Wer das Amt nicht tibernimmt, wird gewissermaflen exkom-
muniziert. Er darf weder die Kirche betreten, noch an den Gemeindeversammlungen
teilnehmen, bei denen auch das kommunale Land verteilt wird. Im Gegenzug fir die
Aufwendungen kann der Hauptsponsor jedoch auf die Unterstiitzung der anderen Co-
muneros, insbesondere Verwandter und Freunde hoffen. Sie miissen allerdings in einem
formalen Akt, dem sogenannten /lantasqa, iberzeugt werden. Dafiir besucht sie der to-
reroyuq ausgestattet mit reichlich Maisbier und Schnaps sowie der jurca, Geschenken an
Brot, Mais und Kartoffeln (Abb. 77). Mit der Annahme verpflichtet man sich zur Hilfe.
Diese wird als minkasqa verstanden, das heif§t sie muss bei gegebenem Anlass erwidert

werden.

Die Zutaten fiir das Festessen

Die erste Vorbereitung beginnt einige Monate vor der Feier mit dem allantana. Dabei
handelt es sich um das Einfahren des Feuerholzes fir das Fest. Dafiir versammelt der to-
reroyuq die Helfer an seinem Waldstiick. Jeder bringt Pferde fiir den Transport. Nach der
Arbeit erwartet der Sponsor die Minner auf seinem Gehoft. Zur BegriiSung erhalten sie
Maisbier. Auch die Pferde werden mit dem Getrank benetzt, um ihnen zu danken. Nach-
dem am Abend das Holz auf dem Hof aufgestapelt ist, wird wie nach jeder Hilfe zum
Essen geladen. Manner und Frauen setzen sich getrennt zu Kreisen. Es wird getrunken
und gelacht. Man reicht Koka durch die Runde.

Sobald es dunkelt, wird das Holz ,gesegnet: Die zuerst geschlagenen Scheite werden
auf eine Decke gelegt, berduchert und mit Kokablattern bestreut. Man begief3t sie mit
Maisbier und bittet, dass das Brennholz nicht verfaule, dass es Kraft habe und niemals
ausgehe. Erst gegen Mitternacht l6st sich die gesellige Runde auf.

Ein dhnliches Treffen findet zwei Tage vor der Feier statt. Diesmal geht es darum,
den jungen Stier fir das Festessen zu schlachten. Er steht auf dem Hof angeleint. Dort
trinken ihm die Géste mit Maisbier zu. Dann werden ihm die Beine zusammengebun-
den, er wird zu Fall gebracht und so gedreht, dass er Richtung Sonnenuntergang blickt.
Nun durchbohrt man das rechte Ohr, um den Ohrschmuck (arrete) anzubringen. An-
schliefend wird ihm ein Tragetuch mit Kokablattern um den Hals gebunden. Einer der
Minner deckt ihm die Augen ab. Dann wird ihm die Kehle durchgeschnitten und das
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Abb. 77 Umzug des roreroyug.

Blut in einer Schissel aufgefangen. Nun muss der foreroyug den Stier dreimal tanzend
umkreisen. Dann 6ffnet man das Tragetuch und verteilt die Kokablatter. Erst nach einer
weiteren Trinkrunde trennt man den Kopf ab und nimmt den Stier aus. Aus den In-
nereien und dem Blut wird von den Frauen Schlachtesuppe (chunchulli) bereitet. Zum
Essen setzen sich Méanner und Frauen wiederum getrennt zu Kreisen. Der empfange-
ne Teller wird an den rechten Nachbarn weitergereicht. Dieser muss kosten, loben und
bitten, dass das Essen nie zu Ende gehe, dass es Kraft und Gesundheit gebe. Nach dem
Essen gehen Koka und Maisbier durch die Runde. Erst gegen Mitternacht 16st sich die
gesellige Runde auf.

Durch die Hilfe fiir den Sponsor werden nicht nur die Arbeitslasten geteilt. Zu-
gleich wird die Zusammenarbeit der Helfer erprobt und die Allgemeinheit erhélt Ein-
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blick in den Fortgang der Vorbereitungen. RegelmiafSig muss der toreroyugq den Dorfal-
testen in dieser Hinsicht Rechenschaft ablegen.

Das Einbolen der Lizenz

Einen wichtigen Teil der Vorbereitungen bildet das Einholen der Erlaubnis fiir die Fei-
er. Altere Informanten berichten, dass in ihrer Jugend die Sponsoren begleitet von den
Autorititen des Ortes mit ihren Amtsstiben nach Patawasi gezogen seien. Dort habe
man einen Hammel und Geschenke als Tribut abgeben missen. Im Gegenzug wurde
die pureq vara,der wandernde Stab‘ausgehindigt. Dieser Stab war Ausdruck der ,Lizenz’
und musste in allen Ehren und auf direktem Wege nach Ccocha geleitet werden. In der
Nacht wachte man vor ihm im Haus des Kisters. Flir den Zeitraum der Feier wurde der
Stab von den Festsponsoren mitgefiihrt oder in vertikaler Position abgestellt. Er durfte
keinesfalls umfallen. Sonst wire schweres Ungliick wiederfahren. Dieser Brauch sei aber
mit der Auflésung des traditionellen Amtersystems in den achtziger Jahren verschwun-
den.

Heute ist das Geschehen weniger formal. Eine Woche vor der Feier nimmt der Fest-
sponsor, hdufig begleitet von Frau und Kindern, an der Santiagofeier in Patawasi teil.
Beim Rechten Santiago wird die Erlaubnis (/icencia) fiir die Ausrichtung der Gemeinde-

I3

feier eingeholt: ,Damit die Feier in Ccocha ein Erfolg werde!“ Kerzen werden vor dem
Heiligen angeztindet. Man bittet: ,,Apu pafia santiago, tayta pafia santiago, huayniyquita
apachimuway“~ ,Machtiger Rechter Santiago, Vater Rechter Santiago, schicke uns dei-
nen Segen® Zudem sollte der Sponsor in der Festtagsmesse eine Firbitte lesen lassen.
Frither musste die entsprechende Quittung sogar den Altesten von Ccocha vorgelegt
werden.

In Ccocha selbst muss ebenfalls die Zustimmung zur Feier gesichert werden. Ein ri-
tueller Spezialist (altumisayuq) wird geladen,im Haus des Festsponsoren eine Opfermes-
se auszurichten. Die Decke wird nach Osten ausgerichtet und berduchert. Nach einem
gemeinsamen Umtrunk und Libationen werden die Opfer bereitet (Abb. 78).

Zuerst legt man fir Gott auf den oberen Teil der Decke drei Maishilsen neben-
einander. Sie dienen als ,Teller{ die nun nacheinander mit weiflem Maismehl, weifler
Nelkenbliite, einem Kokablatt, einem Stiick Alpakabrustfett und Kopalharz gefullt wer-
den. Santiago erhalt zwei mal vier Blatter. In sie kommen weifles und graues Maismehl
sowie kleine Stiicken von Gold- und Silberfolie.

Zum Abschluss erhalten in dhnlicher Weise zwei lokale Machtige (apus) ihre Opfer.
Dabei handelt es sich um Hapaq siusiu und Wayra punku. Hapaq iusiu ist die mythische
Ahnherrin der Bewohner der Gegend, eine Frau mit Bristen, die so grof§ waren, dass
sie sie ibereinander geschlagen auf dem Riicken trug. Mit ihnen fing sie wie mit einem
Lasso die Ménner, auch ihre eigenen Séhne, benutzte und af sie. SchliefSlich taten sich
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Abb. 78 Opfer zum Einholen
des Festsegens.

jedoch alle Médnner der Umgebung zusammen und trieben sie in eine Fallgrube am
Dorfrand von Ccocha, in welcher sie lebendig begraben wurde’*. Deshalb kann man
an dieser Stelle nichts anpflanzen oder bauen. Die Einwohner weigern sich, den wilden
Fleck zu betreten.

Wayra punku, das Windfenster, ist ein kleines Loch im Fels (Abb. 79). Man glaubt,
es reguliert das Klima der Gegend. Ohne rituelle Vorsichtsmafinahmen darf man sich
ihm ebenfalls nicht nahern. Es befindet sich au§erhalb des Dorfes auf einem Fels, der in

947 Die Verbindung des Santiago mit gapagq iiusiu die Ablésung von matriarchalen Strukturen. Da-
scheint bedeutsam. Wie der Mythos berichtet, war gegen reprasentiert der Santiago als Verkorperung
sie Teil der alten, besonders fruchtbaren, jedoch mo- der Mannlichkeit und der christlichen Mission die
ralisch negativ konnotierten Menschheit. Um ihre neue Ordnung. Die méinnlichen Kinder werden im
Herrschaft zu brechen, musste sie von ihren Man- Rahmen der Feier unter seinen Schutz gestellt.

nern getotet werden. Insofern illustriert der Mythos
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Abb. 79  Wayra punku, das
Windloch.

das Tal des Santo Tomds ragt. Die Offnung ist mit dem Tapdn (Pfropfen), einem zylindri-
schen Stein verschlossen und sorgsam mit Lehm abgedichtet. Sie wird bei iibermafigen
Niederschligen, begleitet von Opferritualen, gedftnet, damit Wind autkommt, welcher
die Wolken vertreibt.

Fiir beide Orte und ihre Machte werden jeweils vier Maisstrohhiilsen mit den ge-
nannten Zutaten angerichtet. Zusitzlich werden eine Priese kasiiwa, ein quinuaartiges
Getreide, und durchbohrte Muschelperlen hinzugefugt.

Nach einem letzten Umtrunk werden die Opfer verbrannt. Dazu spricht man Worte
wie: ,Vater Santiago, ich biete dir dieses Opfer, damit nichts geschieht. Behiite die Kinder
dieses Hauses:“*

Wahrend das Opfer verbrennt, werden die Kokablitter gelesen (consulta). Der Sohn
des Festsponsors, der gallo capitdn, muss ein koka kintu, also drei makellose, wie ein Klee-
blatt angeordnete Kokablitter, griifiend in die vier Himmelsrichtungen halten (k’ntar)
und dann vor dem altumisayuq auf einen Haufen fallen lassen. Dreimal hebt dieser eini-
ge Blatter auf und lasst sie fallen. Die Anordnung gibt Auskunft, ob mit der Feier alles
ordnungsgemif verlaufen wird. Gemeinsam kaut man die Kokablatter.

Information Max Gutierrez Escalante, Ccocha 2010
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: Ixxiv).
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Die priparativen Opfer sollen einerseits allgemeinen Segen fir die Feier spenden.
Sie zielen jedoch insbesondere darauf, dass dem Heiligenbild wihrend der Prozession
nichts zustoft. Dies wére eine Katastrophe fiir den Sponsoren, der personlich fir die
Integritat der Skulptur haftet. Neben dem materiellen Wert trife ihn vor allen Dingen
der Fluch des Heiligen. Schon ein Kratzer am Heiligen kann zum Ungliick des gan-
zen Dorfes werden und insbesondere die Familie des Festsponsors ruinieren oder gar
ausloschen. In jedem Dorf werden Geschichten dieser Art erzahlt. Das erklart erst den
Aufwand und den Versuch sich allseits abzusichern.

Tiki sumagqchay: Die Vorbereitung des Heiligen

Am letzten Abend vor der Feier ziehen die Familie des toreroyugq und einige Helferin-
nen zur Vorbereitung des Heiligen von ihrem Gehéft in die Kirche. Dabei tragt man
Kerzen, neue Kleidungsstiicke fiir den Heiligen, bestickt mit der Jahreszahl und den Fa-
miliennamen des Sponsors, sowie vor allem die Blumen fiir die Dekoration der Sinfte
mit.

Beim Eintreten in die Kirche brennt man Kerzen an und spricht Gebete. Erst dann
ndhert man sich dem Heiligen ehrerbietig. Er wird berduchert, gesiubert, umgezogen
und herausgeputzt. Dann schmiickt man seine Sinfte sorgfiltig mit Blumen und Limo-
nenzweigen. Zum Abschluss dieser Sequenz entziindet das Paar der Sponsoren erneut
Kerzen und spricht Gebete fiir ein gliickliches Fest.

Waihrend dieser Vorbereitung kommen die Sponsoren in ungewohnte Nihe zum
Heiligen. Es ist der einzige Anlass wo die Kirche nach dem Einbruch der Dunkelheit
geoftnet bleibt. Sie kénnen ihn von seiner Empore nehmen, ihn aus und umkleiden.
Sie konnen ihn von Nahem betrachten, betasten, man konnte sagen ,kennen lernent
In sonst nicht gekannter Weise wird so ein personlicher Kontakt hergestellt. Man leis-
tet dem Heiligen einen personlichen Dienst, wahlt seine Kleidung nach dem eigenen
Geschmack, dekoriert mit den eigenen Lieblingsblumen. Ein Informant erklért: ,Dann
[das heifdt mit dem Ausrichten seiner Feier] bist du wie ein Sohn fir ihn. Er kennt dich,
du kannst dich ihm nihern und er hort zu. Falls nicht, hort er dich nicht an®®¥ Die
intime Annaherung im Rahmen der Feier bildet also die Basis fiir eine personliche und
andauernde Beziechung zum Heiligen und eréffnet den privilegierten Zugang zu dem
von ihm gewirkten Heil.

Information Augusto Choquehuayta, Ccocha 2009
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: Ixxv).
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Abb. 80 Wacht vor dem Heiligen.

6.1.3 Die kommunale Feier

Am Festtag wird bereits frith am Morgen die Kirche aufgeschlossen. Geduldig warten
bereits einige altere Frauen darauf, vor dem geschmuckten Heiligen ihre Kerzen aufzu-
stellen und ihre Wiinsche auszusprechen. Auch in Ccocha glaubt man tber die Art des
Abbrennens Riickschliisse auf das Jahr ziehen zu konnen. Entsprechend werden die Ker-
zen eifersiichtig gehiitet (Abb. 80). Der Kiister steht mit einem langen Stock dabei und
wacht iiber den geordneten Ablauf, l6scht heruntergebrannte Kerzen und sorgt fiir den
nétigen Sicherheitsabstand zum Heiligen.

Gegen neun Uhr verstirken sich die Vorbereitungen. Die ersten Giste treffen zu
Fuls, auf Pferden und Lastwagen ein. Es handelt sich fast durchgehend um Einwohner
der zu Ccocha gehorenden Sektoren und Annexe. Dazu kommt eine Handvoll fliegen-
der Héndler.

Nach den Begriifungen und einem ersten Glas Maisbier auf dem Vorplatz treten
die meisten fiir einen Augenblick in die Kirche, begriifen den Heiligen. Einige kniipfen,
wie in Patawasi, Schweifhaare ihres Pferdes an die Laufe, die Mahne und den Schweif des
Pferdes vom Santiago. Andere biicken sich unter seinen Mantel oder fassen ehrerbietig
an seine Stiefel und tragen dem Patron in freier Rede ihre Anliegen vor. Meist geht es
um Schutz fir die Familie und ihren Besitz und Gesundheit, auch fiir das Vieh. Die
Atmosphare in der kleinen Kirche wird unruhiger, es kommt zu leichtem Gerangel vor
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Abb. 81  Kampthahn in der
Messe.

dem Heiligen. Jeder mdchte seine Wiinsche vortragen und den Heiligen bertihren und
seine Kerzen an einem sicheren Standort unterbringen.

Langsam steigert sich auch drauf8en die Feststimmung. Auch die Fleiffigsten legen
nun ihre Arbeitsgerite zur Seite und putzen sich fir die Feier heraus. Vor der Kirche
messen sich die Jugendlichen im FufSball. Die Zuschauer folgen mit Leidenschatft. Die
Hindler und manche Frauen der Besucher legen ihre Decken aus, es entsteht ein kleiner
Markt mit Esswaren, Textilien und Keramik. Endlich treffen die sehnlichst erwarteten
Musiker aus Haquira ein. Sie wurden eigens vom Onkel des toreroyug abgeholt, bereits
unterwegs reichlich bewirtet und sind in Feststimmung. Das macht sie gewogen, den
Wunsch des Publikums nach einer ersten Kostprobe zu erfiillen. Einige éltere Herren
monieren, dass erst nach der Messe aufgespielt werden diirfe.

Die Messe beginnt mit der Ankunft einer Schwester aus Haquira. Ein Priester ist seit
Jahrzehnten nicht in den Ort gekommen. In der Kirche versammeln sich hauptsichlich
Frauen und Kinder. Die Manner sind zumeist zu Pferd und mit ihren Kampthihnen
gekommen und bleiben mit den Tieren vor dem Kirchentor. Einige bringen die Tiere
in die Messe (Abb. 81).

Die Gestaltung der Festtagsmesse ist genau wie in Patawasi. Die Schwester ist sicht-
lich darum bemiiht, die Verehrung des Santiago in orthodoxe Bahnen zu lenken. Sie
zitiert die wenigen Bibelstellen zum Apostel, geht auf seine Rolle als Matamoros ein.
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Abb. 82 Auszug des Heiligen.

Unter den Hufen seines Pferdes heifSt es, ligen die besiegten Antichristen. Er sei es, der
vor dem Teufel und seinen Agenten schiitze. Abgesehen von dem kleinen Lager der
Tauflinge und ihrer Familien, welche vor dem Altar versammelt sind, gibt es relativ we-
nig Interesse fiir die Predigt. Immer wieder versucht die Schwester, die Aufmerksamkeit
auf ihre Worte zu richten. ,Nicht immer Kerzen, Kerzen® ruft sie halb verzweifelt, halb
resigniert: ,man muss etwas von der wirklichen Figur des Heiligen wissen! Doch erst
die letzte Etappe findet mehr Interesse, wenn von den Festsponsoren Fiirbitten verlesen
werden. Hauptthemen sind Gliick und Gesundheit fiir die Familie und das Vieh.

Zum Abschluss verlangt man lautstark die Segnung mit Weihwasser, besonders die
Trager dringen sich nach vorn. Bei ihnen handelt es sich ausschlieflich um Anwohner.
Ortsfremden, so heifst es, diirfe man den Heiligen nicht tberlassen. DraufSen beginnt
die Kapelle mit der Marschmusik und die Menge verlésst den Kirchenraum. Auch der
Heilige setzt sich in Bewegung.

6.1.4 Die Prozession

Auf beiden Seiten des Ausgangs warten die Menschen auf den Ausritt ihres Heiligen
(Abb. 82). Am Anfang der Route stehen die Manner mit ihren Hihnen und Pferden.
Der Umzug des Heiligen fihrt durch den Ortskern (Abb. 83).

Man umkreist den zentralen Platz mit der Ruine der kolonialen Kirche und zieht
zur Stierkampfarena und zum Gehé6ft des Hauptsponsors. Nach einem Halt vor dem Tor
und der Segnung der Familie mit Weihwasser kehrt man zurtick zur Kirche (Abb. 84).

Die Festsponsoren gehen voran, dann kommt der Heilige, wihrend der Rest der
Gefolgschaft daneben oder dahinter folgt. Den Grofteil des Zuges bilden Frauen und
Kindern.

Die Minner bleiben meistenteils bei ihren Pferden. Einige bereiten das Hahnen-
treffen (gallo tinkuy) vor. Dafiir binden sie Kampfhihne an zwei Leinen, welche nahe
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Abb. 83 Prozession und Zuschauer. Abb. 84 Segnung vor dem Haus der Festsponsoren.

Abb. 85 Authingen der
Kampfhihne.

des Kirchentors als Bogen (arco) den Weg des Heiligen kreuzen (Abb. 85). Die Leinen
werden von Hand gespannt, um dann, wenn der Santiago durchzieht, ein Stiick nachzu-
lassen (Abb. 86). So wird versucht, die Hihne mit ihm und insbesondere dem erhobe-
nen Schwert in Kontakt zu bringen. Gelingt dies, wird es den Kampfeswillen der Tiere
steigern. Thre Krallen werden dann wie Klingen® schneiden. Im Gegenzug fiir seinen
Aufwand profitiert der toreroyuq in besonderer Weise von der Feier. Seine Hahne sind an
extra Leinen aufgehangt und lassen sich so einfacher mit dem durchziehenden Heiligen
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Abb. 86 Durchzug durch den
Hahnenbogen.

in Kontakt bringen. Das gallo tinkuy stellt ganz klar einen Hohepunkt der Prozession dar,
wird eifrig kommentiert und besonders aufmerksam beobachtet.

Anschliefend zieht sich der Santiago riickwirts, das heif§t mit Blick auf die Zuschau-
er, wieder in seine Kirche zuriick. Sobald er drinnen ginzlich abgesetzt ist, kommt es,
wie in Patawasi, zu einem Gerangel um die Limonenblitter der Sinfte. Man bewahrt sie
bis zur nichsten Feier auf. Es heift, sie bringen Segen und heilen Krankheit von Mensch
und Tier. Sie kommen zerstof8en ins Futter oder werden als Mate aufgebritht und hel-
fen gegen kulturelle Krankheiten. Mit ihrer Beute stromen die meisten hinaus. Dort
beginnt der unbeschwertere Teil der Feier. Die Musik wechselt von der eher getragenen
Marschmusik der Prozession zu schnelleren und heiteren Tanzen (paso abuaynado). Man
reicht Becher mit Maisbier und Anisschnaps. Viele verharren jedoch noch einige Au-
genblicke beim Heiligen. Die Festsponsoren treten von hinten an ihn heran, um sich
und ihre S6hne unter seinem Mantel zu bekreuzigen. Auch andere Teilnehmer suchen
die Berithrung des Heiligen. Viele sprechen Gebete (Abb. 87). So wird, wie in Patawasi,
vor allem zum Ende der Prozession die intensive Nihe des Heiligen gesucht.

Die Versuche der Aneignung der Krafte des Heiligen sind in Ccocha jedoch nicht
auf den Moment der Prozession beschrankt. Wie Fellbecker fiir Europa feststellte, wird
fir viele Glaubige der von der ,,Prozession durchzogene Raum durch das Hindurchzie-
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Abb. 87 Gebete beim Heiligen.

hen heilig und bewahrt diese Heiligkeit<**° Aus diesem Grund wird der Prozessionsweg
in Ccocha von den Miannern mit ihren S6hnen und Hihnen wiederholt.

6.1.5 Gallu tipiy und corrida de gallos

Nach kurzem Umtrunk besteigen die Festsponsoren mit den anderen Mannern neben
der Kirche ihre Pferde. Es beginnt das gallu tipiy. Dabei handelt es sich um einen alten

951

spanischen Brauch, der dort unter dem Namen gallo rey bekannt war.”" Er ist in zweli

952 Entweder wurde ein Hahn bis an den

Versionen mit nach Amerika gebracht worden.
Hals im Sand vergraben. Dieser musste dann im Vorbeireiten herausgerissen werden.
Bei der zweiten Variante wurde der Hahn, wie in Ccocha, an Schntiren aufgehingt und
konnte zu Pferd abgerissen werden. Die tibrigen Reiter mussten nun versuchen, ihn zu
entwenden. Es handelt sich also um ein recht gewalttitiges Reiterspiel.

In Ccocha scheint es dagegen vor allem wichtig, die Hihne in Verbindung mit dem
Santiago und den Hahnenkapitinen zu bringen. Die Festsponsoren nehmen, angstlich,
aber auch mit sichtbarem Stolz von den Miittern bedugt, ihre Sohne, die gallo capitdnes,

d233. Unruhig tinzeln die Tiere zur Musik und den auffordernden

zu sich auf das Pfer
Schreien, werden auf die Hinterbeine gezwungen. Dann geht das Rennen los (Abb. 88).

Es geht nicht um Geschwindigkeit, sondern darum, sein Pferd vorzufithren und zu
dominieren. Man hilt die Ziigel kurz und gangelt es, zwingt es in verschiedene Gangar-
ten und treibt es gegen andere Pferde. Es heifSt, mit dem Rennen erweisen die Manner

dem Reiterheiligen Santiago die Ehre. Auflerdem verfolgt man ausdricklich das Ziel,

950 Fellbecker 1995, 156. 953 Die Frauen sollen die Pferde vor Wettlaufen nicht
951 Bennassar 1975, 33. berihren. Es heift, dies wiirde die Tiere langsam
952 Fir Mexico bezeugt durch Denhardt 1975, 155-156. machen und Pech bringen.
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Abb. 88 Pferderennen.

die Knaben dem kriegerischen Heiligen anzugleichen. Schlieflich werde auch sein Ge-
schick mit Pferden auf die Reiter iibergehen.

Die Strecke bildet genau der Weg, den die Prozession mit dem Heiligen abgeschrit-
ten hatte. Auf ihr dreht man mehrere Runden.

Beim Durchreiten des Bogens vor dem Kirchentor versucht jeder, im passieren sei-
nen Hahn abzureifSen. Ist dies gelungen, steigt man aus dem Rennen aus und bringt den
Hahnenkapitin zuriick zur Mutter. Dort Gbergibt man den S6hnen den Hahn mit den
Worten: ,,;Nuqallaywanmi machu kanki!% das heif$t ,Nur mit mir bist du ein richtiger
Mann!“Er gehort jetzt den Jungen und ist Zeichen ihrer Méannlichkeit. Ebenso hiibsch
und minnlich, zih und rauflustig sollen sie werden. Von den Zuschauern werden in
kleinen Griippchen stehend die Tiere begutachtet, es wird getrunken und gelacht.

Nach dem Ende des Rennens hélt der toreroyuq, begleitet von seiner Frau, eine kurze
Ansprache. Er dankt seinen Helfern fir die Unterstiitzung und den Gisten fir ihr Kom-
men. Schlieflich stellt er den kinftigen toreroyug vor. Auch dieser spricht einige Worte,
driicke seine Bereitschaft aus, die Feier des nachsten Jahres bestmdglich vorzubereiten.
Dann beginnt der Tanz. Das Eroffnungspaar bilden die beiden Paare der toreroyugs mit
getauschten Partnern. Darauf tanzen auch die anderen. Einige der Manner bringen selbst
ihre Pferde dazu, lassen sie im Takt der Musik seitlich tinzeln und sich im Kreis drehen.

Die Hahnenkapitine bereiten sich wihrenddessen auf ihren ersten Hahnenkampf
(corrida de gallos) vor. Leidenschaftlich diskutieren sie die Abfolge der Kampfe und die
jeweiligen Gegner. Vor dem Kirchentor bilden die Zuschauer einen Kreis, eine ,lebende’
Arena. Die Kimpfe dauern bis zum spaten Nachmittag (Abb. 89).
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Abb. 89 Hahnenkampf.

So geht der kommunale Teil die Feier zu Ende. Das Fest setzt sich allerdings im familia-
ren Rahmen auf den Gehoéften der Festsponsoren fort.

6.1.6 Die Familienfeier auf dem Hof des toreroyuq

Familie und Freunde geleiten die Hahnenkapitine zu ihren Héausern (Abb. 90). Auf
dem Hof des roreroyug wird ein offentliches Festmahl angerichtet. Er ist mit dem Kopf
des geschlachteten Stieres gekennzeichnet (Abb. 91).

Die Ménner lassen sich in Form eines U‘s nieder, welches zum Futterplatz der Pferde
hin geoffnet ist.

Ins Zentrum werden die Hahnenkapitine mit ihren Hiahnen gesetzt (Abb. 92). Da-
neben werden andere Ehrengiste, wie der foreroyuq des Folgejahres, Verwandte und die-
jenigen platziert, welche besonders bei der Vorbereitung geholfen haben. Die Frauen
und Kinder machen es sich etwas abseits in der Nahe der Kiche bequem. Der Unter-
schied zwischen Frauen und Minnern wird zudem dadurch betont, dass die Manner
auf Binken, das heifSt erhoben sitzen, die Frauen dagegen auf dem Boden (vgl. Abb. 93).
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Abb. 90 Umzug zum Gehoft des toreroyug.

Abb. 91  Ein Stierkopf kennzeichnet das Gehoft des Abb. 92 Hahnenkapitin mit seinem Hahn.
Festsponsoren (toreroyuq).

Nun wird zunéchst auf das Wohl der Hahnenkapitine getrunken. Der Hausherrr reicht,
ausgehend vom Zentrum, zwei unterschiedlich grofSe Trinkbecher (queros) mit Maisbier
herum. Der Grofere geht nach rechts. Jeder versprengt einige Tropfen als Trankopfer,
nimmt einen Schluck und gibt an den Sitznachbarn weiter. Dann folgt eine Runde mit
Zuckerrohrschnaps und Maisbier. Diesmal erhalt jeder einen vollen Becher.

Dann wird das Essen aufgetragen. Als Vorspeise breitet man Decken mit gekoch-
ten Maiskérnern (mote) aus, von denen alle gemeinsam essen. Ausgiebig werden auch
die Hihne gefiittert. Als Hauptgang wird eine Suppe mit Rindfleisch und Kartoffeln
gereicht. Wiederum serviert man ausgehend von den Hahnenkapitinen im Zentrum
nach beiden Seiten hin. Zum Abschluss werden Maisbier und Koka gebracht. Allmah-

223



224

Frauen auf dem

Kapelle
Boden Lagerhaus und
Kopf des Stieres Kiche

am Eingang

Pferde der Besucher und Rote Festfahnen

H Vieh des Hofes
—

Méanner auf Banken mit dem

Hahnenkapitdn im Zentrum Reste des Feuers des

Allantana
o © '
Von Santiago/o Im Allantana gesegnetes

beriithrte Hahne Brennholz ey
: o

Abb. 93  Anordnungen auf dem Hof des toreroyuq.

lich lockert sich die strenge Sitzordnung auf. Die Musiker beginnen frisch gestarkt vor
allem Stierkampflieder (toriles) zu spielen und es beginnt der Tanz, eingeleitet von den
kleinen, schon sehr beschwipsten Hahnenkapitdnen und ihren Eltern.

6.1.7 Toril velakuy — Die Wacht der Stiere

Nach Einbruch der Nachg, also in volliger Dunkelheit, ristet man sich zur Wacht und
Verehrung der Stiere, dem toril velakuy. Es ist einerseits ein praktisches Anliegen, der
toreroyuq ist fur die ihm anvertrauten Tiere verantwortlich, welche am folgenden Tag
in seinem Stierkampf antreten. Gleichzeitig ist das toril velakuy jedoch auch als soziales
Event gestaltet und umfasst rituelle Elemente.

Zunichst ziehen die Teilnehmer zu den Zuchtstieren. Dabei wird das im Vorfeld
gesegnete Brennholz und Rindfleisch mitgenommen. Alle Anwesenden, selbst kleine
Kinder, bekommen einen Scheit auf die Schulter. In einem Umzug bewegt man sich
gefolgt von der Kapelle zur Stierkampfarena. Die gesamte Strecke muss im Tanz zu-
rickgelegt werden. Der ,Zeremonienmeister‘ist ein Patenonkel des Hahnenkapitins. Er
achtet darauf, dass der Abstand zu den Musikern nicht zu groff wird: ,Ellos ofrecen el
paso!“— sie bieten den Schritt an, heifst es.

Auf diese Weise zieht man an den Hausern von Nachbarn vorbei (Abb. 94). Diese
bewirten die durstigen Tanzer mit Maisbier und werden im Gegenzug eingeladen, mit-
zuziehen. Bei solchen Halts ist es erforderlich, seinen Holzscheit am Mann zu behalten.
Unachtsamen wird es gern ,gestohlen; denn beim Eintreffen am Feuerplatz missen alle

der Reihe nach ihr Holz ablegen.
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Abb. 94 Nichtlicher Zug zu
den Stieren.

Wer keines mehr hat, muss eine Strafe in Form eines Kleidungsstiickes zahlen. Es kann
spater am Abend mit einigen Minzen zurtckgekauft werden, mit welchen zusatzlicher
Alkohol besorgt wird.

An der Arena (ruedo) angekommen, zieht man bis zum Durchgang des angeschlos-
senen Korrals (cerco). Dort stehen bereits die Stiere fiir den nichsten Tag. Mit lautem
Jauchzen begrifft man die Tiere. Die Kapelle spielt einen Tusch. Direkt am Durchgang
lasst man sich nieder und entfacht das Feuer. Es wird Tee gekocht, Maisbier und Zu-
ckerrohrschnaps gehen durch die Runde. Dabei prostet man laut den Stieren zu. Zur
Musik wird in Paaren getanzt und schnell gewechselt. So tanzt jeder mit jedem. Gegen
neun Uhr wird das Rindfleisch direkt ins Feuer gelegt. Diese archaische Zubereitungsart
ist sichtbar ungetibt. Nach langen Miihen erhilt jeder ein halbrohes, halb verbranntes
Stiick Rippe. Die Minner essen in einer Reihe quer gegeniiber des Durchgangs zum Kor-
ral, die Frauen links davon in einer Reihe im rechten Winkel dazu. Die Rippenknochen
werden sorgfiltig in zwei getrennten Biindeln gesammelt.

Nach dem Essen wird weiter getrunken und getanzt. Schlieflich beginnt der ,Stier-
kampf® Dafir erscheint plotzlich einer der Manner laut schnaubend in der Arena. Ge-
biickt wirft er mit einer Hand Erde auf, mit der anderen halt er zweli spitze Holzer wie
die Horner eines Stieres vor sich. Dann geht er auf die versammelte Menge los, die jauch-
zend auseinander stiebt. Die Minner parieren ihn mit ihren Ponchos und Pullovern. Es
istein raues Spiel und wird zunéchst nur unter den Minnern ausgetragen. Offensichtlich
werden dabei auch offene Rechnungen beglichen. Ein Mann, der sich um kommuna-
le Arbeitsverpflichtungen (faena), gedriickt hatte, wird von den Anderen vor den ,Stier
geschubst und hart zu Fall gebracht (Abb. 95). Er beginnt die Anwesenden zu beschimp-
fen und verlésst schlieBlich die Runde. Das Spiel geht trotzdem unermudlich weiter. Als
den Minnern die Puste ausgeht, ibernehmen die Kinder.
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Abb. 95 Stier‘ bringt einen
Mann zu Fall.

Zum Abschluss tanzen alle zusammen in der ghaswa wild durch den Korral. Das ist der
versohnende Ringtanz bei dem jeder mit muss, auch Alte und Kleinkinder. Unablissig
wird gemeinsam getrunken und gescherzt. Immer dichter riickt man wegen der zuneh-
menden Kilte zusammen und an das Feuer. Die meisten Beteiligten sind zu diesem
Zeitpunkt bereits schwer angetrunken, auch die Musik ertént nur noch sporadisch, um
dann wieder schnell zu verklingen. Einer nach dem anderen taumelt nach Hause.
Gegen Mitternacht begiet der soreroyug die autbewahrten Rippenknochen und
trinkt vor ihnen. Dann legt er die zwei Biindel aneinander. Uber den Vergleich kann
auf das Gelingen des Stierkampfes geschlossen werden. Das Biindel der Ménner sollte
linger sein, was wegen deren Bevorzugung natiirlich zutrifft. Zum Abschluss werden
die Rippen unter Beigabe von Koka begraben. Frither, erinnern sich die Alteren, wurde
héufig ein weiteres Ritual durchgefithrt: Man fing eine rotkdpfige Wespe namens Feu-
ergesicht (nzna cara) und riss ihr die Fliigel aus. Aus Brustfett vom Alpaka wurde ein
Mann geformt. Seine Augen wurden mit Muschelperlen, die Fiife mit Kokasamen, die
Arme und die Decke (capa) mit Kokablattern gebildet. Auf Riicken und Bauch bekam
er zudem Stiicke aus Gold- und Silberfolie. Dann simulierte man einen ,Stierkampf
Das angriffslustige Inseke stellte den Stier dar. Immer wieder wurde ihm die Figur des
Mannes in den Weg gestellt. Dies war nicht nur ein Spiel, sondern ein Orakel. Falls der
Mann zu Fall kime, wire auch im echten Stierkampf ein Mann zu Schaden gekommen.
Zudem sollten mit dem Ritual die Stiere und Kéampfer fiir den nachsten Tag an Stérke,
Zihigkeit und Ausdauer gewinnen. Zu einem ahnlichen Zweck wird heute am Durch-
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Abb. 96 Anordnungen im
Korral und Gehege.

gang vom Korral zur Arena ein Kater lebendig in einem Sack begraben. Man glaubt, dass
die Stiere die Geschmeidigkeit und Wendigkeit des Katers tibernehmen (vgl. Abb. 96).

Als sich der Morgen nahert, harrt nur noch ein harter Kern von Mannern aus, unter
ihnen der toreroyugq. Sie stehen schweigsam und dicht zusammengedrangt um das Feuer,
um sich vor der beiffenden Kalte zu schiitzen. Erst mit der Morgenddimmerung kommt
wieder Leben in die Gruppe. Zwei Manner nehmen brennende Scheite aus dem Feuer
und gehen jauchzend zum foro giroy hiniber in den Korral. Mit den Fackeln werden
die Stiere erschreckt und im Kreis herumgetrieben. Immer wieder zwingt man sie in
den vollen Lauf und zu plétzlichen Richtungswechseln. Von der Mauer besprengt man
sie mit Maisbier. Auch das soll ihre Kraft und ihr Temperament fiir den Kampf steigern.
Nach diesen letzten Anstrengungen wanken die Manner, einer auf den anderen gestitzt,
nach Hause.

6.1.8 Der Stierkampf

Wegen der allgemeinen Erschopfung beginnt der Stierkampf in der Regel erst am Nach-
mittag. Um das Event anzukiindigen, zieht der Hahnenkapitin des toreroyug mit dem
Besitzer der Stiere zu Pferd durch die Hauptstrafen zur Kirche (Abb. 97).
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Abb. 97 Hahnenkapitin mit
dem Eigentiimer der Stiere (Amé-
rico aus Aqopata).

Hinter ihm laufen seine Eltern und halten zwischen sich eine Leine, an der fiir jeden
aufgebotenen Stier ein bunter Wimpel befestigt ist. Dahinter versuchen die ,iberleben-
den‘Musiker Schritt zu halten und dabei Stierkampfmusik (forriles) zu spielen. Auf diese
Weise zieht man nach einem kurzen Stindchen von der Kirche zur Arena und befestigt
die Leine mit den Wimpeln am Durchgang zum Korral. Die Musiker und Zuschauer
nehmen auf der Mauer Platz. Der toreroyuq und seine Helfer lassen ihre Pferde zur Mu-
sik durch die Arena tinzeln.

Dann beginnt der Stierkampf. Die Stiere werden der Reihe nach mit dem Lasso
gefangen und ihnen wird ein Wimpel an das rechte Ohr geniht. Auf diese Weise gereizt,
lasst man sie in die Arena (Abb. 98).

Mit Einbruch der Dunkelheit endet der Stierkampf. Der foreryug, seine Familie und
Helfer durchkreisen tanzend unter den Blicken der Zuschauer die Arena. Schlieflich
werden der vollig erschopfte und betrunkene Festsponsor und sein Hahnenkapitin von
den Musikanten und seinen Helfern zuriick zu ihrem Gehoft geleitet. Mit diesem soge-
nannten kacharpariy, dem Abschied, endet die Feier.
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Abb. 98 Stierkampf in Ccocha.

6.1.9 Interpretation

Rituelle Autonomie im lokalen Kult

Mit Blick auf die Feier in Ccocha wirkt die These von der volligen Kontrolle der Pa-
tronatsfeiern durch politische und religiose Eliten und der Dominanz des katholischen
Kultus noch weniger tiberzeugend, als fiir Patawasi.”* Sichtbar wurde zwar, dass eine
gewisse Standardisierung und Kontrolle gesucht wird. Dies bleibt jedoch nahezu ohne
Belang.

Den geringen Einfluss kirchlicher Funktionire macht bereits deren schwache Pra-
senz deutlich. Ccocha, wie alle landlichen Gemeinden des Distrikts Haquira, hat keinen
eigenen Priester.”> Die Ordensschwestern reisen nur zu den Festgottesdiensten an.

Dazu kommen gravierende Akzeptanzprobleme. Sie entstehen unter anderem
durch die religiose und kulturelle Intoleranz der katholischen Funktionire. Bis vor kur-
zem wurden in Cuzco keine Seminaristen aus der indigenen Bevolkerung zugelassen.
Die Priester und Schwestern kommen allesamt aus anderen Regionen. Entsprechend
sind sie mit der lokalen Kultur und Sprache wenig vertraut. Sie leben in den urbanen
Zentren, reisen in luxuriésen Vans mit eigenem Fahrer an, und reisen gleich nach der Lit-
urgie zurtick in die Stadt. Mitunter werden noch bestellte Segnungen an Kranke oder
neugebaute Héuser verteilt. Dafiir, wie auch fiir den Gottesdienst und die Firbitten,
werden sie allerdings bezahlt. Entsprechend versteht man sie als Dienstleister. Zu den

Zika 1988, 63; Sallnow 1987, 63, 268. auf einer Fliche von tiber 8000 km? schwierigsten,
In Cotabambas insgesamt betreuen nur zwei katho- kaum fahrbaren Geldndes. So verwundern nicht die
lische Priester und sieben Missionsschwestern etwa Klagen von Ccochefios, dass ihre Kinder noch nie
90 ooo Einwohner. Letztere verteilen sich noch dazu einen Priester gesehen haben.
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Abb. 99 Lokale Musiker in
Ccocha.

familidren Teilen der Feier werden sie nicht geladen. Anders als beispielsweise die Mu-
siker werden sie nicht freudig abgeholt oder aufwindig begrift. Die Distanz zu den
Ortsansassigen ist uniibersehbar.

Bei den kurzen Besuchen beschrinke sich die Rolle der katholischen Funktionire
darauf, auf der vorbereiteten Bithne den von ihnen erwarteten Part zu vollfithren. Als
Gaste werden sie zwar respektvoll behandelt, grundsitzlich misst man ihnen jedoch ge-
ringe Autoritit zu. Anweisungen die den eigenen Vorstellungen wiedersprechen werden
offen missachtet. Ihr Wirkungsfeld beschrankt sich auf die zugeordneten Funktionen in
Gottesdienst und Prozession. Die Feier und selbst die Arrangements der Prozession wer-
den im Wesentlichen ohne das Zutun der Schwestern organisiert. Sie lesen eine Stan-
dardmesse und gehen der Prozession voran. Die relativ geringe rituelle Kompetenz wird
von den Teilnehmern klar gesehen. Sie sind sich durchaus bewusst, dass die Schwestern
keinen vollwertigen katholischen Gottesdienst vollziehen diirfen. Beispielsweise sind
sie nicht berechtigt Weihungen vorzunehmen, sondern miissen von einem Priester im
vorab gesegnetes Weihwasser und Hostien mitbringen. Ebenfalls miissen sie bestimmte
liturgische Elemente, wie etwa den Weihrauch im Festgottesdienst und der Prozession,
weglassen.

Die Ausrichtung der Feier liegt nahezu vollstindig in den Handen von lokalen Ak-
teuren. Auch hier kann nicht von Eliten gesprochen werden, welche das Fest dominie-
ren. Die grundlegende Organisation wird von den jahrlich wechselnden dérflichen Au-
toritaten tiberwacht. Simtliche Aufwendungen werden von den Inhabern ebenfalls ro-
tierender religioser Amter erbracht.

Sie tibernehmen die Vorbereitung der Heiligenbilder fir die Prozession. Sie verpfle-
gen die Triger, engagieren die Musiker und bereiten das Festmahl (Abb. 99). Nahezu alle

Aspekte des kommunalen Kultes werden damit von Anwohnern bestimmt.
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Beziglich der familidren Rituale ist die Unabhiangigkeit noch stirker ausgepragt.
Nahezu jede Familie verfiigt abseits der katholisch geweihten Kirchen tiber eigene Kul-
torte, wie Kapellen, hausliche Altire und Heiligenbilder, die nicht vom Klerus kontrol-
liert werden. Ublich ist zudem ein Ritualbiindel mit Ritualgerit und allen erforderli-
chen Zutaten. Deren Zahl geht iiber die in der katholischen Liturgie gebrauchten weit
hinaus. Einige werden selbst gesammelt oder angebaut. Andere miissen aus den Télern
eingetauscht werden oder stammen sogar von der weit entfernten Pazifikkiiste oder dem
Regenwald. Insgesamt sind die lokalen Opferrituale, wie sichtbar wurde, viel komplexer
als die, welche von den katholischen Spezialisten ausgerichtet werden. Dessen ist man
sich durchaus bewusst.

Schlieflich stehen selbst die Kirchheiligen nicht in dem MafSe unter offizieller Kon-

trolle, wie dies immer wieder behauptet wird.”*®

Das zeigt sich mit dem offiziellen Pa-
tronat des Erzengels Michael in Ccocha, welches nicht einmal mehr erinnert wird. Statt-
dessen wird mit aller Selbstverstindlichkeit ein Linker Santiago verehrt, der im Kanon
der katholischen Heiligen nicht bekannt ist und der geradezu den Gegenentwurf zum
offiziellen Patronatsbild iberischer Provenienz darstellt. Breite und generationeniiber-
greifende Verehrung lasst sich offensichtlich nur fir Heilige organisieren, welche lokal
akzeptiert sind. Die Heiligenstatuen sind in der Regel von lokalen Sponsoren bestellt
und mit deren Namen versehen. Diese investierten nur in Heilige, denen sie besonders
verbunden sind oder von denen sie glauben, dass der Heilige sie wirkungsvoll vertritt.

Insofern kann man von einer erstaunlichen rituellen Autonomie in allen Bereichen
des Kultes sprechen. Der Einfluss der lokalen Akteure zeigt sich nicht zuletzt in der
originellen Wahrnehmung und im kreativen Umgang mit den aufoktroyierten Kulten.
Vom hegemonialen Sinn des Heiligen und seiner Feier ist nichts tibrig geblieben.

Santiago als Ortspatron

Der Santiago in Ccocha wird als Ortspatron gefeiert. Eine wichtige Funktion seines Fes-
tes ist es ohne Frage, die Bewohner der Gemeinde zu versammeln. Mit der Teilnahme
driickt sich Mitgliedschaft aus. Anders als in Patawasi kommt dem Santiago keine tiber-
regionale Bedeutung zu. Abgesehen von den katholischen Funktioniren aus Haquira
sowie den wenigen Handlern kamen alle Teilnehmer der Feier entweder aus der Land-
gemeinde Ccocha selbst oder waren mit ihr iber den Wohnort in einem zugeordneten
Ortsteil verbunden. Die Erklarung ist meist lapidar: ,Wir kommen, weil wir zu Ccocha
gehoren® oder: ,Sie laden uns ein, weil wir zur Familie gehoren, ein Ortsteil sind %57
Dabei ist zu beachten, dass die Zuordnung sich nicht unbedingt Gber Nihe bestimmt.

Ccocha verwaltet, wie hdufig im Hochland, kein geschlossenes Territorium. Stattdessen
956 Zika 1988, 30, 64; Sallnow 1987, 60-61. 957 Information Hector Condori Ramirez, Cochac De-

spensa 2010 und Rosalinda Huayna, Laupay 2009
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: Ixxvi).
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wird die Kontrolle verschiedener Hohenstufen tber untergeordnete Ortsteile gesichert.
Sie liegen mitunter mehrere Stunden vom Ortskern entfernt in kleinen Seitentilern
oder im Bereich der Winterweiden in der hohen Puna. Die Bewohner dieser Sektoren
und Annexe sind starker isoliert und erkennbar drmer als die aus dem Dorfzentrum. Das
zeigt sich an der Grofe der Gehéfte, der Ausdehnung der Ackerflichen und am Viehbe-
stand. Es wird ebenso am tberwiegenden Gebrauch selbstgewebter Kleidung und des
Quechua erkennbar. Sie sind insgesamt starker in der indigenen Kultur verwurzelt.

Viele Ccochefios bevorzugen dagegen europiische Kleidermode und den Gebrauch
spanischer Ausdriicke. Nicht wenige haben inzwischen Hauser in der Distrikeshaupt-
stadt Haquira. Sie bezeichnen sich selbst als cholos, das heifst, in die mestizische Gesell-
schaft integrierte Indigenas.

Trotz dieser wahrnehmbaren Unterschiede zeigt sich die Teilnehmerschaft, im Ver-
gleich zu der in Patawasi, in sozialer und kultureller Hinsicht recht homogen. Zwar
werden die Giste aus den Annexen hinter vorgehaltener Hand als gatay, als Schwieger-
sohn, bezeichnet und damit klar eine Unterordnung ausgedriickt. Grundsitzlich sieht
man sich jedoch als Verwandte und Angehérige der gleichen ethnischen Gruppe und
sozialen Schicht, als Campesinos. Vielfach tragt man gemeinsame Familiennamen oder
steht in fiktiven Verwandtschaftsbeziehungen. Entsprechend redet man sich als Bruder
an.

Offensichtlich ist die Feier in Ccocha ein Anlass, die Bindungen der Teilnehmer
emotional noch zu festigen. Bewusste Ausgrenzungen, wie zwischen den Mestizen und
Indigenen bei der Feier in Patawasi, lassen sich tiberhaupt nicht beobachten. Der Santia-
go wird als Symbol gemeinsamer Identitét, als Ortspatron gefeiert. Ungezwungen gesellt
man sich zusammen, isst, trinkt und tanzt. Viele der Gaste werden von den Anwohnern
tiber Nacht einquartiert.

Santiago als Schirmberr von Fieberkranken

Der Santiago in Ccocha bildet jedoch nicht nur ein Symbol der Gemeinde. Das auffal-
lige an dem Patronatsfest in Ccocha ist gerade, dass es untrennbar mit familidren Feiern
verbunden ist. Es ist als Initiationsfeier der Knaben gestaltet. Hierfiir sind spezifische
Deutungen des Heiligen ausschlaggebend.

Ahnlich wie der Linke Santiago von Patawasi wird der Heilige in Ccocha als mar-
qacha, das heiflt als Anwalt und Beschitzer, angerufen. Margay meint als Verb, etwas auf
Hinden tragen oder die Arme iiber jemanden halten. Davon abgeleitet, bedeutet mar-
gacha in Ccocha auch, Taufpate eines Kindes zu sein. Wie beschrieben, wird Santiago
demgemaf im Rahmen der Feier als Schutzheiliger der Kinder bestimmt.

Altere Informanten beteuern, dass das Protektorat des Heiligen tiber die Kinder fri-

her vor allem medizinische Griinde hatte. Der Linke Santiago sei wegen seines Schut-
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zes vor einer ganzen Reihe schwerer Infektionskrankheiten, wie Blattern, Masern und
Pocken verehrt worden. Diese Krankheiten dhnlicher Symptomatik, wie hohem Fieber
verbunden mit Ausschlag, werden in der indigenen Klassifikation alle als muru ongoy,
das heiflt Fleckenkrankheit verstanden.”®

Die Verbindung des Santiago mit der Krankheit scheint ganz wesentlich tiber die
Ikonographie des Matamoros gelaufen zu sein. Man glaubt, der Heilige reite nicht ei-
nen Mauren, sondern einen Dimonen nieder. Fir Quechua-Sprachige, die automatisch
O zu U umformen, wird der moro (Maure) zum muru, das heifft zum Keim oder Ge-
fleckten. So wird der Santiago Matamoro als Sieger tber Krankheitskeime bezeichnet,
welche als zertretene Dimonen unter den Hufen seines Pferdes liegen. Kein Befragter
hatte eine Ahnung von der tatsichlichen Identitit der Mauren oder den historischen
Vorgangen der Rekonquista. Der Maure unter dem Santiago wird als Dimon oder Teu-
fel bezeichnet.”® Dies diirfte damit zusammenhingen, dass die spanische Propaganda
die Mauren als Feinde Gottes darstellte. Den Ausdruck ,Maure verwendet man in Pe-
ru als Synonym fiir ungliubig, nichtzivilisiert und antisozial.”*® In Cotabambas werden
Minner die nicht in die Kirche gehen oder ungetaufte Neugeborene als ,Moros* bezeich-
net. Die Gestaltung der Mauren unter dem Heiligen tut ihr tibriges. Ihre schwarze Farbe
weckt negative Konnotationen: ,,In den Anden wird schwarz als schlecht empfunden. Es
wird mit Krankheit, Ungliick und dem Teufel assoziiert?*! Zudem sind die Mauren mit
dem islamischen Halbmond gekennzeichnet. In der andinen Deutung steht der Mond
fiir die Ara der heidnischen Vorfahren, die noch immer als von der Sonne verbrannte
Mumien zu sehen sind. In Neumondnachten mischen sie sich nach dem Volksglauben
unter die Lebenden, um ihnen ihr Fett zu stehlen. So wird Tuberkulose und Auszehrung
erklart.

Gefahrliche Infektionskrankheiten, wie muru ongoy, werden haufig auf bose Machte
zuriickgefiihrt: ,Diese leben an Simpfen und anderen ,hisslichen‘ Orten und ,fischen’
Vortiberkommende, vor allem sorglose Kinder?* Von einigen Informanten wird der
Maure des Santiago auch als ghapag, das heifft Méchtiger oder Reicher bezeichnet. Qba-

paq ist ein lokaler Euphemismus fiir Hexer, das heift ,,die Magier, welche mit Leichen

Lokale Informanten unterscheiden eine weiffe und 960 Das Adjektiv muru heifit enthaart. In der Kolonial-
eine schwarze Fleckenkrankheit (wahrscheinlich zeit war das Abschneiden der Haare der Indigenas
Windpocken und Pocken). Beide zeigen sich durch eine Strafe bei Fehlen beim Gottesdienst, Hiresie
Flecken und Ausschlag, Kopfschmerzen und rote und Gétzenanbetung (vgl. Lisi 1990, 328). Noch
Augen. Letztere sei jedoch stirker und fihre ohne heute wird Frauen nach Ehebruch das Haar zur De-
Behandlung zum Tod. miitigung abgeschnitten. In diesem Sinne ist es mit
Selbst Krankheiten des Viehs mit dhnlichen Charak- moralischen und religiosen Verfehlungen und Strafe
teristika, wie gapaq garbunculo, werden von einigen assoziiert.

Informanten zum muru onqoy gezahlt. 961 Kapsoli 1991, 68 (Ubersetzung A.S.).

Ahnliches berichtet Herndndez Lefranc 2006, 89, fiir 962 Information Elena Huanqui, Laupay 2009 (Uberset-

Cuzco. zung A.S, Original vgl. Anhang: Ixxvii).
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Abb. 100 Instrumente eines
Heilers: Ein Kreuz mit Kokablat-
tern und Steinen, die zu Fuffen
des Santiago abgelegt wurden, um
sie mit seiner Kraft aufzuladen.

arbeiten und einen Totenschidel haben:“%3 Sie haben einen Pakt mit dem Teufel und
sind dadurch zu unerklarlichem, wenn auch nicht dauerhaftem Reichtum gekommen.
Man glaubt, sie konnten lebensgefahrliche Krankheiten verursachen. Vor allem Fieber-
krankheiten werden auf Hexerei und bose Michte zuriickgefiihre.”®*

Vermutlich wird auch muru ongoy in diesem Sinne verstanden.”®® Es heifit, die
Krankheit werde ehrfiirchtig als Pate (compadre) angesprochen. Man miisse sie sehr vor-
sichtig behandeln und dirfe sie nicht verdrgern. In der Umgebung des Kranken sind
keine Diskussionen und Streitereien erlaubt. Westliche Medikamente konnten nicht hel-
fen. Nur traditionelle Heiler konnten etwas ausrichten. Haufig wiirden sie Santiago zu
Hilfe rufen (Abb. 100).

Der Einsatz des Heiligen gegen Krankheit und Hexerei ist offensichtlich sehr alt
und tiberregional verbreitet. Silverblatt nennt ein kolonialzeitliches, in Anahuanca/Jauja
dokumentiertes Zeugnis von einem entsprechenden Gebrauch des Heiligen:

963 Information Elena Huanqui, Laupay 2009 (Uberset- 965 Einige Informanten bezeichnen die Pocken auch als
zung A.S, Original vgl. Anhang: Ixxviii). mal de golpes (Schlaguibel). Die Flecken werden also
964  Es heifit, das Fleisch der Kranken wirke wie gekocht. als Schlagwunden verstanden.
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Eine Heilerin diagnostizierte bei einer Patientin eine gefihrliche Krankheit,
die auf Hexerei zurtickging. Sie beruhigte sie jedoch, denn es kime Santiago,
um sie zu heilen. Sie misse allerdings ihr Gesicht verdecken und den Kopf
senken, um ihn nicht zu sehen. Er sei mit Gold bekleidet und so strahlend,
dass sie sich sonst verbrenne. Also bedeckte sie sich und hérte aber, wie jemand
mit dem klingenden Gerdusch von Sporen eintrat und flisterte. Da begann die
Heilerin zu singen: ,,Goldgekleidet, gelbgekleidet, kommst du schon tber die

Berge, Hinge und Schluchten

Aktuelle ethnografische Daten zeigen, dass Santiago bei den Heilungsritualen der bo-
livianischen Curanderos immer noch eine zentrale Rolle spielt. Er wird vor allem gegen
dunkle Krifte angerufen.”®’

Santiagos Protektorat gegen muru onqoy ist bisher allerdings nicht beschrieben. Um
es besser zu verstehen, ist es wichtig zu sehen, dass alle diese als muru ongoy gefassten
Krankheiten von den Spaniern eingeschleppt wurden. In mehreren Wellen toteten sie
vor allem grofe Teile der nicht immunisierten indigenen Bevolkerung. Die verheeren-
den Wirkungen sind tief im kollektiven Gedichtnis verankert. Es heifst von alteren Infor-
manten: ,Nicht nur Kinder, viele Menschen starben daran“*®® Eine Frau erinnert sich:
»In manchen Dérfern waren nicht mehr genug Minner, um die Toten zu begraben*¢’
Zudem seien viele der Uberlebenden friher durch die Krankheit erblindet und damit
dem Elend preisgegeben worden.

Bereits 1590 kam es in der Folge einer solchen muru ongoy Epidemie, verstarkt durch
die Folgen der Toledischen Reformen, zum Ausbruch einer nativistischen Bewegung
gleichen Namens.””° Thre Anhanger gingen davon aus, dass die Krankheit, welche die
Weifen weitgehend verschonte, von den einheimischen Gottern verursacht worden sei,
weil man ihren Kult nicht mehr ausreichend beachtet hatte. Die Bewegung war beson-
ders in Cuzco, Apurimac und Teilen von Ayacucho sowie Huancavelica erfolgreich. Bis
zur brutalen Niederschlagung kehrte man zu den alten Briuchen zuriick, totete das spa-
nische Vieh und warf die fremde Kleidung weg.

Ausgerechnet im Kontext dieser antispanischen und antichristlichen Bewegung
wurde jedoch dem Santiago eine zentrale Rolle zugewiesen. Im Jahre 1556 behauptete
ein Indigena in der Provinz Vilcas, er sei eine Personifikation des Apostels.””! Er sagte
voraus, dass die indigeneBevolkerung ausgel6scht werden wiirde, wenn man nicht zur

alten Religion zuriickkehre. Nur Feiern, Rituale beziehungsweise Opferungen zu Ehren

Silverblatt 1987, 181, nach AAL, Leg.1, Exp. VIII, 968 Information Paulina Santos Mallku, Pumamarca
Folio 91 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: 2009 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: Ixxx).
Ixxix). 969 Information Mari Condori, Huaypo 2010 (Uberset-
Rosing 2008, 408. zung A.S., Original vgl. Anhang: Ixxxi).

970 Cavero Carrasco 2001, 70.
971 Gose 2008, 265.
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der alten ,Huacas‘ konnten das Ende verhindern. Dieser Vorgang blieb kein Einzelfall.
Ahnliches trug sich 1811, das heifft mehr als 250 Jahre spiter in Lircay, Huancavelica,
zu.””* Wihrend der Unabhingigkeitsbewegung befand sich die Region in einer schwe-
ren Krise. Es kam zu Missernten, die Quecksilberférderung kam ins Stocken und Epide-
mien brachen aus. In diesem Umfeld tritt erneut ein Indigena als Prophet des Santiago
auf und startet eine messianische Bewegung. Er tiberzeugt die Dorfgemeinschatft, dass
die alten Schutzgottheiten der Region tGber die Vermittlung des Apostels die Fruchtbar-
keit der Erde wieder herstellen und die Krise beenden kdnnten.

So wird damit insgesamt deutlich, dass die Vereinnahmung des Heiligen bereits ko-
lonialzeitlich so weit fortgeschritten war, dass er nicht mehr als fremd wahrgenommen
wurde. In dem Gebiet, in dem die Feldforschung fiir diese Arbeit betrieben wurde, wird
der Heilige ganz selbstverstiandlich fiir traditionelle Heilungen in Anspruch genommen.
Allerdings kann man in Ccocha feststellen, dass diese Funktion des Heiligen inzwischen
in den Hintergrund getreten ist. Sie wird allein von alteren Informanten erwihnt. Dies
dirfte vor allem damit zu tun haben, dass die als muru ongoy bezeichneten Infektions-
krankheiten in den letzten Jahrzehnten durch Impfprogramme der WHO weitgehend
unter Kontrolle gebracht worden sind.

Der Heilige als Verkorperung von Mut und Kraft

Die Patenschaft des Heiligen soll heute nicht nur den Schutz der Knaben sichern, son-
dern vor allem dessen Vorbildwirkung betonen. Nach andinem Glauben wird ein Kind
seinem Paten in Aussehen und Eigenschaften dhnlich. Ausdricklich sollen die Knaben
des Ortes dem Ortsheiligen angeglichen werden. Jungen welche nicht dem Heiligen ge-
weiht wurden, vergleicht man mit einem unbefruchteten Ei (wayra churi, wortlich Sohn
des Windes).””? Sie seien ingstlich und ohne Kraft.

Eine dhnliche Verbindung des Heiligen mit Knaben wurde von Valderrama Ferndn-
dez und Escalante Gutiérrez fiir das Nachbardistrikt Tambobamba dokumentiert.””#
Wenn ein Knabe dort schreckhaft sei und sich mit fiinf noch nicht auf dem Pferd halten
konne, opfere man dem Linken (//ugu‘i) Santiago. Zudem peitsche man dem Kind den
Nabel und lasse es auf einer Leiche sitzen.

Auch in Ccocha glaubt man, dass der Linke Santiago die Knaben zu vorbildlichen
Reitern mache (Abb. 1o1). Er gilt den Cochefios als ,Santo Macho; als richtiger Mann
(ghari ghari). So tritt man ihm auch entgegen.

Pease 1974, 221-252. uberblickt, konnten daher schon kleine Madchen
Midchen wenden sich dagegen an Tiz Antonia, ein weben. Man opfert ihr Wolle, um das Kénnen zu
Felsen bei Pisa Ccasa in Gestalt einer webenden verbessern.

Frau. Es heift, dass sie die Kunst des Webens in 974 Valderrama Ferndndez und Escalante Gutiérrez
die Gegend gebracht hitte und durch einen Blitz- 1990, 313.

schlag versteinert wurde. In dem Gebiet, welches sie
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Abb. 101 Vater mit seinem

Hahnenkapitidn und dessen Hahn.

237



238

975

Man dirfe ihn nicht anflehen, sondern miisse mit ihm sprechen, wie mit einem ech-
ten Kerl, da er selber einer sei. Nicht selten hort man in der Anrede: ,, Ay carajo, macho!*
Nachdem man ihm die gebiihrende Verehrung erwiesen hat, fordert man selbstbewusst
die eigenen Anspriiche ein ,Papay, debilla wasqayki manmi hamuchkani — Viterchen,
ich komme wegen dem, was du mir schuldest Noch deutlicher heifit es: ,,Oye ocioso!
Ayudame de una vez!“ - ,Hor du Faulpelz, nun hilf mir endlich!“ Dieser vertraute Um-
gang stofSt bei der katholischen Schwester auf Unverstindnis: ,,Sie sprechen mit dem
Heiligen, als wire er ein Saufer wie sie’> Was sie als mangelnden Respekt einschitzt,
entspringt jedoch dem differenten Verstindnis der Figur.

Der kriegerische Heilige wird als Inbegriff des wehrhaften Mannes wahrgenom-
men, der kein Risiko und keine Auseinandersetzung scheut. In den Augen der Glaubi-
gen eignet ihm in besonderem Mafle Mut und Kraft (kuraje und kallpa). Insbesondere
der Linke Santiago wird im Vergleich zum grofen Bruder als wild und unberechen-
bar dargestellt. Von einigen wird er sogar anerkennend als Joco, das heifst Verrtickeer,
bezeichnet. In der Regel wird zur Charakterisierung das Adjektiv phéia benutzt. In posi-
tiver Wendung kann es tapfer oder einfach wild heifen.””® Daher hért man phifia hiufig
als Anerkennung fiir temperamentvolle Méanner. Zumeist bedeutet es jedoch wiitend
oder rasend. Phiriakuy meint, Tiere, wie Stiere oder Kampthahne, wild fiir den Kampf
zu machen. Ebenso wird es fiir verheerende Stiirme oder aufgewihlte Gewisser ver-
wendet. Bezogen auf Personen zeigt es im harmlosesten Sinne an, dass jemand finster
dreinblickt, mirrisch ist und verweist auf ein rauhes Gemiit. Insbesondere bedeutet es

jahzornig, gewalttatig und grausam.

Die Bedeutung von Mut, Gewalt und Lebenskraft

Fir einen AufSenstehenden wirken die gewalttitigen Assoziationen des attackierenden
Heiligen abschreckend. Fiir die Verehrer scheint gerade von diesem Moment ein wich-
tiger Teil der Faszination und der Wirkung des Heiligen auszugehen. Um dies zu verste-
hen, muss man sehen, welche Rolle Gewalt in der Erfahrung der indigenen Einwohner
spielt und wie sie konzipiert ist.

Gewalt ist gerade fir die indigenen Gemeinschaften eine nahezu allgegenwarti-
ge Erfahrung. In der Kolonialzeit wurden sie schonungslos enteignet und ausgebeutet.
Aber auch im System der mestizischen Gesellschaft werden sie systematisch benachtei-
ligt. Staat und Justiz sind entweder nicht prasent oder werden von den mestizischen
Eliten dominiert. Angesichts staindiger Bedrohungen verteidigen die indianischen Ge-
meinden ihre Rechte meist kompromisslos und notfalls mit Waffengewalt. Ein Dorfal-

tester erklart: ,Wenn wir nicht andauernd fiir Respekt sorgen, nimmt man sich unsere

Information Hra. Turibio Pafio (Ubersetzung A.S., 976 Vgl. Lira 2008, 342.
Original vgl. Anhang: Ixxxii).
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Reichtiimer“?”” Ein weiterer bestitigt: ,In einem schlechten Jahr raubt man sich gegen-
seitig die Ernte, sogar trocknende Kartoffeln (chusio). Jeder beobachtet die Bewegungen
der Nachbarn*”® Immer wieder eskalieren Streitigkeiten um territoriale Grenzen und
Wasserstellen. Sie werden zwischen GrofSfamilien und ganzen Ortschaften, mitunter so-
gar in offenen Feldschlachten, ausgetragen. Nicht selten sind Raubziige in das Gebiet
anderer Gemeinden, welche abgeschlagen werden miissen. Die Comuneros von Pajla Pa-
jla/Tambobamba griffen wihrend meiner Anwesenheit eine Gruppe von Mannern aus
Tambobamba mit Schleudern an, nur weil diese wildwachsendes Ichugras, welches zum
Dachdecken verwendet wird, auf dem Land der Gemeinde geschnitten hatten.

Wie beschrieben, ist der Diebstahl von Vieh weit verbreitet und triagt geradezu sport-
liche Zige. Stindig bekommt man in den mestizischen Stadten im Tal die Warnung,
die Leute aus den Hochlandgemeinden wiren Rauber und wiirden sogar toten. Daher
konnten die Handler nie allein dorthin, sondern immer in einer Gruppe. In den indi-

genen Gemeinden wird dies mitunter offen zugegeben. Man erliutert jedoch:

Wenn sie hier die Hindler berauben, dann ist dies ihre eigene Schuld. Sie be-
trigen uns! Fir eine arroba [Gewichtseinheit von etwa 12 kg, A.S.] Trocken-
kartoffeln gibt man uns einige Hinde Mais, nicht mehr. Dadurch geht es den
Familien schlecht. Wenn die Vorrite zu Ende gehen, kénnen sie nicht mehr.

Am schlimmsten ist es im Januar und Februar.””’

Diebstahl und Gewalt sind allerdings nicht nur nach auf§en gerichtet. Sie kénnen mit-
unter ebenso das Leben in den Comunidades pragen. Ritualisiert werden sie mit dem
takanakuy (vom Verb fakay, das heif$t schlagen, und dem Sufhix nakuy, das heiSst zu zwei-
en), einem offentlichen Zweikampf, ausgetragen.”®® In Laupay/Ccocha sammeln sich
dazu die Knaben und Minner zu San Antonio, dass heiflt am Jahresanfang, in der Stier-
kampfarena. Freiwillige treten vor und rufen ihre Kontrahenten aus der Menge. Mit
Schligen und Tritten geht man aufeinander los, bis einer zu Boden geht. So kénnen
offene Rechnungen vor den Augen aller beglichen werden. Wiiste, hiaufig korperliche
Auseinandersetzungen sind aber auch im Alltag, besonders an freien Tagen wenn ge-
trunken wird, nicht selten. In Haquira erzahlt ein Polizist, dass frither oft zwei oder drei
Leichen im Monat auf Pferden aus den Hochlandgemeinden gebracht wurden. Ihnen
hatte man Rattengift in den Mund geschmiert, damit es nach Selbstmord aussah.
Manchmal sucht man den Mittlerspruch der kommunalen Autorititen. Deren
Durchsetzungsmacht ist jedoch von den Mehrheiten im Ort selbst abhangig, zudem

Information Neptali Huamani Soto, Pajla Pajla 2009 979 Information Leo Vargas Mallma, Humuitu 2009

(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: Ixxxiii). (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: Ixxxv).
Information Elena Huanqui, Laupay 2009 (Uberset- 980 Dazu Laime 2003 sowie Cama Ttito und Ttito Tica
zung A.S., Original vgl. Anhang: Ixxxiv). 1999.
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sind sie hdufig durch Verwandtschaft und Angst vor Rache befangen. In Ccocha zum
Beispiel ,,gibt es einen iberfiihrten Dieb, aber alle haben Angst vor ihm. Er ist firch-
terlich! Wenn er sich betrinkt, reif§t er seine eigenen Pflanzen aus, zerstort die ganze
Hiitte:*3! Wer sich keinen ,Respekt‘ verschaffen kann, ist ohne verlisslichen Schutz:

Die Witwen werden schlecht behandelt. Haufig werden sie bestohlen. Nach
und nach verlieren sie alles, was sie haben. Falls sie einst reich waren, macht

man sie arm. Schlieflich miissen sie von Haus zu Haus gehen.”®

Selbst in intimsten Beziehungen spielen Gewalt und Raub eine wichtige Rolle. Sie wer-
den dabei zum Ausdruck von Leidenschaft und Verlangen. Nicht selten werden etwa
hausliche Auseinandersetzungen handgreiflich vor den Augen aller ausgetragen. Als
,Bergliebe (amor serrano) sind sie sprichwortlich’®. Bereits die Institutionalisierung von
Partnerschaften ist gewaltsam. Wenn etwa eine Frau oder ihre Eltern nicht in eine Bezie-
hung einwilligen, bleibt als traditionelles Mittel die Entfithrung. In vielen Comunidades
berichtet man entsprechende Fille. Unterstiitzt von Vertrauten wird die Frau geraubt.
Dann wird sie an unzuganglichen Orten, sogenannten pasriapakanas, gefangen gehalten.
Durch Gewohnung oder Schande bleibe die Frau dann haufig bei dem Entfiihrer. Selbst
einvernehmliche Partnerschaften werden vielfach durch Raub besiegelt: ,Wenn die El-
tern ihre Tochter tibergeben, muss der Jingling sie auf dem Pferde mit gebundenen
Hinden entfiithren. Sie muss so tun, als ob sie sich wehrt“?%* Schon der erste Beginn ei-
ner Beziehung hat oft wenig mit zaghaften, romantischen Annaherung zu tun. Stattdes-
sen wird Interesse duflerst aggressiv bekundet. Junge Manner entwenden den Méadchen
auf der Weide Hut oder Decke.”®> Wenn die Bestohlene nacheilt, um die Stiicke zu-
rickzufordern, entsteht in dem Gerangel oft erste Nahe und Intimitit. Oftmals werden
jedoch auch die Frauen aktiv: , Einige Madchen folgen dem Freund, um ,bezwungen‘zu
werden ¢ Mitunter kann man Midchen sehen, die versuchen, den Angebeteten durch
Verh6hnungen und Schlige auf sich aufmerksam zu machen. An Festtagen suchen Frau-
en die Anniherung hiufig in der Wildheit des Tanzes. Immer schneller drehen sie sich,
schlagen gewaltsam mit den Ellenbogen oder Fiusten, treten mit den Knien in die Ober-
schenkel ihres Partners. Dazu erklart man: ,Die Frauen hier sind wild. Man muss sie
bindigen. Sie miissen dich respektieren*®” Zu dieser Mentalitit wird in der Gegend
der Feldforschung eine mythologische Erklarung gegeben:

Information Justino, Ccocha 2009 (Ubersetzung 985 Die Vergabe von Kleidungsstiicken gilt als Zeichen
A.S., Original vgl. Anhang: Ixxxvi). der Gunst. Austausch von Kleidung ist Teil der indi-
Information Clotilde Pifiares, Aqopata 2009 (Uber- genen Eherituale.

setzung A.S., Original vgl. Anhang: Ixxxvii). 986 Castillo Guzmdn 1999, 192 (Ubersetzung A.S., Ori-
Zum Thema Konflikt und Komplementaritat zwi- ginal vgl. Anhang: Ixxxix).

schen den Geschlechtern siehe Harris 1978. 987 Information Jaime Curitumay, Laupai 2009 (Uber-
Information Elena Huanqui, Laupay 2009 (Uberset- setzung A.S., Original vgl. Anhang: xc).

zung A.S., Original vgl. Anhang: Ixxxviii).
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Mama Inki (ein Berg bei Tambobamba) ist die Mutter aller Berge. Einst hatte sie
einen Kampf mit Marcca ra’qay (ein Berg an der Grenze zu Collurqui). Dessen Gipfel ist
wie eine Kirche, umgeben von steinernen Spitzen. Man bekommt Angst. Aber mit ihrer
Schleuder bewarf ihn Mama Inki mit Kartoffen und gewann. Daher sind die Frauen
dieser Gegend sehr mutig. Wir lassen uns nicht mehr misshandeln.”®®

Die Heftigkeit der Geschlechterbeziehungen erklért sich nicht nur durch Machis-
mo. Sie ergibt sich auch aus der strikten Sexualmoral. Die Frau darf sich nicht freiwillig
hingeben, sondern muss gegen ihren Willen ,genommen‘ werden. Deshalb sind erste
Anniherungen haufig hinter Gewalt versteckt und werden erst durch sie ermoglicht.
Anders als gemeinhin in Europa werden Schwangerschaft und Geburt in der indigenen
Konzeption als gewaltsamer Akt verstanden. Der Fotus saugt das Blut der Mutter. Sie
muss gegen ihn kimpfen und sich von ihm befreien.”® In Cotabambas heift es: ,Es
gibt ein Geheimnis, wenn der Sdugling nicht [aus dem Bauch] kommen will. Sie [die
Hebammen, A. S.] beleidigen ihn und schlagen sogar. Dann kommt er vor lauter Zorn
heraus und heult vor Wut:?°

Gewalt ist in der indigenen Lebenswelt immer auch ein Ausdruck von Lebenswil-
len und insofern lebensnotwendig. Krankheiten werden erst durch eigene Schwache
gefahrlich. Wenn ein Kind hinféllt oder einen Unfall hat, trosten die Eltern nicht, son-
dern beschimpfen es oder ohrfeigen es noch zusitzlich. So wird versucht, den verlorenen
dnimo zu wecken. Er zeigt sich mit der Reaktion des Korpers, wenn das Blut beziehungs-
weise die Gesichtsfarbe zuriickkehren.

Ferndndez Judrez berichtet, dass in solchen Fallen auf dem Altiplano Santiago zu
Hilfe gerufen wird: ,Vater Santiago [...] er [der Kranke] moge Kraft haben, er moge
dnimo haben, er moge Mut haben! Es komme sein dnimo! Es komme sein Geist! Es

komme sein Heiliger!“991

In besonderer Weise verkorpert der Heilige die Lebenskraft,
die man braucht, um gesund zu werden.

Pisi kallpa, von wenig Kraft, ist der Ausdruck, welcher Phlegmatismus und gleich-
zeitig besondere Anfalligkeit fiir Krankheiten und Siechtum bezeichnet. Selbst wenn
der Verlauf einer Krankheit gravierend ist, darf man keine Traurigkeit und Apathie mer-
ken lassen. Sie konnte auf den Kranken abfarben, der doch neue Kraft und Lebensmut
schopfen soll.

Selbst noch der letzte Akt des Menschen, das Sterben, ist mit Anstrengung und Ge-
walt verbunden: ,Zum Sterben braucht man auch Kraft. Die Seele muss sich vom Korper

reiffen. Das kann man horen, es macht ,qrr und der Sterbende beifst die Zahne zusam-

988 Information Matilda Huamani Huacho, Choquecca 990 Information Theofila Galloso Ortega, Challhuahua-
2009 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xci). cho 2010 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang:
989 Platt 2001, 652. xcii).
991 Ferndndez Judrez 2004, 287 (Ubersetzung A.S.).
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men. Wenn man keine Kraft hat, stirbt man langsam und hasslich<**?

t.993

Ein gewaltsamer
Tod (ghari wariuy) wird unter Mannern hoch geschitz

Im Ergebnis kann man feststellen, dass Gewalt fiir die Bewohner der Region eine
alltdgliche Erfahrung bildet und als Teil der gottlichen und natiirlichen Ordnung akzep-
tiert wird. Wie der Mythos von gapagq siusiu, der Ahnherrin von Ccocha, deutlich macht,
ist Schopfung in den Anden ein gewaltsamer Akt. Neues entsteht nicht aus dem Nichts,
sondern aus einer fritheren Ordnung, die zerstort werden muss. Anthropologische Au-
toren haben darauf hingewiesen, dass solche Griindungsgewalt generell ein wichtiges
Fundament von Kultur und Gesellschaft bildet. Bereits Freud unterstrich, dass Gewalt,
vor allem sakralisiert im Opfer,auch im Zentrum von Religion steht.??* Erst indem man
sie ritualisiert und auf das Opfer umlenkt und abfihrt, wird Zusammenleben méglich.
Rezente Ritualanalysen, wie Burkerts Untersuchung altgriechischer Opferkulte oder Gi-
rards Analyse der europiischen Hexenprozesse, zeigen detailliert, wie versucht wird, Ag-
gressionen in Ritualen kollektiv auszuscheiden oder zumindest zu bindigen und zu
verstecken.”

Vor diesem Hintergrund ist es auffillig, dass die Gewalttatigkeit des Santiago nicht
abgelenkt, unterdriickt oder verschleiert wird. Vielmehr wird versucht, sie zweckgerich-
tet nutzbar zu machen. Die Gewalt, welche der Santiago reprasentiert, wird nicht mehr
nur als Teil des ,Fremden® wahrgenommen. Sie wird nicht nur erlitten, sondern ist in
die eigene Praxis eingeschlossen. Damit kann sie entdimonisiert und positiv gedeutet
werden. Der Santiago gilt nicht mehr als Symbol der spanischen Herrschaft oder der
mestizischen Dominanz, sondern als Sinnbild des wehrhaften Mannes. Die positiven
Aspekte der von ihm verkérperten Gewalt, wie Kraft und Temperament, werden hervor-
gehoben und in vielfaltiger Weise nutzbar gemacht.

Die Ubertragungen des Rituals

Ein Teil der Rituale der Feier lassen sich als Versuch verstehen, die virilen Attribute des
Santiago zu tbertragen. Ausdriicklich reiten die Manner mit ihren S6hnen den Prozes-
sionsweg ab, um sie dem Heiligen anzugleichen. Seine Miannlichkeit, sein Geschick und
Glick mit Pferden soll durch die Nachahmung auf seine Anhénger Gbergehen. So sucht
man zu erreichen, dass die Sohne des Dorfes von ,tapferer Rasse’ (kasta brava) seien.
Verschiedene Autoren haben deutlich gemacht, dass Mimesis fiir die Habituierung
von Fihigkeiten sowie von gesellschaftlichen Rollen und Anspriichen eine entscheiden-
de Rolle spielt.””® Bourdieu verweist auf die Bedeutung von Nachahmung bei der So-

Information Delfina Vargas, Cruzpata 2009 (Uberset- 994 Freud 1999, 129.

zung A.S., Original vgl. Anhang: xciii). 995 Burkert 1997, 326-327; Girard 1994, 452-454.
Vgl. Valderrama Ferndndez und Escalante Gutiérrez 996 Wulf 2005; Meuser 2005.
1990, 334.
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zialisierung des Korpers.””” Neben dem Weg der ausdriicklichen Lehre und des Lernens
durch schlichte Gewdhnung halte ,jede Gesellschaft Strukturiibungen vor, mit denen
diese oder jene Form praktischer Meisterschaft iibertragen werden diirfte<?”® Beispiel-
haft nennt er Wett- und Kampfspiele.

Offensichtlich verfolgen auch die mimetischen Praktiken der Hahnenkapitine in
Ccocha eine Verinnerlichung miénnlicher Geschlechterrollen. Darauf weisen die zen-
tralen Elemente der Feier. So bringt man die Knaben mit Wahrzeichen von Wildheit
und Kampfeslust, wie Pferden, Stieren aber vor allem den Héhnen in Kontakt. Sie sind
das Attribut des Festamtes. Der Hahnenkapitin bekommt anlésslich der Feier seinen
ersten Kampfhahn mit den Worten: ,Nur mit mir bist du ein Mann!“ Ohne Frage han-
delt es sich um eine Initiation in die mannliche Geschlechterrolle. Der Hahn (gallo) ist
ein zentraler Ausdruck mannlicher Identitit.”” Er ist von Aussehen und Gebaren ein
herrschaftliches Tier. Sein Territorium und seine Hithner verteidigt er gegen jeden Ein-
dringling notfalls bis zum Tod. So verkorpert er alle Qualititen des Machismo. Mann
und Hahn werden als Analogie gesehen. Gallo ist in Peru der Ausdruck fiir einen starken
Mann. In Bezug auf prichtige Knaben hért man haufig: ,Mira ve, muy gallito!“ — ,Schau
nur, wie ,hahnenhaft‘!“Mit ,muy gallo“ bezeichnet man einen mutigen und guten Kamp-
fer. Ein echter Mann ist auch leidenschaftlicher Hahnenkdmpfer (gallero).

Diese enge Verbindung von Mann und Hahn ist fiir viele Kulturen bezeugt. Be-
sonderes eindricklich wurde sie von Geertz auf Bali untersucht.’® Der Hahn steht
dort fiir ,die schopferische Kraft erregter Méannlichkeit das Wort fiir Hahn bedeutet
»Don Juan“aber auch ,Held“ und ,harter Bursche“!%! Im Hahnenkampf symbolisiert
er die ,zerstorerische Kraft entfesselter Animalitat“'%? Mittels der tierischen Wildheit
kann die menschliche Aggressivitat ,durch die Tiermaske kaum verstellt“ offen zum
Ausdruck gebracht werden.'®? Die Macht und Faszination des Kampfes erklart Geertz
vor allem damit, dass hier mannliche definierte Themen wie Kampf, mannlicher Nar-
zissmus, aber auch allgemeine menschliche Erfahrungen, wie Wut, Raserei, Triumph,

997 Bourdieu 1993, 138. gebiihrt dieses Recht, denn meine Herren haben
998 Bourdieu 1993, 138. dieses Land erobert. Gott, unentschieden, ordnete
999 Der Hahn, als altweltlicher Vogel, ist in der Regi- einen Wettstreit an. Er sprach: Wer am piinktlichs-
on klar mit den Spaniern und dem Christentum ten ruft, ist der Sieger. Da aber der Herr des Hahnes
verbunden. Thm wird im Mythos der Pukupuku als [der Spanier, Anm. A.S.] eine Uhr im Haus hatte,
endogener Vogel gegentiber gestellt: ,Frither lebten siegte der Hahn. Deshalb darf er nun den Tag an-
die Menschen mit dem Mond. Pukupuku weckte sie kindigen, wenn die Sonne aufgeht. Noch immer
zum Einbruch der Nacht mit seinem Gesang. Aber traurig ruft der Pukupuku, wenn es dunkelt. Aber
mit den Spaniern kam der Hahn und wollte dieses die Menschen erheben sich nicht mehr (Clotilde
Recht fiir sich. Die beiden Vogel kimpften, doch Pifiares, Aqopata 2009, Ubersetzung A.S.).
keiner konnte siegen. Vollig erschopft riefen sie Gott 1000 Geertz 1983.
an. Der Pukupuku sprach: Ich muss ankiindigen, 1001 Geertz 1983, 209-210.
denn dieses Recht wurde meinen Vorfahren durch 1002 Geertz 1983, 213.

die Inkas zuerkannt. Der Hahn antwortete: Nun mir 1003 Geertz 1983, 251.
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Abb. 102 Stationen, rituelle Bewegungen und ihre Ergebnisse im Uberblick.

Verlust, Furcht und Tod in unmittelbar anschaulicher und konzentrierter Form verhan-
delt werden. Uber die Tiere ist offener Konflikt, der ansonsten vermieden wird, moglich.
Allerdings ist die Aggressivitit in Regeln eingebunden, das heifit begrenzt und wird zu
einer symbolischen Struktur geformt. Geertz versteht den Hahnenkampf als Ritual, als
Blutopfer. Seinen Zweck sieht er nicht in traditionell funktionalistischer Interpretation
als Abfuhr von Emotionen, sondern als einen metasozialen Kommentar.!°** Es gehtum
die kognitive und emotionale Aneignung und Beschiftigung mit der eigenen Identi-
tat und Kultur. Sie erreicht eine Gefiihlsschulung und erlaubt die Wahrnehmung und
Vermittlung von privatem Empfinden und kollektivem beziehungsweise kulturellem
Ethos.!905

In Ccocha geht die rituelle Verwendung des Hahns wie auch des Heiligen jedoch
klar Giber die semantische und habituierende Funktion hinaus. Man sucht den Kontakt
mit ihnen ganz wesentlich auch, weil man glaubt, dass sie ihre Qualititen unmittelbar,
das heift auf magische Weise, weitergeben. Dabei wird sehr differenziert vorgegangen.
Bei dem Heiligen selbst erbittet man Schutz fiir Personen. Sein Schwert tibertragt seine
Scharfe und Treffsicherheit den Krallen und Schnibeln der Hiahne. In der Kirche, wo es
nicht erreichbar ist, erfillen die Sporen des Heiligen den gleichen Zweck.

Viele der Rituale zielen sichtlich in erster Linie darauf, die mit dem Santiago und
anderen Symbolen assoziierten Krafte freizusetzen und zu Gibertragen. Betrachtet man

die Struktur der Feier im Uberblick, wird sichtbar, dass sie in einem nicht abreifenden

1004 Geertz 1983,252. 1005 Geertz 1983, 254.
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Strom kanalisiert, abgezweigt und umverteilt werden (vgl. Abb. 102). Ein Ritual sucht
Anschluss an das Vorhergehende und bildet wiederum die Basis fiir Nachfolgende. In-
sofern zeigt sich eine ganz dhnlich Situation und Logik wie in Aqopata (vgl. Kap. 5.3.3).

6.2 Die Effektivitat der Rituale

Im theoretischen Teil war deutlich geworden, dass Rituale aus der Perspektive seman-
tischer und performativer Ansitze vor allem als Kommunikationsprozesse verstanden
werden. Die vorliegende Beschreibung hat jedoch deutlich gemacht, dass Rituale nicht
nur darauf angelegt sind, Informationen zu Gibertragen. Sie lassen sich ebenso als Ver-
such erkennen, Krifte und Eigenschaften freizusetzen und zu vermitteln. Ohne dieses
Moment wire ihre Logik nicht ausreichend zu erschliefen.

6.2.1 Die Kraft der Symbole

Unterschiedliche Autoren haben darauf hingewiesen, dass die Symbole religi6ser Ri-
tuale nicht nur tGber ihre reine Zeichenhaftigkeit zu bestimmen sind.'®® Rappaport
beobachtete beispielsweise den ikonischen Charakter von rituellen Symbolen.'®” Tat-
sichlich hat auch Santiago eine sinnlich wahrnehmbare Ahnlichkeit mit dem, was er
bezeichnet, ist bildlicher Ausdruck von Gewalt, Aggressivitat und Reiterkunst.'?® Zu-
gleich lasst sich die von Tambiah beschriebene Indexikalitit religioser Symbole feststel-
len.’®” Die Skulptur wie auch der Abdruck seines Knies in Patawasi oder seine steiner-
ne Figur auf dem Berge Sawiricalla, sind fiir die Glaubigen Ausweis fiir die tatsichliche
Anwesenheit des Heiligen in der Region. Vielfach tragen die zentralen Symbole der be-
schriebenen Rituale sogar metonymischen Charakter. Des Nachts, so heifSt es, verwan-
delt sich das Heiligenbild in den echten Santiago. Darum kann man am Morgen Erde
an den Hufen des Pferdes und Schlammspritzer an seiner Kleidung finden. Diese Wahr-
nehmung erklirt, dass rituelle Symbole, anders als tiblicherweise Zeichen, keinesfalls
beliebig austauschbar sind.

Dies alles diirfte zu der besonderen Intensitit der Reprisentation des rituellen Sym-
bols beitragen, welche bereits Durkheim beobachtet hatte: Es ist ,,mit einer derartigen
Kraft begabt, dass es automatisch Handlungen hervorruft oder verhindert, von denen
man tberhaupt nicht mehr bedenkt, ob sie niitzlich oder schadlich sind“!°'° Die Sta-

1006 Kohl 2003, 154. 1008 Bereits Allen 1997, 81, hatte auf den ikonischen
1007 Rappaport 2006, 194. Charakter andiner Symbole hingewiesen.

1009 Tambiah 2006, 228.

1010 Durkheim 1994 [1912], 286.
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tue macht offensichtlich nicht nur die Vorstellung present, sondern das Bezeichnete
selbst.!®"! Langer veranschaulicht dieses Phanomen folgendermafen:

Ein Ding oder eine Situation sich vorstellen ist nicht das gleiche wie sichtbar ,darauf
reagieren‘oder ihrer Gegenwart gewahr sein. [...] Wenn ich sage: ,Napoleon;so wird sich
niemand vor dem Eroberer Europas verneigen, als hitte ich ihn vorgestellt, man wird
blof an ihn denken.!?'?

In der Erfahrung der Glaubigen wird allerdings nicht nur das Bezeichnete selbst an-
wesend gemacht, sondern vor allem auch dessen Qualititen und Krifte verfugbar und
damit rituell handhabbar. Anders als Zeichen konstituieren sich Symbole also mit der
Auffassung, dass sie den Gebrauch dessen, worauf sie verweisen, tatsichlich ermdgli-
chen. Thomas von Aquin beschrieb sie daher als ,wirksame ZeichenS, sie bewirken was
sie bedeuten.'®" Sie machen, so Turner, nicht nur sichtbar, sondern ,,bring into play the
powers inhering in the objects they signify“!°! Turner beschreibt Symbole daher als ,,re-
positories of power“!?"> Diese Krifte seien jedoch hiufig nicht unmittelbar zuganglich.
Es braucht spezielles Wissen oder eine besondere Affinitit.'°'® Zudem miissen Symbole
haufig erst ,erweckt’ werden, um ihre latenten Krafte zu aktivieren. Turner nennt dafiir
Techniken wie das Singen spezieller Lieder, Anrufungen, kraftige Gerausche oder Blut-
opfer.!??”

Offensichtlich ist auch der Umgang mit dem Santiago und den y/las in den fami-
lidren Ritualen vor diesem Hintergrund zu verstehen. Sie werden gerufen, mit Getran-
ken begossen, genihrt, angehaucht und mit Blut gebadet, bevor man Wiinsche vortragt.
Auch in den kommunalen Feiern lasst sich eine solche Aktivierung der Heiligenbilder
feststellen. Der Festsponsor ruft den Santiago in vorbereitenden Opferritualen zu sei-
nem Haus. Erst nach Gebeten, Berducherung und Anstecken von Kerzen bringen die
Teilnehmer ihre Anliegen vor. Gerade auch die Prozession scheint ihn mit der leben-
digen Bewegungsform und den neuen Kleidern anschaulich zum Leben zu erwecken.
Wenn er frisch geschmiickt durch den Ort zieht, bestitigen die Glaubigen: Es scheint
als wire er lebendig!

Gerade in dieser als besonders wirksam erachteten Sequenz wird dann die Nihe

des Heiligen gesucht. Es reicht dabei nicht, ihn nur rein visuell wahrzunehmen. Der

Diese Wahrnehmung der Glaubigen wird traditio- wenn man anerkennt, dass die Beziehung psychisch
nell vor allem von Theologie und Religionsphéno- wirksam wird Lanczkowski 1990, 38.
menologie vertreten. Etwa unterstreicht Van der 1012 Langer 1979, 68.

Leeuw 1970, 509 ,Das Symbol ist ein Teilhaben des 1013 Von Aquin 1985 III, Q 62.
Heiligen an seiner aktuellen Gestalt. Zwischen dem 1014 V. Turner 1970, 79.
Heiligen und seiner Gestalt existiert Wesensgemein- 1015 V. Turner 1970, §4.
schaft Es muss jedoch nicht ein realer Bezug zwi- 1016 V. Turner 1970, 350.
schen dem Gegenstindlichen des Symbols und sei- 1017 V. Turner 1970, 335.

nem religiésen Gehalt unterstellt werden. Es gentigt,
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unmittelbare korperliche Kontake ist wichtig und wird durch die Intimitat der Berih-
rung, wie Kiissen und Streicheln, intensiviert. Zudem wird dieser zeitlich ausgedehnt,
indem man personliche Sachen, wie Kleidungsstiicke, Ausweise oder Haare des Viehs,
bei der Statue lasst. Schlieflich versucht man tGber Aufbrithen und Verbrennen der Ja-
kobsblumen den Segen des Heiligen sogar innerlich anzuwenden. Offensichtlich geht
es wesentlich darum, den Ubergang der erwiinschten Qualititen auf alle erdenklichen
Weisen zu erleichtern.'%'® Skorupski beschrieb diese Praktiken in Anlehnung an Frazer
als ,,contagious transfer!'°"’?

Ohne die Bertcksichtigung dieser Dimension kdnnen Rituale nicht von reinem
Ausdruckshandeln unterschieden und als instrumentelles oder technologisches Han-

deln verstanden werden.

6.2.2 Ritual als technisches Handeln

Bezieht man sich ausschliefflich auf die Semantik von Ritualen, entsteht unter ande-
rem die Problematik, dass sich die Aufmerksamkeit auf unbewusste oder sekundare Fol-
gen rituellen Handelns, letztlich auf nicht intentionierte Handlungsfolgen, verschiebt.
Funktionalistische Theorien kénnen in der Regel nicht erkliren, was ,Menschen tber
Jahrhunderte weg veranlasst hitte, Handlungen durchzufiithren, deren Sinn sie angeb-
lich nicht mehr verstanden:1°?° Die Rituale erscheinen, um mit Turner zu sprechen,
Leffective for the wrong reasons“'°! Die Motive der Ausfithrenden, ohne welche die
Ausfihrung nicht zustande kime, werden, wenn berhaupt, nur am Rande erfasst. Ri-
tualisten bleiben ,usually unaware of what a ritual really does!** Die Ritualanalyse
sagt eher etwas iber den Ausfihrenden und seine Gesellschaft, als tber seine konkreten
Handlungsmotive. Dies ist offensichtlich ein sehr enges Ritualverstindnis. Wesentliche
Aspekte, wie die Intentionen der Ausfithrenden, werden nicht berticksichtigt. Die Ak-
teure des Rituals werden zu Objekten, durch welche Gesellschaft handelt.'*?® Die Logik
des Rituals zeigt sich erst durch reflektive Zuwendung eines analytischen Beobachters.
Das erinnert an Bourdieus Beobachtung, nach welcher der an Erkenntnis interessierte
Ethnologe ,,dazu neigt, am Gegenstand den Grundlagen seiner eigenen Beziehung zu

ihm die grofte Wichtigkeit beizumessen1%* Als ,Dechiffreur und Interpret® versucht

Detailliert hat Talbott 2002, 167 rituelle Versuche 1019 Skorupski 1976, 134.

der Ubertragung des Segens von Symbolen fiir his- 1020 D. Baudy 1998, 3.

torische Pilgerfahrten beschrieben. Genannt wird 1021 V. Turner 1970, 315.

das Trinken und Essen von gesegneten Substanzen, 1022 Platvoet und Toorn 1995, 359.

das Inhalieren von verbrannten Reliquien, das Ein- 1023 Vgl. Laidlaw und Humphrey 2006, 265-266.
reiben mit heiligem Schlamm, selbst das Einfithren 1024 Bourdieu 2009 [1972], 142.
von Objekten in die Ohren.
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er alle sozialen Praxisformen als Kommunikation und symbolische Interaktion zu ver-
stehen.'®®

Tatsachlich wird mit Ritualisierung gangigerweise ein Prozess beschrieben, bei dem
ein Verhalten von seiner urspringlichen Zweckbestimmtheit abgel6st und zu einem
expressiven beziehungsweise informativen Verhalten gewandelt wird.!%?¢ Als einer der
Ersten hatte Leach Ritual als asthetisches und kommunikatives Handeln definiert und
von technischem Handeln unterschieden.'®”” Bereits Goody hatte unterstrichen, dass
bei Ritualen ,die Beziehung zwischen Mittel und Zweck nicht wesentlich ist:!%2% Resul-
tate seien fiir Rituale nicht wichtig, urteilt auch Staal.!®® Aktuell formulieren Laidlow
und Humphrey: ,ritual is symbolic rather than rational, expressive rather than effec-
tive:1930 Ritual wird damit bei ihnen zur ,anti-action!®! Burkert spricht dhnlich vom
,Als-Ob-Handeln“!%3? Erneut erscheint rituelles Handeln damit am Rande des Hand-
lungsbegriffs (vgl. Kap. 3.1.1).

Dies hat direkte Wirkungen auf die Analyse. So fordert Beattie: ,,Instrumental be-
haviour must be understood in terms of the consequences it aims at and achieves; ex-
pressive behaviour in terms of the meanings, the ideas, it expresses“!%** Rituale lassen
sich demnach nicht in einem utilitaristischen Sinne verstehen. Ihre Rationalitit und
kommunikative Funktion wird ihnen doch gerade erst durch den Verlust ihrer pragma-
tischen Funktion zugestanden. Je starker die kommunikative Funktion in den Mittel-
punkt gerticke wird, desto stirker wird der unmittelbare Zweck der Handlung ausge-
grenzt.

Diese Problematik bekommen auch performative Ansatze nicht umfassend in den
Griff. Der Schwerpunkt liegt weiterhin auf der Sprache. Zwar wird dem Sprechen beim
rituellen Handeln der Status eines Tuns zugestanden. Dieses Tun wird jedoch durch sein
Sagen, das heifSt iiber ein Statement das sozial wirksam wird, erreicht.

Die soziale Akzeptanz von Ritualen ist jedoch haufig nicht zureichend, um die von
ihnen angestrebten Zwecke zu erkliren. Viele Rituale ,promise more than any local
consent could accomplish: good harvest, stalward sons, spiritual bliss!%** Sie verfolgen
nicht nur einen Wandel in der Wahrnehmung sondern substantielle beziehungsweise
physische Veranderungen. Sie werden nach dem Selbstverstindnis der Ritualisten haufig

ausdriicklich als physische Arbeit verstanden.'%

Bourdieu 2009 [1972], 141. 1032 Burkert 1997, 55.

Gladigow 1983, 98; J. W. Smith 1979, 56. 1033 Beattie 1964, 71.

Leach 1968, 523. 1034 Podemann Sérensen 2006, 526.

Goody 1961, 143. 1035 V. Turner und E. Turner 1978, 35; etymologisch
Staal 1979, 9. aufgeschlusselt bei Rappaport 2006, 192-193 und
Laidlaw und Humphrey 2006, 265. Stausberg 2006, 51-53.

Laidlaw und Humphrey 2006, 265.
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Bereits Frazer wies darauf hin, dass Rituale in ihrer Wirkung hiaufig nicht nur auf so-
ziale Akteure,ob Menschen oder Gotter, abzielen.'%3 Sie konnen ebenso auf unpersonli-
che Krifte oder Gegenstinde gerichtet sein, denen keine Rationalitit zugestanden wird.
Diese Anteile ritueller Praxis konnen im engeren Sinne nicht mehr als soziales Handeln,

«1037 «1038 yerstanden werden. Hier wird primar

als ,interactiv magic oder ,soziale Magie
keine Ubermittlung von semantischem Gehalt, von Ideen und Gefiihlen verfolgt. Statt-
dessen geht es um ein mitunter mechanisches Ubertragen von Kriften oder Qualititen.
Ritual soll dabei im Extremfall, wie bei der Effektivitat der katholischen Kommunion
sichtbar wird, abgekoppelt von den Wahrnehmungen, den Einstellungen, wie dem Glau-
ben und dem Verstehen der Teilnehmer und Adressaten, auf eine unmittelbare Wirkung

abzielen.

6.2.3 Ritual als magisches Handeln

Diese vom Standpunkt der herkémmlichen Theorien kaum zu beschreibenden Anteile
rituellen Handelns wurden haufig entlang des Begriffs der Magie behandelt. Er wur-
de im 19. Jahrhundert als grundlegendes religionswissenschaftliches Konzept etabliert.
So beschreibt Tylor mit Magie manipulative Handlungen, die auf nicht-personal ge-
dachte Michte gerichtet sind.'®® Demgegentiber steht die Religion mit ihrem Bezug
auf Wesenheiten mit Personencharakter. Aufgrund dessen fordere der Magier, wihrend

der Religiose bitte.!*4

Frazer trennt die Magie ebenfalls von der Religion und sieht sie
als ersten Versuch einer Naturwissenschaft.!®*! Sie griinden sich auf die Anschauung,
dass Dinge durch Sympathie und Kontakt ,aufeinander wirken“ indem ,,der Impuls
von einem auf den andern Gbergeht, durch etwas das wir uns als eine Art unsichtbaren
Ather denken konnen, ahnlich demjenigen, welchen die moderne Naturwissenschaft zu
ebendemselben Zweck annimmt:!%4? Bei Frazer ist Magie daher kein irrationales Han-
deln, sondern eng mit der Erklarung von Naturvorgingen verkniipft. Instrumentalitit
wird bei ihm gerade zum Charakteristikum magischen Rituals. Allein fehlten die in-
duktiven Verfahren westlicher Wissenschaft. Die angewandten Gesetzmifigkeiten seien
falsch.1043

Frazers Konzeption der Magie wurde von namhaften Autoren weitergetragen.

Evans-Pritchard beschreibt Magie als falsche Anschauung, ansonsten jedoch folgerich-

Frazer 1991 [1890], 74-77. nur als analytische Kategorie zugelassen, vgl. Lévi-
Bjerke 1979, 176. Strauss 1973, 254-255. Schlieflich lasst sich christ-
Bourdieu 1990, 85. liche Liturgie zu grofSen Teilen als Magie beschrei-
Tylor 1958 [1871], 104-124. ben, Wolfinger 2005, 80-82.

Diese dichotomische Unterscheidung tibernimmt V. 1041 Frazer 1991 [1890], 28.

Turner 1989, 85-92. Sie wird jedoch ansonsten weit- 1042 Frazer 1991 [1890], 17.
gehend abgelehnt, z. B. von Beattie 1964, 202-203 1043 Frazer 1991 [1890], 29.
sowie von M. Wax und R. Wax 1978, 376-377, oder
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tiges Handeln.'®** Als ,verfehlte Kausaldeutung® erscheint sie bei Trimborn.!® Tur-
ner kennzeichnet Rituale, bei denen keine Wirkung nach okzidentalen Mafstiben er-
klirt werden kann, als magisch.!%* Die Akteure in solchen Ritualen ,act with perfect
logic and rationality, but on the basis of false, and supernaturalistic premises“!*¥ Die
Praktiken erscheinen der erhofften Wirkung gegeniiber als nicht angemessen und da-
her ,quasirational“'**® Neuere Autoren benutzen den Magiebegriff ebenfalls in diesem
Sinne.'%¥

Zusammenfassend dirfte deutlich geworden sein, dass mittels des Magiebegriffs,
ausgehend von religiosen Lehren und wissenschaftlichen Verfahren, hiufig ein An-
spruch auf Wahrheit und die Angemessenheit von rituellen Handlungen erhoben wird.
Ob etwas als magisch eingeordnet wird, ist kulturell und historisch gebunden und hangt
wesentlich von den Auffassungen tiber das rituelle Geschehen ab. Magisch erscheint der
Bereich, den die jeweils dominante Weltsicht ausklammert.'*°

legt, der die Macht der Deutungshoheit besitzt.

Er wird von dem festge-

In der aktuellen religionswissenschaftlichen Diskussion wird denn auch immer wie-

1051 Bereits langer wurde versucht, Ersatz-

der gefordert, den Magiebegriff fallenzulassen.
begriffe zu etablieren, welche Rituale als technisches Handeln ernst nehmen. So spricht
Wiallace von technologischen Ritualen, Turner von kinetischen Ritualen.'®? In der ak-
tuellen Debatte wurden diese Termini jedoch nicht aufgegriffen. Damit gibt es keine
Moglichkeit den avisierten Aspekt rituellen Handelns aus emischer Perspektive ange-
messen zu beschreiben. Die Ritualtheorie lduft so allerdings Gefahr, wesentliche Anteile
rituellen Handelns nicht erfassen zu kénnen. Schlieflich erklart Turner einen Grofteil
der therapeutischen Rituale der Ndembu als magisch.!%® Talbott ermittelte, dass 85%
der antiken Pilgerfahrten auf magische Weise auf Heilungen abzielten.!** Edith Turner
zufolge sind die Rituale der christlichen Pilgerfahrt ebenfalls wesentlich auf materielle
Resultate, wie Heilung, ausgerichtet. Aus diesem Grund fordert sie eine ,anthropology
of actual effectiveness*'*>

In diesem Sinne will die vorliegende Beschreibung verdeutlichen, dass andines Ritu-
al und selbst Elemente der Patronatsfeiern vielfach als magisches und technisches Han-
deln zu beschreiben sind. Dieses wird im weiteren Fortgang der Feier im stirker indigen

gepragten Kontext noch deutlicher erkennbar werden.

Evans-Pritchard 1988, 225. 1050 Neugebauer-Wolk 2003, 323, zufolge ist das aktuelle
Trimborn 1961, 129. Magie-Konzept noch immer ein ,Gefangener des
V. Turner 1970, 315. romischen Paradigmas®

V. Turner 1970, 315. 1051 Kippenberg 1998, 85; Sundermeier 2010, 179.

V. Turner 1970, 315. 1052 Wallace 1966, 102-103; V. Turner und E. Turner
Fiir einen Uberblick siche Assmann und Strohm 1978, 13.

2010. 1053 V. Turner 1970, 343.

1054 Talbott 2002, 159.
1055 V. Turner und E. Turner 1978, 15.



7 Santiago und die Saat. Die Fortfihrung der Feiern
in zwei Ortsteilen Ccochas

Die vorausgehenden Kapitel haben gezeigt, dass kommunale Patronatsfeiern eng mit
familidren Ritualen verkniipft sind. Die Praktiken und Symbole beider Bereiche sind
unmittelbar aufeinander bezogen.

Das nichste Kapitel wird dokumentieren, wie eng auch kommunale Feiern unter-
schiedlicher Groenordnung integriert sind. Bereits geschildert wurde, wie das Fest der
indigenen Gemeinde Ccocha an die in Patawasi begonnene Feier ankniipft. Nun wird
verfolgt, wie sich die Santiagofeier des Ortskerns von Ccocha in zwei Ortsteilen fortsetzt.
Santiago ist dort weniger mit den Pferden, als vielmehr mit den Riten fiir die Aussaat,
insbesondere der Protektion vor Unwettern, der Sicherung der Niederschlige und der
Segnung der Saatfrichte verbunden. So koénnen die rituellen Funktionen des Heiligen,
insbesondere seine Rolle als Schutzherr und Spender von Kraft, noch umfassender be-

schrieben werden.

7.1 Die Feier des Santiago im Weiler Ccochac Despensa

7.1.1 Einleitung

Im nordwestlichsten und hochsten Winkel des Distrikes Haquira, direkt am Quell des
Rio Grande, welcher bei Ccocha in den Santo Tomds mundet, liegt auf fast viertausend
Metern Hohe der kleine Weiler Ccochac Despensa (vgl. Abb. 103).

Er ist nicht einfach erreichbar. Mit dem Auto gelangt man von Haquira aus in etwa
drei Autostunden nach Patdn und muss von dort noch einmal anderthalb Stunden nach
Ccochac aufsteigen. Zu Fuf fithrt der Weg vier Stunden nach Marcaya, dann zwei Stun-
den nach Cconchayo. Hier ibernachtet man entweder, oder nimmt sofort die Gibrigen
vier Stunden nach Ccochac Despensa in Angriff.

Der Ort ist eine lose Ansammlung von 35 niedrigen Lehmgehoften, welche sich an
die Abhinge des imposanten Berges Orq despensa ducken (Abb. 104).
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Abb. 103 Lage von Ccochac Despensa.

Abb. 104 Gehoft in Ccochac
Despensa.

Er ist mit etwa 140 Einwohnern die kleinste Gemeinde des Distrikts. Bis 1993 bildete er
einen Annex der Gemeinde Ccocha. Fiir die administrative Ablosung von Ccocha wird
in erster Linie die Entfernung verantwortlich gemacht. Jedoch sind beide Orte noch im-
mer eng verkniipft. Vor allem sind die familidren Bindungen weiterhin intakt'%®. Viele
Einwohner von Ccocha haben ihr Vieh in der Trockenzeit im ehemaligen Annex stehen.
Einige besitzen Acker fir Trockenkartoffeln (chusio). Die Bewohner von Ccochac Des-
pensa geben an, vormals ebenfalls Land und verbindliches Anrecht auf Anbauflichen

1056 Man erzihlt, dass der heutige Annex frither wich- treten und hitten alles iberschwemmit. Die furcht-
tiger gewesen wire. Eines Tages seien jedoch der samen Familien waren darauf ins Tal nach Ccocha
Bergsee und der Fluss des Ortes tiber die Ufer ge- ubergesiedelt.
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Abb. 105 a: Maria mit dem Kind im Bild links, in wei§, und Santiago auf dem springenden Pferd im Bild rechts,

dunkel; b: Umgezeichnete Darstellung der Figuren.

in Ccocha gehabt zu haben. Dies sei mit der Residenzpflicht in den Comunidades und
der fortschreitenden Privatisierung jedoch verloren gegangen.

Die Bewohner leben zum einen von der Viehwirtschaft. Gehalten werden vor al-
lem Schafe und Alpaka. Zum anderen werden Kartoffeln und andere Knollenfriichte
angebaut. Trockenfleisch (charki), Wolle, gefriergetrocknete Kartoffeln (chusio) und Kriu-
ter werden gegen Getreide, vor allem Mais und Friichte aus dem Tal eingetauscht. Die
Tauschraten hitten sich allerdings in den letzten Jahren duflerst ungiinstig entwickelt.
Den Ackerbauern im Tal gelinge es mit dem Ausbau des Wegenetzes und der Moto-
risierung zunehmend leichter, ihre Produkte auf regionalen Mirkten wie Haquira zu
verkaufen.

Aus diesen Griinden hat sich die Ungleichheit in der letzten Zeit weiter zugespitzt.
Der Annex ist sichtlich drmer als der Hauptort. Es gibt weder Bewésserungssysteme noch
tberhaupt Anschluss an Wasser, Abwasser oder Elektrizitat. Vor wenigen Jahren wurde
immerhin eine kleine Primarschule aufgebaut. Sie ist allerdings selten besetzt. Nach Aus-
sage der ehemaligen Lehrerin sind drei Viertel der 6 bis 9-jahrigen mangelernahrt. Von
den Gber 15-jahrigen konnten nur 20% die Primarschule abschliefen. 70% der Frauen
sind Analphabeten.

Die Gemeindefeier in Ccochac Despensa findet vom 13. bis zum 16. August statt.
Sie ist den beiden Ortspatronen Maria Himmelfahrt (Mamacha Asunta) und Santiago
gewidmet, deren Bilder sich Seite an Seite in der kleinen Kapelle des Ortes befinden.
Jedoch heif3t es, dass die beiden ihre ,verdadera morada;, ihren eigentlichen Wohnort in
dem Bergsee Despensa am Gipfel des gleichnamigen Berges haben. Tatsichlich finden
sich dort Ablagerungen, welche als deren Bildnisse erkannt werden (Abb. 105).
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Das Gros der Rituale findet daher am Bergsee statt. Nur ein kleiner Teil der Feier
wird in der kleinen Kapelle im Ort begangen. Obwohl es sich eigentlich um eine Hei-
ligenfeier handelt, bestehen die Einwohner darauf, dass es gleichzeitig ein Fest fir die
Kartoffeln sei: ,Es ist wie ihr Geburtstag. Deshalb feiern wir!%7 Tatsichlich werden im
Rahmen der Feier die Saatfriichte gesegnet und der optimale Zeitpunkt ihrer Aussaat
bestimmt.

Diese Vorhersage hat einen guten Ruf in der gesamten Umgebung und hat bereits
das Interesse von Anthropologen auf sich gezogen, welche in den Nachbarprovinzen
forschten.'®® Es gelang ihnen jedoch nicht, das Orakel prazise zu lokalisieren.'**” Im-
merhin konnten einige indirekte Informationen gesammelt werden. Roel Pineda erfuhr,
dass das Orakel an einem Fels namens Despensa (spanisch: Speicher) stattfindet:

,Dort ist es immer feucht und es entspringt ein Quell. Im August sien die Leute
die Samen aller in der Region bekannten Nutzpflanzen. Indem sie die Entwicklung der
Pflanzen beobachten, erfahren sie, welche die beste Ernte versprechen, wieviel Frost es
geben wird und wann die beste Zeit zur Aussaat ist1°¢0

Laut Sdnchez Garrafa befindet sich die ,,,Despensa‘ in einem Fels. An diesem Ort
ermittelt man im Vorhinein, ob die Frihsaat, die mittlere Saat oder die Spatsaat die
richtige sein wird. Man sit und erfahrt das nétige!%! In der Tat lieRe sich das Orakel
auf diese Weise zusammenfassen. Es lohnt sich aber ein genauerer Blick.

7.1.2 Die Protagonisten der Feier

Das Orakel der Feier ist nur ein Teil einer ganzen Reihe von Praktiken, die eng mit dem
bevorstehenden Beginn des neuen Anbauzyklus verbunden sind. Dies erklart, warum
die Organisation und Kosten der Feier vom Inhaber des Amtes des arariway, also des
Wiachters der kommunalen Felder des Ortes, ibernommen wird. Nur in wenigen Ge-
meinden ist dieses uralte Amt noch intakt. In Ccochac miissen es alle verheirateten Paare
der Reihe nach tibernehmen.'%? Der bezeichnende Ausdruck lautet ,sich zum Lasttier
machen® (hacerse animal). Das Amt ist aufwendig und wird als Biirde empfunden.

Fir ein Jahr sind die arariway fiir das Wohl der kommunalen Felder (layme) zustin-

dig. Sie mussen die Feldarbeiten organisieren, die Anbauflichen und Anbauprodukte

Information Marleny Huanacoy, Ccochac Despensa von Ccocha liegt, ihm jedoch administrativ zuge-
2009 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xciv). ordnet wird.

Sdnchez Garrafa 2006; Roel Pineda 1966. 1060 Roel Pineda 1966, 28 (Ubersetzung A.S., Original
Sdnchez Garrafa 2006, 156 ermittelte, dass es in der vgl. Anhang: xcv).

Gegend von Haquira liegen musse. Genauer gibt 1061 Sinchez Garrafa 2006, 157 (Ubersetzung A.S., Origi-
Roel Pineda 1966, 27 den Berg Llabeq des bespro- nal vgl. Anhang: xcvi).

chenen Dorfes Ccocha an. Roels Angaben stimmen 1062 Die Abfolge wird nach einer Liste bestimmt. Voraus-

insoweit, als Ccochac Despensa zwar weit entfernt setzung ist, dass sie im entsprechenden Jahr im Ort
bleiben, das heifit sich umfassend dem Schutz der
Felder widmen kénnen.
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absprechen sowie auf rituellem Wege die geeignete Zeit fiir die Aussaat ermitteln. Sie
missen die einleitenden Rituale ausfithren und den ersten Handgriff aller Arbeiten tun,
um so den glicklichen Anfang zu sichern. In der Saat- und Vorerntezeit schlft der arari-
way zum Teil bei den Feldern. An strategischen Stellen errichtet er provisorische Hiitten
(astanas). Dort wacht er nicht nur gegen Tiere und menschliche Rauber. Notfalls geht
er selbst mit magischen Mitteln gegen Plagen, Frost und Gewitter vor. Durch Kreuze,
Schutzgebete und Rauchern von starkriechenden Krautern glaubt er, Einfluss auf das
klimatische Geschehen nehmen zu kénnen.

Wahrend der Aussaat und Ernte muss er Reinheitsvorschriften (ch‘uyaq) einhalten.
Das heifdt, er darf keinen Geschlechtsverkehr haben, kein Kerosin berithren und keine
scharfen Gewiirze, wie Chili oder Knoblauch zu sich nehmen. In diesem Sinne berich-
tete bereits Tschudi:

Dieses Amt war nicht blof eine feldpolizeiliche Stelle, sondern hatte auch einen
gewissen religiosen Anstrich. Wahrend der ganzen Funktionsdauer nimlich mussten
die Feldhdter fasten, das heif$t sie durften weder Salz noch Pfeffer essen, noch mit ihren
Weibern Umgang pflegen.!%63

Der arariway haftet in persdnlicher Weise fiir das Gelingen der Ernte. Fiir seine Auf-
wendungen steht ihm Ehre und der erste und reichlichste Teil der gemeinschaftlich ein-
gefahrenen Ernte zu.'%* Jedoch wird er ebenso fiir Missernten verantwortlich gemacht.
Sie werden seinem Fehlverhalten oder seiner Faulheit zugeschrieben. Uber Jahre kann
derart der Ruf geschadigt werden.

Um sein Gliick (suerte) zu sichern, muss er daher an kritischen Momenten des Jah-
res komplexe Rituale ausrichten. In Ccochac ist die wichtigste dieser Veranstaltungen
die Patronatsteier, welche mit dem Despensa Tinkay, der Segnung der Speicher und Saat-
friichte, verbunden ist. Unmittelbar vor dem Beginn des neuen Anbauzyklus iibernimmt
dabei der kiinftige Feldwachter (mosoq arariway, von mdsoq — neu, ungebraucht, unbe-
kannt)!%° das Amt, wihrend der amtierende Inhaber (mdwk'a arariway, von mawka -

)1066 seine Arbeit abschliefSt. Indem er ausschei-

gebraucht, verschlissen, aus der Mode
det, gibt er sein Glick und seinen Segen weiter.

Die Hauptpersonen der Rituale der Patronatsfeier sind daher die amtierenden und
zukiinftigen Feldwiachter. Sie werden von Altesten des Dorfes, rituellen Spezialisten und
einigen Familienangehorigen begleitet. In einer verkiirzten Fassung der Rituale in der

Kapelle des Ortes werden die iibrigen Einwohner einbezogen.

1063 Tschudi 1891, 120. 1065 Vgl. Lira 2008, 271.
1064 In Ccochac Despensa erhilt er die Ernte der ersten 1066 Vgl. Lira 2008, 259.
beiden Furchen von jeder Parzelle.
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Abb. 106 Nachtwache am Altar.

7.1.3 Velada und Aufstieg

Die Feier wird damit eingeleitet, dass sich am Abend des 13. Augusts der Feldwich-
ter des kommenden Turnus mit seiner Frau und zwei lokalen rituellen Spezialisten
(altumisayuq) mit ihren Helfern in der Kirche zur Nachtwache (velada) versammeln
(Abb. 106). Auf dem Altar stehen die Heiligenbilder des Santiago und der Maria Him-
melfahrt. Direkt davor befindet sich ein Erdhaufen. In ihm sind Feldfriichte, welche im
vergangenen Jahr ,gesit’ wurden und zum aktuellen Fest ,geerntet® werden. Das Feld-
wichterparchen nimmt daneben Aufstellung und legt sein Tragetuch mit den neuen
Saatfriichten ab. Die Samen werden von den rituellen Spezialisten auf Vollstindigkeit
und Giite kontrolliert.

Auf einem flachen Stein vor dem Altar wird ein kleines Feuer aus Dung vorbereitet.
Es dient zum Rauchern mit Kopalharz. Die Feldwachter bekommen dann zwei holzer-
ne Ritualbecher (quero) mit Maisbier gereicht und gieen (#inka) davon Giber den Altar
mit den Heiligenbildern und den Erdhaufen mit den Feldfriichten, bevor sie auf einen
Zug leer trinken. Dann kommen die beiden rituellen Spezialisten mit ihren Helfern an
die Reihe. Dabei treten sich die gegentiber, welche auch im Ritual getrennt arbeiten. Ein
religioser Spezialist (yuraq punku, das heift weile Pforte) ist fiir die Opfermessen zustin-
dig, die am Tag ausgerichtet werden. Der andere (yanapunku, das heit dunkle Pforte)
zeichnet vor allem fir die nachtlichen Opfer verantwortlich. Daher wird er direkt im
Anschluss mit seinem Helfer zum Bergsee, dem Ort der Rituale, aufsteigen. Sie gehen
allein. Es ist verboten, sie zu begleiten.

Erst am nachsten Morgen versammeln sich die Gbrigen Teilnehmer zum Aufstieg
(wichachimuy, das heift etwas nach oben bringen)!” in der Kapelle (Abb. 107). Un-
ter der Leitung des weiffen® Ritualisten bittet man um Gliick fiirr den Aufstieg. Man

1067 Vgl. Lira 2008, 564.
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Abb. 107 Morgenandacht (vispe-
ra) am Altar.

opfert den Heiligenbildern Weihrauch und Koka, spricht Worte, wie ,,Kaytan alcanza-
muyki cayta llapan allin kachuj; das heif§t ,,Ich opfere dir mit vollem Glauben, damit
alles gut werde!“ Man unterstreicht: ,Man kann nicht ohne Glauben aufsteigen. Sonst
ergreift dich ein starker Wind, ein Wirbelwind, der sich mit lautem Krach bewegt1%¢
Die Feldwichter und dann die anderen Teilnehmer treten paarweise vor und trinken
auf die Feldfriichte, Maria Himmelfahrt und Santiago. Man kaut Koka und berduchert
den Altar.

Daraufhin verlasst man die Kirche und steigt die etwa drei Stunden im steilen An-
stieg zum 4300 m hohen Gipfel des Apu Despensa auf (Abb. 108). Dabei herrscht zu-
nichst eine lose Ordnung. Man scherzt, spendiert sich gegenseitig Koka, Zigaretten und

Information Sr. Eufrasio, Ccochac Despensa 2009
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xcvii).
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Abb. 108 Aufstieg zum Berg Despensa.

hin und wieder einen Schluck Maisbier, welches in Kanistern auf Maultieren mitge-
fihrt wird. Trotzdem ist der rituelle Hintergrund deutlich. Der rituelle Spezialist legt
Wert darauf, dass der Feldwachter das Biindel mit den Feldfriichten tiber der rechten
Schulter und unter dem linken Arm hindurch trigt. Niemand darf den Weg des Zuges
kreuzen. Er muss von der Kirche losziehen und auf direktem Weg zu ihr zuriickkehren.
Bei jeder Rast stellt man sich zum Kreis, die Frauen bleiben getrennt und ebenso bilden
die Kinder der Feldwachter eine weitere Gruppe.

Auf dem Berg Alkaldinariyug folgt eine lingere Pause. Von hier kann man einen letz-
ten Blick auf den weit unten liegenden Ort werfen (Abb. 109). Die Feldwichter verteilen
Kokablatter, Maisbier und Zigaretten. Jeder muss zugreifen, um sich ,nicht zu erschre-
cken$ um sich ,stark zu machen’ Drei fehlerlose Kokablatter (koka k‘tntu) werden unter
Steine gelegt, um die Michte des Berges zu besanftigen.

Dann bricht man zur letzten und schwierigsten Etappe auf. In Gipfelnahe machen
die zunehmende Steigung und der anstehende Fels das Vorankommen immer miihsa-
mer. Erschopft erreicht man schlieflich unmittelbar unterhalb des Gipfels das Becken
mit dem Bergsee. An seinem Rand nehmen alle als Zeichen der Ehrfurcht die Kopfbe-
deckung ab und ziehen sogar die Schuhe aus (para no profanar).

Der rituelle Spezialist geht vor, um von seinem Kollegen, der hier die nichtlichen
Opfer ausgefiihrt hat, die Zustimmung einzuholen. Unterdessen verteilt der Feldwéch-
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Abb. 109 Panorama vom Berg Despensa.

Abb. 110 Verteilung von Koka-
blattern. Diese miissen immer
in demutsvoller Haltung und
mit zusammengelegten Hinden

empfangen werden.

ter erneut Koka und Zigaretten (Abb. 110). Man raucht, kaut und wartet. Erst nach ei-
nem Zeichen tibersteigt die Gruppe den letzten Felsgrad und zieht, angefiihrt von den
Feldwichtern, in einer geordneten Reihe am Bergsee vorbei zum Opferplatz (Abb. 111).

Es ist ein atemberaubender Anblick (Abb. 112): Der kleine See liegt dunkel und
ruhig in einer Senke unmittelbar unter der steilen Felswand, welche noch etwa fiinfzig
Meter bis zum Gipfel des Despensa hinaufreicht. Direkt am Ufer steht ein einzelner ge-

259



260

Abb. 111 Ankunft am Bergsee.

Abb. 112 Ansicht des Bergsees
Despensa.

beugter Queusia-Baum, daneben ein mannshoher Begrabnishtigel (chullpa). Linkerhand
lasst der See Platz fiir eine kleine Ebene. Dort stehen zwei steinerne Speicher (coflcas). An
ihnen wird spater das Ernteorakel stattfinden. Auf dem gesamten Plateau ist das Ichu-
gras Gppig und knichoch gewachsen. Das zeigt an, dass der Ort nicht beweidet wird und
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Abb. 113 Riumliche Anordnung auf dem Gipfel des Apu Despensa.

damit einen frappierenden Gegensatz zu den anderswo jetzt Giberall bis auf die Erde ab-
gefressenen staubigen Weidegriinden bildet.

Am auflersten Rand der Senke hat waihrend der Nacht der ,dunkleRitualist mit sei-
nem Assistenten die riickwartige Opferdecke (gepa misa) ausgerichtet. Sie zeigt Richtung

1069 ynd ist den dunklen Michten gewidmet. Daher darf man sich ihr

Sonnenuntergang
nicht nihern (vgl. Abb. 113).

Die Neuankdmmlinge lassen sich im vorderen Teil der Senke nieder. Die Manner
setzten sich auf einen Richtung Osten geoffneten Halbkreis aus Steinen, welcher den
direkten Blick auf den See erlaubt. Die Frauen setzen sich dahinter auf den Boden. Die
Feldwichter nehmen jeweils in der Mitte Platz. Die Frauen verwalten die Getrinke. Vor
den Minnern liegt das Tragetuch mit den ausgesuchten Feldfriichten.

Die Feldwichter nehmen Aufstellung und begiefen das Biindel mit Maisbier und
Schnaps. Alle anderen folgen. Erneut kreist Koka durch die Runde und man legt Kok-

ablatter fir die Machte des Ortes unter Steine.

Solche Inversionen zeigen sich auch in anderer Hin- Rechten kein Kreuz mehr mache, misste er nicht
sicht. Beispielsweise wird von den Ritualisten hier mit Muschelschalen (ullu) arbeiten, welche sonst
nur mit der linken Hand gearbeitet. Der Ritualist er- das wichtigste Instrument der andinen Ritualisten
klart seine Berufung tber eine durch eine Dynamit- bilden.

explosion verstimmelte rechte Hand. Da er mit der
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Abb. 114 Feldwachter vor der
Opferdecke.

7.1.4 Hatun misa: Die grofSe Opfermesse

Nach dieser BegriiSung kann die groffe Opfermesse (hatun misa) mit der morgendli-
chen Opferdecke (punchaw misa) eréffinet werden. Man breitet sie in Richtung Osten
und des Bergsees aus. Davor wird das Bundel mit den Zutaten geoffnet. Es enthélt unter
anderem Mais in allen Farben und Schattierungen, ebenso Maismehl unterschiedlicher
Sorten, Koka und Blitter von einem Baum namens Chamdn. Am oberen Rand der Opf-
erdecke kommt das Biindel mit den Feldfriichten zu liegen. Hier hat man bei den Liba-
tionen anzutreten, sowie Strafen (multas) abzulegen. Dies sind Kleidungsstiicke, welche
den Teilnehmern bei Fehlern im Ritual abgenommen werden. Beispielsweise darf man
sich keinen Schmerz anmerken lassen, wenn man barfuf in Kakteen tritt. Die Kleidung

kann spater gegen Geld zurtickgetauscht werden.
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Abb. 115 Bereitung der Opfer.

Auf der Decke wird zunichst ein vorbereitendes Opfer ausgerichtet, mit welchem
der rituelle Spezialist zum Beginn seiner Arbeit die Machte seiner Kraft zu sich ruft
(Abb. 114). Dafiir legt er sorgfaltig in drei Reihen jeweils sechs Maishilsen nebeneinan-
der. Von oben links an werden jeweils drei Maiskorner unterschiedlicher Farbe hinein-
gelegt. Danach wird Maismehl, Brustfett vom Alpaka und ein Blatt vom Baum Chamdn

1070° Abschlieend reibt der Ritualist mit einem Geldstiick Staub von einer

beigefiigt.
Muschelschale (/lampu) iber die Reihen und versprengt mit einem Maisblatt Schnaps.
Zu dem angerichteten Opfermahl werden die Michte nun mit gemurmelten Gebeten
gerufen. Erst jetzt kann das eigentliche Opfer beginnen.

(1) Sein erster Teil ist dem Santiago gewidmet. Auf der rechten Seite der Decke be-
kommt er auf einem braunen Tuch (unkbuiia) zweimal drei Maishulsen aufgereiht,denn
er sei wie Zwei. In sie werden getrocknete weiffe und rote Nelkenbliten gelegt. Darunter
kommen, allerdings ohne Maishiilsen, zwei Reihen aus je sechs kleinen Haufen mit im-
mer drei Kornern aus rotem, schwarzem und bleifarbenem Mais. Diese Farben versinn-
bildlichen Blitz, Unwetter und Hagel. AbschlieSend werden wiederum Brustfettstiicke
und Chamdnblitter dazugelegt (vgl. Abb. 115).

(2) Auf der Mitte des Altars wird nun ein kleineres, weifles Tuch fiir Maria Himmel-
fahrt ausgelegt. Daftir werden weifle Maiskorner, weilSes Maismehl und weifSe getrock-
nete Nelkenbliiten in zwei Reihen aus je sechs kleinen Haufen gelegt. Darunter folgen
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zwei Reihen aus je sechs Hiaufchen Maiskdrnern der Farben schwarz, grau, beige, rot,
gelb und weifl mit roter Spitze. Sie sollen die Vielfalt der Kartoffelsorten illustrieren.

(3) Auf der linken Seite der Decke wird nun ein weiteres Tuch fiir Huamalle, den
mythischen Ahnherren des Dorfes, und die von ihm begriindeten Kartoffelicker aus-
gebreitet. Es ist wie das Vorangehende gestaltet, jedoch grofer. Es iiberwiegen dunkle
Farben.

Zum Abschluss werden drei Opferticher auf dem unteren Teil des Altars ausge-
breitet. Sie sind fur die verschiedenen Etappen der Aussaat bestimmt und weitgehend
identisch gestaltet.

(4) Die erste Gabe ist fiir die Frithsaat (7aupa tarpuy) und das, mit ihr verbundene
kleine Speicherhaus am Bergsee. Sie besteht aus drei Reihen mit sechs kleine Haufen
Mais.

(5) Fur die mittlere Aussaat (chaupin tarpuy), die durch den Haufen vor dem Altar
in der Kirche reprisentiert wird, werden drei Reihen mit finf kleinen Haufen gebildet.

(6) Zum Abschluss kommt das Opfer fir die Spatsaat (ghepa tarpuy) und den ent-
sprechenden zweiten Speicher am Bergsee an den linken unteren Rand der Opferdecke
(fir einen Uberblick vgl. Abb. 116).

Auf jedes einzelne Opfer folgt eine Trinkpause (samay). Angefangen mit den Feld-
wachtern tritt man paarweise vor die Opferdecke und begiefSst das Opfer. Bevor man
austrinkt, bringt man Bitten vor. Etwa heifft es zur Maria: ,Mamallay, mikhunapaq ka-
chun; das heifSt ,Mutter, sorge fiir ausreichendes Essen: Es wird Koka ausgegeben und
Tabak geraucht.

Die Zubereitung der Opfer geschieht mit dulerster Sorgfalt, fast in Zeitlupe. Immer
wieder geht man die gesamte Anordnung durch. Der Assistent reicht dem Spezialisten
die gewilinschten Zutaten. Sie werden von ihm erneut geprift. In immer gleichen Gesten
werden sie gesegnet und deponiert. Dadurch und durch die zunehmende Trunkenheit
gelangen die Ritualisten in einen tranceartigen Zustand. Er wird mit dem Wort tapray-
kachay beschrieben. Es bedeutet, sich vorsichtig im Dunkeln zu bewegen oder tastend
voranzugehen. Erklarend heifSt es: ,Manchmal sind wir unsicher, verstehst du, man erin-
nert sich nicht immer. Dann lauschen wir und das Herz wihlt. Es hat immer Recht!“!%’!

Deshalb dauert jedes Opfer etwa eine Stunde, woran sich etwa zwanzig Minuten
fir die Trinkpause anschlieen. Entsprechend ist es nach der Ausrichtung der vegeta-
rischen Opfer bereits fortgeschrittener Nachmittag und die umgebenden Felsen und
Bergspitzen beginnen ihre Schatten iber den Opferplatz zu schlagen.

Es heif3t, die Blatter vom Baum Chdman konnen als gekauft werden missen. Sie werden als Koka der
Ersatz fiir die Kokablatter verwendet werden, die Vorfahren bezeichnet.
1071 Information Samuel Ticlla, Ccochac Despensa 2010
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: xcvii).
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Abb. 116 Aufbau der ,Misa’am Bergsee des Apu Despensa von Ccochac.

Nun ist es Zeit fir die Tieropfer (wilancha). Zunichst werden nacheinander ein weifles
und zwei braune Meerschweinchen geopfert. Dafir hilt der altumisayuq die Tiere in der
linken Hand und biegt ihnen den Kopf zurtick, bis er auf dem Riicken aufliegt. In dieser
Position werden sie in Richtung Sonnenaufgang und Lagune gehalten und tGber den

Opfern geschwenkt.
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Abb. 117 Opferung der
Meerschweine.

Abb. 118 Abschneiden der
Ohren.

Darauf wird mit dem geschirften Daumennagel der rechten Hand die Kehle aufgetrennt
und die Offnung weiter aufgerissen.

Das Blut wird in drei Maishiilsen aufgefangen. Durch die Nistern wird die Lunge
aufgeblasen und hebt das Herz mit an (Abb. 117). Es sollte noch schlagen. Dabei wird
es von den Ritualisten genau begutachtet. Keine Unregelmigigkeit, keine dunklen Fle-
cken diirfen zu finden sein. Die Lunge sollte sich beim Aufblasen vollstindig entfalten.
Notfalls hilft ein Assistent mit einer Nelkenbliite nach.

Nach dem Gelingen wird kontrolliert, ob das aufgefangene Blut inzwischen geron-
nen ist. Wenn es nicht mehr verlauft, werden die Organe herausgerissen und den Opfern
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Abb. 119 Opferdecke in der
Draufsicht.

Abb. 120 Vorbereitung des zu

opfernden Alpaka.

zugeordnet. Auch die Spitzen der Ohren der Tiere werden abgeschnitten und deponiert
(Abb. 118). Organe mit Makeln oder Maishiilsen mit nicht geronnenem Blut werden
hintber zur dunklen Opferdecke gebracht, um etwaiges Unheil zu bannen.

Zum Abschluss dieser Sequenz wird auf die Meerschweine ein Zweig aus dem Hart-
holz einer Regenwaldpalme (chdnta, vermutlich quilielma z'nsz'gm's)m2 gelegt (Abb. 119).

Nach einer weiteren Trinkpause kommt man zum Hoéhepunkt des Opfers. Ein al
umisayuq gibt den Kindern der Feldwichter, welche dem Schauspiel von einem Felsen
am Rande der Senke aus, folgen, ein Zeichen. Darauf holen diese ein makellos weifSes,
etwa einjahriges Alpaka, welches im hintersten Winkel der Senke angeleint war.

Die Opfergemeinschaft geht dem Tier den halben Weg entgegen. Das Tier wird als
ylla suri (Bezeichnung fir reinste Zuchttiere), gelobt und liebkost. Unter Beifall durch-
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Abb. 121  Offnung des Brustkorbes. Abb. 122 Verteilung des Blutes an die Teilnechmer.

bohrt man ihm das rechte Ohr und bringt den Ohrschmuck aus bunten Wollfiden (ar-
rete) an. Schlieflich Gbergiefft man das Tier mit Maisbier (Abb. 120).

Erst dann wird es zum Opferplatz geschafft. Es muss ihn einmal umkreisen und
bleibt dabei die ganze Zeit nach Sonnenaufgang hin ausgerichtet. Dafiir muss es teil-
weise seitwirts und rickwirts geschoben werden. Links neben der Opferdecke ange-
kommen, bindet man ihm das Tragetuch des Feldwichters um, welches neben den Saat-
frichten nun auch das Opfermesser enthilt. Zwei Ménner legen das Alpaka auf seine
linke Seite und halten es fest. Ein Ritualist holt das Messer heraus und 6ffnet dem Tier
auf der rechten Seite den Brustkorb (Abb. 121).

Mit getibtem Griff reiflt er das Herz heraus und kneift mit den Nageln rasch die
Blutgefifle durch. Noch schlagend wird es auf der Opferdecke abgelegt. Ebenso nimmt
man die Lunge heraus.

Aus dem entstandenen Hohlraum im Brustkorb wird mit den Bechern das damp-
fende Blut geschopft. Die ersten zwei Becher werden in den Bergsee geleert. Es gilt als

1072 Wie man sagt, dienen sie zur Abwehr von Hexerei. Pfeile verwendet. Die mikadoartigen Stabchen des
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Das Holz der chonta steht wegen seiner Harte und Rituals bilden ebenso Miniaturpfeile.
Elastizitat fur Stabilitat. Es wird gern fur Bogen und
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Abb. 123 Organbeschau.

schlechtes Zeichen, wenn sich ein Blutfilm auf der Wasseroberflache bildet. Dagegen
gilt das Opfer als angenommen, wenn es schnell untergeht (¢nkichay).

Paarweise miissen nun alle Teilnehmer ihren triefenden Becher Giber den Feldfriich-
ten leeren (Abb. 122). Zuletzt werden zwei Becher zu den Ritualisten des dunklen Al-
tars hiniibergebracht. Zum Hinunterspiilen des klebrigen Blutes gibt es sofort Schnaps.
Trotzdem missen sich manche tbergeben. Die blutbeschmierten Minder und Hinde
bieten einen seltsamen Anblick. Die Stimmung schwankt zwischen angespanntem Ernst
und verlegenem Grinsen.

Nachdem die Gruppe wieder zur Ruhe gekommen ist, beginnen die Ritualisten
mit der Begutachtung von Herz und Lunge (songo ghaway). Zuerst interpretiert man die
Form der roten Flecken auf dem Lungengewebe (vgl. Abb. 123). Dunkle Flecken weisen
auf Ungliick. Das entsprechende Teil wird abgetrennt und zu dem Spezialisten fiir die
dunklen Michte hintbergebracht. Er hat sich mit den negativen oder gefihrlichen As-
pekten auseinanderzusetzen. Er zieht das Pech heraus (kutichi) und tbertrigt es auf ein
Meerschwein (muda). Erst wenn er Entwarnung gibt, kann man fortfahren.

Zuletzt wird die Gallenblase aus dem Alpaka genommen. Wegen ihrer Form ver-
gleicht man sie mit einer Tasche. Ist sie prall gefullt, gilt dies als gutes Zeichen.

Nun trennt man die dufSersten Spitzen (k%ichira) der entnommenen Organe, aber
auch von Schwanz und Ohren, ab (Abb. 124). Sie reprasentieren im Opfer das Tier in
seiner Gesamtheit. In gleiche Stiicke geteilt, verteilt man sie auf die verschiedenen Opfer
(Abb. 123).

Damit ist das Opfer vollstindig. Noch einmal raspelt man Muschelstaub dariiber.
Dann wird es, angefangen mit den Feldwichtern, von allen Teilnehmern mit Maisbier
gesegnet. Dabei bittet man: ,Die Kartoffeln mégen kommen, die Ernte mége kommen®
Alle Umstehenden antworten: ,,Sie mégen kommen, sie moégen kommen, sie mogen

kommen*
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Abb. 124 Abtrennen der ,Spit-
zen' der zu opfernden Organe.

Abb. 125 Bereitung der bluti-
gen Opferdecke (yabuar misa).

Nachdem alle an der Reihe waren, werden die Opfer verbrannt (Abb. 126). Die Ritualis-
ten sammeln sie ein und ziehen sich Richtung Sonnenaufgang auf einen Fels am Ufer
des Sees zurtick. Die Verbrennung in einem Feuer aus Viehdung geschieht nach der Ab-
folge der Zubereitung. Immer wird dem Adressaten zuerst zugeprostet, Maismehl in die
Flammen gesprenkelt. Wihrend der Verbrennung wird zudem Muschelstaub geraspelt.

Bei jeder Portion miissen mindestens drei Maiskorner platzen. Sonst gilt das Opfer
als zurtickgewiesen. Dann werden weitere Kérner zugegeben, bis es gelingt. Man bleibt
am Feuer und schiirt es, bis das Opfer vollstindig verbrannt ist.

Unterdessen wird das Alpaka von den tbrigen Teilnehmern entfleischt. Fell, Kopf,
Wirbelsdule und die Langknochen werden so hergerichtet, dass das Tier intakt wirkt.
An drei Stellen, ins Maul, unter das Brustbein sowie ans Schambein, werden Stiicken
von Brustfett (pecho wira) mit Kokasamen (coca ruru) geklebt.
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Abb. 126 Verbrennung des
Opfers.

Zwei Minner bringen es zu dem steinernen Grabhiigel, direkt am Ufer des Sees
(Abb. 127). Aufrecht und in 6stlicher Orientierung wird es dort bestattet und sorgfaltig
mit Steinen abgedeckt.

Zur selben Zeit werden von den Frauen und Kindern in einem grofen Topf das
Fleisch und Kartoffeln ohne Salz gekocht. Die fertigen Portionen werden in den bluti-
gen Opfertiichern (ukbuia) ausgeteilt. Die Stimmung ist nun spirbar aufgelockert. Es
wird gescherzt und gelacht (Abb. 128). Schlieflich begibt sich die Gruppe frisch gestirkt
zu den zwei steinernen Speichern am Seeufer. Dort wird das Orakel fiir die Aussaat statt-
finden (Abb. 129).

7.1.5 Ernteorakel

Der dem See nihere Speicher gibt Auskunft iiber die Frihsaat (iaupa tarpuy), der Hin-
tere Uber die Spétsaat (ghepa tarpuy). Beide sind identisch aufgebaut. Es handelt sich um
steinerne, etwa I,50 m hohe runde Bauten, mit einem Spitzdach aus Ichugras.

Die Offnung zeigt nach Osten und ist durch flache Steine verschlossen. Dahinter
verbergen sich zwei Geschosse. Im oberen Fach (aniyu) stehen irdene Becher (chaway)
unterschiedlicher Form. Sie sind mit Schwarzerde gefiillt, in welcher Bohnen, Gerste
und Mais ,gesit‘ sind. Im unteren Geschoss (pullwaku) werden Knollenfriichte gesteckt.
Mit ihnen beginnt man.

Die Teilnehmer dringen sich im Halbkreis vor dem Eingang zusammen, dabei
bleiben die Frauen auf der linken Seite. Becher mit Maisbier gehen durch die Runde.
Die Ritualisten bestauben den Verschlussstein mit Maisbier, Muschelstaub und weiffem
Maismehl (Abb. 130).12 Dann rollen sie ihn weg. Jetzt konnen, beginnend mit den

1073 Dies scheint seit kolonialer Zeit eine purifizieren-
de und protektive Funktion zu haben (Cobo 1964
(1653, 26).
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Abb. 127 Bestattung des
Alpakabalgs.

Knollenfriichten, nacheinander die Feldfriichte vom letzten August ausgegraben wer-
den (Abb. 131). Alles geschieht gemeinschaftlich, aber in einer festen Reihenfolge. An
erster Stelle kommt immer der Feldwéchter mit seiner Frau. So wird dem Paar ein gutes
Ergebnis gesichert. Jeder Fund wird von den Umstehenden freudig begrifit, vom Fin-
der mit beiden Hianden an den Mund gefiihrt, angehaucht, gekiisst und dem rituellen
Spezialisten zur Begutachtung tibergeben.

Von der Grofe der Kartoffeln schliefSt man auf das Gedeihen. Zudem achtet man
auf die Wurzelmarken. Man vergleicht sie mit Augen. Wenn sie klein sind, sagt man, die
Kartoffeln wiren ruhig. Grofle analogisiert man mit schreckgeweiteten Augen aufgrund
von Gefahr, das heif§t Frost oder Krankheit. Der Fund einer Person sagt zunichst das
individuelle Glick voraus. Erst bei der Gesamtbeschau wird Aufschluss iber die gesamte
Ernte gegeben.
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Abb. 128 Erholung zum Abschluss des Opfers. Abb. 129 Versammlung vor dem Speicher.

Im nachsten Schritt wird das obere Fach geoffnet (Abb. 132). Dort finden sich die tibri-
gen Feldfrichte in drei Paaren von alten, unterschiedlich groen irdenen Bechern (cha-
way). Weizen lagert in den beiden kleinsten Bechern, welche auf einem Teller stehen. In
den nichstgroferen sind Bohnen gesteckt, in den grofften Bechern der Mais.

In dieser Reihenfolge wird beginnend mit den Feldwichtern jeweils paarweise ,ge-
erntet: Dafiir wird die Erde mit den Samen auf eins der blutigen Opfertiicher geschiit-
tet. Die Samen werden heraus gesammelt und begutachtet. Solche, die kraftig gekeimt
haben, verheifen eine gute Ernte. Nachdem alle Facher geleert sind, folgt die Gesamt-
beschau. Gemeinsam diskutieren die Ritualisten ihre Deutung (Abb. 133).

Anschliefend werden die neuen, rituell gesegneten Feldfrichte, beginnend mit den
Feldwachtern, gesat und gesteckt. Dabei verfahrt man in umgekehrter Reihenfolge, das
heifSt beginnt im oberen Fach und endet mit den Kartoffeln. Aus den irdenen Bechern
muss Schnaps getrunken werden. Die feuchten Becher werden umgekehrt in die Tite
mit dem neuen Getreide gestellt. Die Samen, welche kleben bleiben, werden nun gesit
(Abb. 134).

Die Kartoffeln werden ausschlieflich von den Frauen gesteckt. Mannern wird das
Ausbringen der Knollenfriichte generell nur ungern erlaubt. Sie werden mit einem Baby
verglichen. Es muss vorsichtig behandelt und sorgsam mit Erde zugedeckt werden. Bei
den harten, kalten Hinden der Minner wiirden sie erschrecken.!?7#

Nach der Aussaat wird in den Ritualbechern Wasser aus dem Bergsee geschopft und
zu den Speichern getragen und damit die Erde befeuchtet. Zusitzlich fiillen die Feld-
wachter eine Flasche mit dem Wasser der Lagune. Es wird als serenasca unu, das heifit
Wasser der Serenade bezeichnet. Man glaubt, es sei besonders fruchtbringend und seg-

nend.
1074 Manner scheinen eher mit den Kornerfriichten asso- Getreidefelder kiimmern, wenn eine weinende Frau
ziiert zu sein. Wenn dem andinen Bauer im Traum erscheint, um die Kartoffelfelder.

ein klagender Mann erscheint, muss er sich um die
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Abb. 130 Libation und Be-
staubung des Speichers vor dem
Offnen.

Nach einem finalen Umtrunk wird der Speicher sorgfiltig verschlossen. Dann wieder-
holt sich der ganze Vorgang an dem zweiten Speicher fiir die spate Aussaat im Novem-
ber/Dezember. Das Vorgehen ist identisch.

Erst nach Einbruch der Nacht wird man fertig. In volliger Dunkelheit beginnt die
Ritualgemeinschaft langsam und tastend den schwierigen Weg hinab zum Dorf. Dort
angelangt bringt der Feldwichter die Decke mit der ,Ernte‘ aus den Speichern und die
Flaschen mit dem Wasser aus dem Bergsee vor den Altar in der Kapelle. Von seiner
Frau werden die geopferten Meerschweinchen als Festessen fiir die Gruppe bereitet. Das
Trinkgelage dauert bis in den Morgen.
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Abb. 131 Offnung des
Untergeschosses mit den

Knollenfriichten.

7.1.6 Die katholische Messe

Der nichste Tag, der 15. August, ist der offizielle Heiligentag der Maria Himmelfahrt und
der Tag der kommunalen Feier. Nach den Anstrengungen des vergangenen Tages und
der Feier in der Nacht schlaft man jedoch aus und beginnt erst gegen Mittag. Am spaten
Vormittag trifft eine Ordensschwester aus Haquira ein. Sie wird jedoch kaum beachtet.
Lediglich einige Madchen helfen ihr, die Kirche zu reinigen und mit einigen Papierblu-
men zu schmiicken. Nach diesen Vorbereitungen liest sie eine kurze Messe. Dann folgt
die Prozession. Dafiir werden die Heiligenbilder und eine kleine Kunststoffstatue der
Jungfrau tber den zentralen Platz getragen (Abb. 135).

Abgesehen von drei Mannern laufen nur eine Handvoll Frauen, Jugendliche und
Kinder mit (Abb. 136). Nicht einmal die Autorititen des Ortes oder die Feldwichter
sind dabei. Dieses Verhalten ist ein direkter Ausdruck der Ablehnung gegeniiber den
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Abb. 132 Offnung des Oberge-
schosses des Speichers mit den
Saatgefifen fiir das Getreide.

Ordensschwestern. Es wird namlich berichtet, dass diese vor einigen Jahren das Orakel
unterdriicken wollten. Eigenmachtig hétten sie den Erdhaufen mit der Saat vor dem
Altar beseitigt, das Wasser des Bergsees ausgegossen und sogar das in der Kirche aufbe-
wahrte Ritualgerit der Gemeinde zerstort. Daraufhin sei in dem Jahr der Regen ausge-
blieben und die Ernte fast vollstindig ausgefallen. Eine schwere Hungersnot habe die
Region heimgesucht. Darum sei im folgenden Jahr der Kult wieder vollstindig einge-
setzt worden. Es heifdt, man lasse sich von den Schwestern nicht beeinflussen und so
warten nun alle ungeduldig darauf, dass sie aufbricht, um endlich mit dem eigenen Ri-
tual fortzufahren.
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Abb. 133 Begutachtung der

LErnte®

7.1.7 Huch’uwy misa. Die kleine Messe in der Kirche

In der Kirche wird nun von den Ritualisten die kleine Opfermesse (huchuy misa) ausge-
richtet. Sie bildet im Wesentlichen eine verkirzte Form des Geschehens auf dem Berg.
Das Biindel mit den Feldfriichten und das Bindel mit den Ritualzutaten werden vor
den Erdhaufen und den Altar gelegt. Die Feldwichter stellen sich einander gegentiber
auf und begiefSen sie mit Maisbier und Schnaps (vgl. Abb. 137). Nun miissen die iibrigen
Teilnehmer die Prozedur wiederholen. Zum Abschluss wird Koka verteilt und gemein-
sam gekaut.

Wahrenddessen praparieren die Ritualisten auf beiden Seiten des Altars kleine Op-
fer. Auf der linken Seite werden zwei Maisstrohhitilsen mit je drei Kérnern weiffem Mais,
einer Prise weiffem Maismehl, drei Kokablattern und Kokasamen geftllt. Die Maisstroh-
hilsen auf der rechten Seite werden mit drei dunklen Kérnern (wayra mais) und ansons-
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Abb. 134 Auswahl des

Saatweizens.

Abb. 135 Prozession tUber den
Festplatz.

ten gleichen Zutaten gefillt. Die Hilsen werden zugebunden und paarweise auf der
jeweiligen Seite abgelegt. Zum Abschluss treten erneut alle Teilnehmer paarweise vor,
um sie mit Maisbier und Schnaps zu besprengen.

Jetzt treten die Frauen der Feldwichter auf Anweisung der Ritualisten von beiden
Seiten an den Erdhaufen vor dem Altar. Sie begiefSen ihn mit Maisbier und bestiuben
ihn mit Mehl (Abb. 138).

Darauf beginnen sie, nach den im letzten Jahr eingegrabenen Feldfriichten zu su-
chen (Abb. 139). Nachdem alle gefunden sind, werden sie von den Ritualisten nach dem
gleichen Schema wie am Bergsee begutachtet. Uber sie kann auf den Erfolg der mittleren
Aussaat spekuliert werden.
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Abb. 136 Einzug der Prozession

in die Kapelle.

Nach der Auswertung und einer Trinkpause wird vom Feldwichter der letzen Saison
die verbliebene Erde auf eine Decke geschoben und hinausgebracht. Jetzt kann der neue
Feldwichter frische Erde vor den Altar schitten. Sorgfaltig wird sie von ihm und seiner
Frau fiir die Aussaat vorbereitet. Man zerbricht Klumpen und mengt etwas Heu unter.
Schlieflich wird sie vom Mann mit dem Wasser des Bergsees befeuchtet. Dann werden
von der Frau die neuen Feldfriichte gesteckt (Abb. 140). Jede einzelne Knolle wird in bei-
de Hinde genommen, zum Mund gefiihrt, gekiisst oder angehaucht. Schlielich werden
auch die vorbereiteten Opfer in den Haufen gegraben (Abb. 141). Zum Abschluss bittet
das Paar gemeinsam: ,,Die Kartoffeln moégen kommen, die Ernte moge kommen!“ Alle
Anwesenden antworten: ,,Sie mégen kommen, sie mégen kommen!“

Damit tritt das neue Feldwéchterpaar offiziell in sein Amt ein. Sie werden zu lallawa
maki,der Hand der groften Feldfrichte, also zu denen, welche eine glickliche Hand far
eine gelungene Aussaat und Ernte haben. Entsprechend werden sie im bevorstehenden
Anbauzyklus alle kollektiven Feldarbeiten beginnen und anleiten.
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Abb. 137 Die Kreuze der Feld-
wichter auf dem Altar.

Noch einmal treten alle Teilnehmer vor, um Trankopfer iiber der ,Aussaat‘ zu spenden
(Abb. 142). Dann nehmen die Feldwichter die gesegneten Kreuze vom Altar. Anschlie-
Bend geht das Ritual in ein geselliges Gelage tiber, welches erst in der Nacht endet.'*”

7.1.8 Unu casay. Der Abschluss der Rituale

Am Tag darauf begehen die alten Feldwichter ihre letzte Amtshandlung. Dabei werden
die alten Feldfriichte der Rituale zum Fuf des Kartoffelackers (layme) des nachsten An-
bauzyklus gebracht und dort vergraben. Wie es heifSt, hiitet die schrumpelige GroSmut-
ter Kartoffel (#satsa papa) dort ihre Nachkommen, das heif§t die bald gesteckten neuen
Kartoffeln. Dabei handelt es sich um eine klare Referenz auf traditionelle Bestattungs-
formen, bei denen Eigentiimer am Fuf eines ihrer Felder begraben werden, um es fir
ihre Familien vor allen Bedrohungen zu schiitzen. Die neuen Feldwachter deponieren

Dartiber hinaus sind die alferados fiir ein weiteres weiten Teilen dem Opfer am Bergsee und ist eben-
Ritual zur Karnevalszeit (am Dienstag nach dem falls fiir die erfolgreiche Kartoffelernte gedacht. Statt
Festsonntag), das heifSt zur Vorerntezeit, verantwort- eines erwachsenen Alpakas wird nun lediglich ein
lich. Dabei wird direkt am Kartoffelfeld (/zyme) eine Alpaka-Fotus begraben. Wie die Samen auf dem
Opferdecke (floreo misa) ausgerichtet. Sie ahnelt in Feld, steht es kurz vor der Reife.



SANTIAGO UND DIE SAAT. DIE FORTFUHRUNG DER FEIERN IN ZWEI ORTSTEILEN CCOCHAS

Abb. 138 Das ,Feldvor dem
Altar.

wahrenddessen die wihrend der Feier gesegneten Kreuze oberhalb der Kartoffelacker.
Sie sollen ebenfalls Schutz spenden.

Noch bis vor wenigen Jahren endete die Feier mit dem sogenannten wunu casay,
das heif8t der Heirat der Wasser. Dafiir mussten die neuen Feldwichter am folgenden
Sonntag eine Probe des aus dem Bergsee geschopften Wassers hinunter in die Mutterge-
meinde Ccocha bringen. Auf halbem Weg nahmen sie an der Feier einer anderen Maria
Himmelfahrt teil. Diese trigt den Beinamen Virgen de Mayumbamba, denn sie residierte
urspringlich in Mayumbamba, einem Vorort von Haquira an der Furt Gber den Fluss
Trapiche. Dort, so heifit es, hitte sie sich einem durchziehenden Karawanenhéndler of-
fenbart:

Es gab einen Karawanenhindler, der sehr an die Jungfrau glaubte. Daher hatte
er ein kleines Gemalde der Heiligen. Wahrend einer Reise kam er hierher. Aber
in Mayumbamba kam er nicht tiber den Fluss, der Hochwasser fithrte. Nach-
dem er zur Jungfrau gebetet hatte, schlief er verzweifelt ein. Doch am Morgen
war der Fluss vollig ruhig und einfach zu iiberqueren. Allerdings war das Ge-
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Abb. 139 ,Ernte‘in der Kapelle.

malde verschwunden. Der Mann begann tberall zu suchen und fand das Bild
schlieflich auf einem kleinen Fels. An dieser Stelle wuchsen zwei Baume mit

Apfeln und Birnen.!%7¢

Tatsachlich wird sie in der Form eines Steines verehrt (Abb. 143). Sie gilt als die Patronin
der Fruchtbiume und der Karawanenhindler. Gemif der Legende glaubt man, dass
sie reiffende Flisse zihme. Die Miiller von Mayumbamba hatten ihr daher eine kleine
Kapelle erbaut. Da die Mithlen inzwischen verfallen und der Ort verlassen ist, befindet
sich die Heilige nun den Grofteil des Jahres in der Kirche des nahegelegenen Haquira.
Die Einwohner des Viertels Q‘onchayoc haben ihren Kult ibernommen. In der Woche
vor der Feier haben die Sponsoren das Recht, den Schrein in ihre Hauser zu holen. Am
Festtag wird sie in einer Prozession zuriick in ihre Kapelle in Mayumbamba gebracht
und dort verehrt (Abb. 144).

1076 Information Rudolfo Valenzo, Haquira 2009 (Uber-
setzung A.S., Original vgl. Anhang: xcix).
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Abb. 140 ,Aussaat‘im neuen
JFeld¢

An dieser Feier nahmen traditionell die Feldwichter aus Ccochac Despensa teil. Sie
brachten Kunde vom Orakel und wurden im Gegenzug bewirtet. Vor dem Altar der
Kapelle lieRen sie erneut das Wasser des Bergsees segnen. Es hiefs, dass sie damit Frucht-
barkeit und Gliick ins Tal brichten.

Nach der Feier brachten die Feldwichter das Wasser weiter nach Ccocha. Dort wur-
den sie von den Amtstrigern offiziell willkommen geheifSen. Dabei wurde gefragt: ,,Wo-
her kommt ihr, woher kommt ihr; Die aus Ccochac antworteten: ,Nur von oben, nur
von oben!“ Darauf hin wurden sie bewirtet.

Schlieflich wurde das Wasser aus dem Bergsee mit dem des Wasserreservoirs von
Ccocha vermischt. Hierfiir gab es einen irdenen Krug mit Namen phuyuy ccasa, das heifSt
Wolkentor (Abb. 145). In diesen wurde das Wasser mit den Worten: ,Regen jetzt kannst
Du fallen“ gegossen.!””” Der Behilter wurde dann am Ortsrand, oberhalb der Miindung

1077 Information Samuel Ticlla, Ccochac Despensa 2010
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: c).
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Abb. 141 Vergraben der Opfer-
gaben im neuen ,Feld:

des Rio Grande in den Santo Tomds, abgestellt und mit ungekimmter Baumwolle ab-
gedeckt. Sie simulierte Wolken ,,die regnen wollen® und verhinderte direkte Sonnen-
strahlung. Dieses Wasser sollte nimlich nicht vor der Patronatsfeier fiir den Serior de la

Exaltacion im September verdunstet sein. Sonst wiirde Diirre kommen.

7.1.9 Interpretation

Es ist sichtbar geworden, dass die Feier der Ortspatrone Maria Himmelfahrt und Santia-
go wenig mit einem typischen Patronatsfest gemein hat. Statt der Heiligenbilder in der
Kirche, werden vor allem der Berg Despensa und der Bergsee angesprochen. Die Ver-
ehrung findet kaum entlang christlicher Liturgie statt. Viel stirker ausgepragt und von
groffem Aufwand sind die vorgeschalteten und nachgeschalteten lokalen Teile der Feier.
Sie sind in der indigenen Kosmovision verwurzelt und eng mit der Landwirtschaft ver-
bunden. Es geht um die rituelle Behandlung der Saatfriichte und das Orakel zur Ermitt-
lung der besten Strategie fiir die kommende Saat. Diese Praktiken sind von erstaunlicher
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Abb. 142 Libation tber
dem neuen ,Feld‘ und den
Saatfriichten.

Komplexitit und begriinden den Ruhm der Feier. Bei ihnen muss die Interpretation an-

setzen.

Rituelle Aussaat, Ernte und Orakel

Das Geschehen an der Despensa lasst sich als ritueller Beginn der Aussaat, aber auch als
eine Vorwegnahme der Ernte beschreiben. Auf rituelle Weise versucht so der Wichter
der Felder, das Glick des kommenden Anbauzyklus zu sichern.

Solches Vorgehen ist bereits fiir die Inka bezeugt. De la Vega berichtet, dass der
regierende Inka an ausgewihlten Speichern mit goldenen Arbeitsgeraten symbolisch
die Aussaat begann.'””® Damit wurde die allgemeine Aussaat im Reich eroffnet.

Auf die lange Tradition der Praktiken an der Despensa weisen auch die steinernen
Getreidespeicher. Dabei handelt es sich um eine prihispanische Bauform, die nicht mehr
verwendet wird. Unter dem Namen collca oder chullpa sind sie in vielen Regionen der
Anden bekannt und wurden spétestens seit dem mittleren Horizont als Speicher, aber
auch als Grabstitten genutzt.'"”” Wegen der besseren Konservierung wurden sie hiufig
in der Hohe und in der Nihe von Wasser angelegt.'®®® Zumeist handelt es sich, wie in
Ccochac,um runde Bauten. Mit den Inka tauchten allerdings auch rechteckige Gebaude
auf. 181

Die Bauten an der Despensa dienen jedoch nicht vornehmlich der Speicherung. Die
Einlagerung der Saatfriichte zielt vielmehr auf eine Simulation des kommenden Anbau-

De la Vega 1944 [1617], 218. trotz der Hohe noch etwas wichst. Vermutlich ist
Silva Santisteban 1990, 162. dies jedoch eher mit der Warmespeicherkraft des
In Ccochac wird vulkanische Warme des Berges da- Wasserkorpers zu erklaren.

fur verantwortlich gemacht, dass an der Despensa 1081 Schjellerup 2004, 237.
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Abb. 143 Statue der Jungfrau
und darunter der Schrein mit
ihrem Bildnis auf dem Felssttick.

zyklus. Das Vorgehen gleicht einem experimentellen Modellversuch. Fiir jede Variante
der Aussaat wird ein Testdurchlauf gemacht. Die Ergebnisse lassen sich unmittelbar ver-
gleichen. Die Systematik der Versuchsanordnung hat geradezu wissenschaftlichen Cha-
rakter.

Die Nutzung mehrerer Speicher dient der Bestimmung des Zeitpunktes der Aussaat
(Abb. 147).1% Wie beschrieben, steht der Ostlichere fiir die Friihsaat (iaupa tarpuy), der
Westlichere fiir die Spatsaat (ghepa tarpuy). Die mittlere Saat (chaupin tarpuy) wird vor
dem Altar der Kapelle im Ort bestimmt.

Die vertikale Gliederung der Speicher erlaubt die Simulation unterschiedlicher An-
baubereiche und Produkttypen. Das untere Geschoss ist fiir die Knollenfriichte reser-

15. August, Maria Himmelfahrt, markiert gleichzei- glauben der Region das Wetter des kommenden
tig das Ende der Zeit der Wetteromen (cabrillas). Die Jahres vorweg.
ersten zwei Wochen des Augusts nehmen im Volks-
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Abb. 145 Der Krug phuyuy ccasa

steht noch immer am Ortsrand.

viert, welche tatsichlich geschitzt vor dem Frost in der Erde gedeihen. Oben werden die
tberirdisch reifenden Getreide und Bohnen in Gefiaflen aufbewahrt. Wie in der Realitat,
sind sie damit dem Klima viel starker ausgesetzt.

Diese Diagnostik wird noch durch die horizontale Differenzierung von verschiede-
nen Arten und Sorten verfeinert. Gerste und Winterweizen befinden sich im Zentrum.
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Speicher der Frihsaat

—

Mais

=

Kartoffel, Olleco, Mashua

oCoCo

‘i:} Abb. 146 Ernteorakel am Apu
Despensa.

Der weifSe Mais, der nur unter optimalen Bedingungen iiberlebt, wird getrennt von den
unempfindlicheren Mischsorten ganz auffen aufbewahrt.

Es ware jedoch verkirzt, die Despensa lediglich als Testlabor darzustellen. Zu do-
minant sind rituelle Elemente des Orakels.

Die Opfertische

Von der Zeit und vom Aufwand her bilden nicht die rituelle Ernte und Aussaat, sondern
die verschiedenen Opferungen den Kern der Feier. Neben den vegetarischen Opfern,
werden auch umfangreiche Tieropfer dargebracht. Teilweise sind sie ebenfalls als Orakel
gestaltet und mit einer Organbeschau verkniipft. Die verwendeten Techniken sind unter
dem Namen callpa bereits mehrfach aus inkaischer Zeit bezeugt.'®®® Offenbar glaubte
man, in den Eingeweiden der geopferten Tiere ihr callpa, ihre Kraft zu erkennen.'®* Die
Beobachtung konzentrierte sich insbesonders auf Herz und Lunge (sonqo). Sonqgo ist bei
den Quechua Sitz des Gedachtnisses und eng mit dem Schicksal verbunden. Wichtige
Entscheidungen werden mit dem songo getroffen. Ritualisten betonen immer wieder,

dass es darauf ankomme, dass songo entscheiden zu lassen. Es ist das songo, welches mo-

Vgl. Polia Meconi 1999, 357 sowie Duviols 1986,63. 1084 Sédnchez Garrafa 2008 2008, 90.
In den Chroniken vgl. Molina 1989 [1574], 62 und
Sarmiento de Gamboa 1988 [1572], 165.



SANTIAGO UND DIE SAAT. DIE FORTFUHRUNG DER FEIERN IN ZWEI ORTSTEILEN CCOCHAS

Abb. 147 Neugier bei der ,Ern-
te‘am Speicher.

ralische Integritat sichert. Verfehlungen hinterlassen an ihm sichtbare Spuren.'®® Un-
glick, Krankheit und Tod werden direkt auf Siinde und Verfehlungen zurtickgefiihrt.
Daher dirfen nur fehlerfreie Herzen und Lungen geopfert werden.

Bei den Tieren, wie bei den vegetarischen Zutaten, dem Mais, der Koka und den
Feldfrichten der Despensa handelt es sich um makellose Exemplare. Das Alpaka muss
von reinem Weiss sein und darf keinen Fehler haben.!?%¢ Solche Tiere werden als y/la
suri bezeichnet. Sie sind als Zuchttiere geeignet und gelten als besonders wertvoll. Daher
werden sie nur zu besonderen Anlissen geopfert.'®’

1085 Nach De la Vega 1944 [1617], 46, sagte man bei den 1086 Dazu passt, dass yllas, die steinernen Amulette, wel-

Quechua fiir Gedachtnis guardarlo en el corazon, das che die Lebenskraft der Spezies enthalten, haufig
heift ,etwas im Herzen bewahren‘. aus weiffem Alabaster, sogenannter piedra de Hua-
manga, sind.

1087 Urbano 1991, 787.
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Das Orakel hat nicht nur informativen Charakter. Vielmehr muss es als interakti-
ves Geschehen beschrieben werden. Es erlaubt es, fortwihrend Riickmeldung iiber den
fehlerlosen Ablauf zu erhalten. Damit konnen Makel unmittelbar behoben werden. So
fihrt das Orakeln nicht zu Fatalismus, sondern vermittelt Handlungsmacht.

Dies gilt umso mehr, als man glaubt, fehlende Kraft kénne aktiv tibertragen und
angereichert werden. So stellte Maccormack mit Blick auf das inkaische Callpa-Opfer
fest: it was offered at times of crisis or when a new Inka ruler was to be designated,
to be endowed, as it were, with the force to govern“!%® Dies ist nicht nur in einem
performativen Sinn zu denken. Ahnlich wie fiir Aqopata beschrieben, wird tatsichlich
versucht, Krifte durch die Zutaten des Opfers zu vermitteln. Mais, Fett, Coca und Al-
kohol gelten als Trager und besonderer Ausdruck von Energie. Tierische Opfer sind in
noch groflerem Mafle geeignet, Kraft zu tibermitteln und werden deshalb als gapaq kall-
pa, also grofe bezichungsweise reiche oder machtige Kraft bezeichnet. Aufschlussreich
ist auch, dass nicht ganze Tiere, sondern nur Blut und wichtige Organe geopfert werden.
Das Blut ist Sinnbild fiir die Lebenskraft. Genauso sind auch Herz und Lunge, das heif$t
Atem und Puls, wichtigster Ausdruck des Lebens. Daher sind diese Elemente besonders
fur die rituelle Stirkung geeignet. Es geht um die unbeschidigte Lebenskraft, die sich
hier konzentriert. Daher muss das Herz noch schlagen, die Lunge geweitet und das Blut
noch warm sein.

Zum Verstindnis der Rituale ist es wichtig, genauer zu sehen, worauf die vitalisie-
rende Wirkung der Opfer gerichtet wird. Sie zielen in erster Linie auf die rituelle Pre-
paration der Saatfrichte. Beziiglich der Blutopfer heifit es ausdriicklich: ,,So geben wir
ihnen [den Feldfriichten] Kraft, damit sie produzieren % So lasst sich das vorliegende
Ritual moglicherweise als Versuch verstehen, den nach der Ernte erschopften Pflanzen
die fehlende Lebenskraft zuriickzugeben, um sie fiir den neuen Zyklus zu starken.

Sauasiray und pitusiray - Das Saatgut als ylla

Der offizielle Anlass der Feier ist Maria Himmelfahrt. Die Rituale haben jedoch nichts
mit dieser christlichen Figur zu tun. Verehrt wird Maria vor allem als Verkorperung der
Kartoffel. Ein Informant erklart: ,,Frither gab es in der Gegend nur Viehzichter. Aber
die Jungfrau schenkte uns Kartoffeln und andere Knollenfrichte. Deshalb haben wir sie
nun alle hier oben!*° Eine Frau erginzt: ,,Sie selbst ist die rosa Kartoffel [papa rosada.
Die Kartoffel ist rosa wie ihr Kleid!“!*! Ein weiterer Informant veranschaulicht diese
Parrallelisierung mit einer Geschichte:

Maccormack 1998, 339. Im besprochenen Fall geht 1090 Information Walter Taipe Condori, Ccochac De-

es um die Einsetzung der neuen arariways. spensa 2009 (Ubersetzung A.S., Original vgl. An-
Information Samuel Ticlla, Ccochac Despensa 2010 hang: cii).
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: ci). 1091 Information Sra. Cabrera, Ccochac Despensa 2010

(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: ciii).
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Mir wurde erzihlt, dass es friher nur in der Gegend von Cuzco Knollenfriichte
gab. Aber dann gab es dort eine schwere Diirre und sie flohen. Es waren drei:
Kartoffel, Ullucu und Mashua. Wie Fraulein gingen sie, mit Rdcken und allem.
Sie kamen hier herauf, auf dem Weg nach Quifiota. Vollig erschopft erreichten
sie das Tal. Sie konnten nicht mehr weiter und rasteten. Da bewirteten sie die
Leute aus unserem Dorf und luden sie ein. Sie brachten sie bis hier herauf, zum
Speicher. Deshalb haben wir heute die besten Kartoffeln. Nie fehlen Kartoffeln
in dieser Gegend.'*
Der Aufstieg der Kartoffeln in Gestalt von Frauen aus den fruchtbaren Talern in die
Gipfelregion stellt die Verbindung zur Mamacha Asunta her. Mamacha heifSt Mitterchen
und wird auf die Kartoffeln bezogen. Asunta bedeutet Aufstieg, wird jedoch nicht auf
die Himmelfahrt, sondern auf die Wanderung ins Hochland bezogen. Im Mythos wie
im Ritual werden die Feldfriichte zum Bergsee gebracht. Dort, wie auch vor dem Altar
der Jungfrau im Dorf, werden die Samen fiir den rituellen Beginn der Aussaat bewahrt.

Der Stellenwert und die Ehrfurcht vor den Feldfriichten der Despensa wird nicht
nur durch ihre Verbindung mit der Heiligen unterstrichen. Im Ritual ist sie besonders
durch ihre rituellen Namen erkennbar. Es ist unter Strafe verboten, sie mit ihrer alltdg-
lichen Benennung anzusprechen. Pitusiray bezeichnet die Knollenfrichte, sawisiray den
Mais. Candario steht fir die Bohnen, San Isidro fiir den Weizen und Santa Barbara fir die
Gerste. Die Herkunft dieser Begriffe ist nicht immer klar. Bei cebada (Gerste) und Santa
Barbara lasst sich ein Gleichklang erkennen. San Isidro gilt den Bauern insgesamt als
Patron der Feldarbeit. Candario 1asst sich nicht erschliefen, kommt aber moglicherweise
von candado, also ,abgeschlossen

Am interessantesten erscheinen die Termini pitusiray und sawisiray. Sie wurden ahn-
lich von Gose bei Ritualen im nahegelegenen Antabamba dokumentiert.'®* Sawasira
bezeichnet dort den weillen Mais, Pitusira allerdings nicht Kartoffel, sondern gelben
Mais.'®* Nachweislich handelt es sich um tberregional verbreitete Begriffe prahispa-
nischen Ursprungs, deren Bedeutung noch nicht ausreichend geklart ist.'®”* Der indi-

1096

gene Chronist Poma de Ayala nennt zwei heilige Berge gleichen Namens.' Sie seien

die wichtigsten Heiligtimer (huacas) des Antisuyu, das heif§t des dstlichen Reichsteiles,

1092 Information Samuel Ticlla, Ccochac Despensa 2010 hobene soziale Stellung an. Sein Anbau wurde zu
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: civ). inkaischer Zeit staatlich organisiert Murra 1975b,

1093 Gose 1994, 126. 45—57. Erst das Essen von Mais macht im Mythos

1094 Obwohl in der Feier an Despensa die Kartoffeln im zum Menschen (vgl. Guaman Poma de Ayala 1980
Vordergrund stehen, ist die prinzipale Opferzutat [1615],353).

doch der Mais. Dies erklart sich vermutlich tber das 1095 Vgl. Golte und Sdnchez Garrafa 2009, 15-16.
Prestige. Kartoffel ist das Nahrungsmittel niederer 1096 Guaman Poma de Ayala 1980 [1615], 203-204.
Schichten. Die Ernidhrung mit Mais zeigt eine ge-
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gewesen. [hnen sollen sogar Menschenopfer gebracht worden sein. Ublicherweise op-
ferte man ihnen Meerschweine, Kokablatter, Muscheln, Federn, Maisbrei und Blut. Die
Ahnlichkeit der Opfergaben mit denen am Bergsee Despensa ist auffallig.

Noch heute werden unweit von Calca in Cuzco zwei Berggipfel gleichen Namens
verehrt. Im gesamten Vilkanotatal erzihlt man sich ihre Legende.'”’ Sie assoziiert pitu-
siray mit den fruchtbaren Anbauflichen des Tals. Sawasiray reprasentiert die Hohenre-
gion und den Zugang zu Bewisserungswasser. Die Vereinigung dieser dualen Elemente
reprasentiert die landwirtschaftliche Fruchtbarkeit. In diesem Sinne ist das Paar mehr-
fach in der anthropologischen Literatur dokumentiert. Ochoa stellt fest ,,Sie [...] haben
mit dem Ertrag der verschiedenen Anbauprodukte zu tun:'® Roel Pineda (1966) deu-
tet pitusiray und sawasiray explizit als ,Geist der Nahrungspflanzen!®® Gose zufolge
handelt es sich um zwei verschiedene Seelenteile der Feldfriichte.'® Pitusira meine die
Seele (alma), welche die Wiedergeburt moglich mache. Sawasira bezeichne den dnimo,
welcher die Energie darstelle. Beide wiirden zur Stirkung spezielle Opfer empfangen.

Rituale zur Kriftigung der Seelen von Anbaupflanzen sind mehrfach dokumentiert.
Llanque Chana beschreibt einen Dankesritus fiir die Erntefriichte bei den boliviani-

schen Aymara.'!%!

Dabei wird eine Opferdecke als Verehrung der Seele der Anbaupflan-
zen und ihrer Lebenskraft (espritu vital) gestaltet. Girault berichtet von einem dhnlichen
Ritual in Wankollo, in der Nihe von Tiwanaku.!'? Dabei wurde ein Opfer fiir die Mut-
ter Erde und heilige Berge bereitet und an einem sicheren Ort des Speichers aufbewahrt.
Das Ritual, welches dem Geschehen am Despensa am nichsten scheint, ist jedoch be-
reits aus der frithen Kolonialzeit bezeugt. Cieza de Ledn berichtet fiir das Jahr 1547 von
einer Feier der Kartoffelernte im Dorf Lampaz nahe des Titicacasees.'' In einer Prozes-
sion wurden dabei die Feldfriichte, angefithrt von einem Jungen, einem Médchen und
einem Lama, in den Kreis der Teilnehmer gebracht. Das Lama wurde durch Herausrei-
Ben der Eingeweide getdtet. Durch die Organbeschau traf man Vorhersagen. Das Blut
sprenkelte man iiber die Kartoffeln.! Eine Erklirung des Rituals bietet Cieza de Le6n

leider nicht an. Bouysse Cassagne vermutet:

Mit dem Lama tétete man auch die Lebenskraft (camay) der Miitter der Produk-
te [rituell aufbewahrte Feldfriichte, welche die Kraft ihrer Spezies verkorpern,
A.S.] der abgeschlossenen Ernte. Indem man die Kartoffeln mit Blut bespreng-

te, belebte man ihre Seele mit der Lebenskraft des Lamas wieder.!%
Siehe Anhang: cv. 1102 Girault 1988, 442-443.
Ochoa Villanueva 1976, 6 (Ubersetzung A.S., Origi- 1103 Cieza de Ledn 1984 [1553], 305-307.
nal vgl. Anhang: cvi). 1104 Von einem Priester wurde das Ritual als Teufelswerk
Roel Pineda 1966, 27. verboten.

Gose 1994, 126, 204 (Ubersetzung A.S., Original vgl. 1105 Bouysse-Cassagne 1987, 272 (Ubersetzung A.S., Ori-
Anhang; cvii). ginal vgl. Anhang: cviii).
D. Llanque Chana 1972, 239.
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Abb. 148 Der Stein Huamalle.

Dementsprechend liefe sich auch das Opfer am Despensa als Versuch der Starkung der
Seele der zum Speicher gebrachten Feldfriichte verstehen. Die Saatfriichte des Rituals
werden als Archetypen der landwirtschaftlichen Produkte verstanden. Sie reprasentieren
das Wohlergehen der Feldfriichte insgesamt und das Gelingen der kommenden Ernte.
Aus diesem Grund mobilisiert man nicht nur die Einwohner, sondern selbst die Vorfah-
ren, die Landschaft und géttliche Michte, um ihre Lebenskrifte mit allen verfiigbaren
Mitteln zu sichern.

Huamalle und die Kraft

Im Rahmen der Rituale werden eine Vielzahl von michtigen Gestalten angerufen. Eine
besonders interessante Figur ist Huamalle, dem am Bergsee die grofste Opferdecke berei-
tet wird. In Ccochac Despensa und einigen umliegenden Gemeinden verehrt man ihn
als michtigen Vorfahren. Es heifit, er hitte die Landwirtschaft eingefithrt und Kartoffel-
felder des Ortes angelegt. Zudem erkldrt man: ,Huamalle war ein sehr starker Mann.
Er bearbeitete ganz allein die Kartoffelacker des Ortes. Deshalb opfern wir ihm und er
gibt uns auch Stirke!'% Man glaubt, dass er versteinert sei und identifiziert ihn mit
einem etwa drei Meter hohen Monolithen (Abb. 148): ,Er ist immer noch hier, auf der
anderen Seite des Berges. Dort ist ein grofler Stein mit seinen drei Frauen, umgeben von
einer Mauer''"”

Der Stein steht tatsichlich auf der Nordseite des Despensa unweit des kleinen Wei-
lers Yanawara. Man berichtet, dass es frither kein Mann wagte, den Ort zu betreten. Die

Information Jhami Quispe, Ccochac Despensa 2009 1107  Information Jhami Quispe, Ccochac Despensa 2009
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang;: cix). (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: cx).
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Frauen dort galten als Eigentum von Huamalle. Bei Zuwiderhandlung schickte er Krank-
heit und Tod. Trotzdem brachten die Frauen Kinder zur Welt, die auf Huamalle zurick-
gefiihrt wurden. Seitdem ein evangelikaler Priester dort eine Kirche errichtet habe, sei
der Bann jedoch gebrochen. Noch immer nihert sich jedoch niemand dem Stein, ein
Fufpfad macht extra einen Bogen.

Der Priester Arriaga berichtete bereits im 17. Jahrhundert fiir das zentrale Hochland

von solchen steinernen Vorfahren unter dem Namen huanca:

Ublicherweise sind sie aus Stein und ohne besondere Form [...] Alle haben
einen eigenen Namen, mit denen sie angerufen werden und es gibt keinen
Burschen, der sprechen kann und nicht den Namen des mythischen Vorfah-
ren seiner Familie (ayllu) wiisste. Jedes Dorf und jede Familie hat einen und
noch andere untergeordnete [...] Einige halten sie fiir die Wachter und Anwal-

te ihrer Dorfer.'108

Noch genauer kommt Arriaga auf huancas als Herren und Pfleger eines Anbaubereichs

zu sprechen.

Huanca nennen sie [die Indigenas, A.S.] einen linglichen Stein, der auf Feldern
aufgerichtet steht. Sie heiffen ihn auch Herr des Feldes (chacrdyoc), denn sie
glauben, dass es sein Feld war und er noch immer fir es Sorge tragt. Daher

verehren sie den Stein und opfern ihm, vor allem zur Zeit der Aussaat.!'*’

Duviols bestatigt Arriagas Berichte anhand historischer Dokumente.!'!? Er weist nach,
dass der Kult der huancas in den gesamten siidlichen Anden weit verbreitet war. Sie hat-
ten in der Regel eine lingliche Form und waren vertikal in die Erde gepflanze.''!! Wie
in Ccochac wurden sie direkt mit dem Korper eines mythischen Vorfahren eines ayllu
assoziiert. Meist bildeten sie ein mineralisches Doppel von dessen Mumie (malk:). Fiir
beide wurden die gleichen Opfer und Feiern ausgerichtet.''* Offenbar glaubte man,
dass beim Tod eines Ahnherrn ein Teil seiner vitalisierenden Kraft (camaquen) im Stein
zuriick blieb.!'"®* Duviols zufolge garantierten die steinernen huancas besondere Dauer-
haftigkeit. Wahrend die Mumien fast simtlich von den spanischen Missionaren vernich-
tet wurden, waren die huancas schwer zu identifizieren und zu zerstdren. Damit sicherten
sie haufig das Uberleben des Kultes fiir die Vorfahren und damit auch den Fortbestand

Arriaga 1920 [1621], 202 (Ubersetzung A.S., Origi- 1112 Inkaherrscher hatten teilweise schon zu Lebzeiten
nal vgl. Anhang: cxi). ein Doppel (hauqui) aus Stein oder kostbaren Me-
Arriaga 1920 [1621], 202 (Ubersetzung A.S., Origi- tallen. Laut Polo de Ondegardo 1916 [1584], 10-11,
nal vgl. Anhang; cxii). wurden diese in Prozessionen ausgefiihrt, um die
Duviols 1978, 359-64. Krafte vergangener Herrscher im Kriegsfall oder bei
Duviols 1978, 362-363. klimatischen Krisen zu nutzen (vgl. ebenso Acosta

1962 [1590],227).
1113 Duviols 1978, 360.
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von ethnischen Gruppen. Duviols unterstreicht weiterhin, dass die Steine eine wichtige
Rolle bei der Markierung von Territorium spielten.'!* Sie waren sichtbare Illustration
des urspringlichen Aktes der Besiedlung und Bebauung.

Dean weist darauf hin, dass kaum weibliche huancas dokumentiert sind.!*'® Er sieht
die Monolithe eng mit einem ménnlichen Glied assoziiert, welches in den weiblichen
Leib der Mutter Erde eindringt und ihn befruchtet.!''® Huancas ,made a hero’s masculi-
ne properties immortal and allowed his energies to be used by future generations. While
masculine properties have been suspended in an inanimate state, it was thus regarded as
and exploitable resource by the living<!!”

Diese Zeugnisse und Thesen erklaren sehr gut die Verehrung des Huamaile in Cco-
chac. Als Vorfahre reprasentiert und gewahrleistet er den Zusammenhalt der Einwohner,
die Integritit der Anbauflichen und das technologische Know-how, sowie die Kraft des
Eindringens in die Erde. Der Segen des Opfers wirkt iiber ihn auf seine Nachkommen
selbst. Er gibt ihnen Energie fir die landwirtschaftlichen Aufgaben, insbesondere fiir
die Bereitung des Ackers nach seinem Vorbild.

Santiago und das Klima

In den vergangenen Fallbeispielen ist gezeigt worden, dass Santiago, ahnlich wie Hua-
malle, als Verkorperung von ménnlicher Kraft wahrgenommen wird. Dies kdnnte erkla-
ren, warum er rituell mit den Feldfriichten verbunden wird.

Jedoch scheint in diesem Kontext vor allem seine Macht tiber klimatische Phanome-
ne bedeutsam zu sein. Einem einst wegen ausbleibendem Regen besorgten Informanten
erschien der Heilige im Traum mit klirrenden Sporen: ,Er sagte mir: Gib die Hoffnung
nicht auf. Fahre nur fort mit deiner Arbeit. Er [der Regen, Anm. A.S.] wird schon fal-
len‘!!!® Tatsichlich hitten in den nachsten Tagen die Regenfille eingesetzt. So tritt der
Heilige explizit als Garant fiir Niederschlage auf. Ein Informant erklart dies ganz einfach
mit dem Namen. Yzku heifSt auf Quechua Wasser. Sant-yaku sei darum eben der Heilige
des Wassers.Die Zustidndigkeit konnte zudem damit zu tun haben, dass Santiago in Cco-
chac mit dem Gipfel des org‘o despensa und dem Bergsee assoziiert wird. Haufig kontrol-
lieren Berge und Bergseen in den Anden das Klima und die Zirkulation des Wassers.!!?”
Bei der Verbindung mit dem Klima dirfte jedoch vor allem Santiagos beschriebene Ver-
knipfung mit dem Blitz wirksam geworden sein. Santiago hat bereits in kolonialer Zeit
die Funktion des inkaischen Blitzgottes Y/lapa iibernommen.''* Uberregional wird er

Duviols 1979, 9. 1118 Information Sinforiano Ortega Guacho, Ccochac
Dean 2001, 168. Despensa 2009 (Ubersetzung A.S., Original vgl. An-
Dean 2001, 166 hang;: cxiii).

Dean 2001, 168. 1119 Gil Garcfa und Ferndndez Judrez 2008, 107; fir die

Archiologie vgl. Reinhard 1983.
1120 Claros Arispe 1991, 73.
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heute in der Region als Herr des Blitzes verehrt.''*! Der Blitz aber kontrolliert nach an-
diner Vorstellung alle Arten von Niederschlagen.!'** Darum wurde er mit Opfern be-
dacht. In inkaischer Zeit war an jedem See und Fluss ein dem Blitz geweihter Ritualist
stationiert.!!?

Dazu passt die Wahrnehmung des Heiligen in Ccochac. Wihrend der eigene Santia-
go um das Wohlergehen der Anwohner besorgt sei, wiirde ein anderer, der sogenannte
Wegqo Santiago verheerende Unwetter bringen.'?* Wego heifSt wortlich verdreht, ungera-
de, im Gbertragenen Sinn auch illegal und gerissen. Es ist zudem die Bezeichnung fiir
einschlagende Blitze. Im Gegensatz zu den horizontalen Blitzen in den Wolken, welche
den notwendigen Regen bringen, schlagen sie in die Erde, zerstoren und toten.

Der Wego Santiago wird mit dem Heiligenbild in Choquecca, einer Gemeinde des
Nachbardistrikts Tambobamba, in Verbindung gebracht. Er nahere sich stets aus dieser
Richtung: ,Er rast sehr schnell vorbei, es dauert keinen Augenblick. Immer in vollem
Lauf. Eilig spornt er das Pferd an, das ganz verriickt ist<!'?5 Begleitet von tiefhingenden
Gewitterwolken bringe er Sturm, Hagel und verheerenden Blitzschlag. Erklarend heif$t
es: ,Dieser Heilige hat nur ein Auge. Deshalb sieht er nicht gut und zertrampelt alles !

Daher treten die Wachter der Felder diesem Heiligen entschlossen entgegen:

Wenn das Unwetter aus dieser Richtung [aus Choquecca, dem Kultort des Lin-
ken Santiago im Nachbardistrikt Tambobamba, A.S.] kommt, wissen wir schon
Bescheid. Sofort gehen wir hinauf [zu den Kartoftelfeldern, A.S.]. Wir, die Feld-
wachter, treten ihm entgegen.''?”
Man droht ihm mit wirbelnden Steinschleudern, verbrennt stark riechende Krauter und
sogar Plastikabfalle. Dann entferne er sich fluchend. Man erlautert: ,,Als Heiliger verab-
scheut er starke Gertiche <128

Die Anwohner erkliren, diesem Wego Santiago wiirde im Notfall der kleine Heilige
(sullka) des Ortes entgegentreten: ,Dann, wenn er sich nahert, sagt man, dass er sich

voller Wut herausstiirzt. Er lasst ihn nicht herein, verteidigt! Kérper an Kérper kimpfter,

Schifer 2012, 266; Bolin 1998, 127. te des Santiago.“ Bouysse-Cassagne 1988, 118 (Uber-
Polo de Ondegardo 1916 [1584], 281; Cobo 1964 setzung A.S.).

[1653], 160. 1125 Information Ramén Mallku, Yanawara 2009 (Uber-
Murra 1978, 50. setzung A.S., Original vgl. Anhang: cxiv).

Diese Assoziation dokumentierten van Kessel und 1126 Information Hector Pacco Castro, Humuito 2010
Condori Cruz (Van Kessel und Condori Cruz 2004, (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: cxv).

13) in Chile. Dort wird Santiago als altester Sohn 1127 Information Herndn Ferndndez Wallpa, Pisaccasa
der Berggeister angerufen, der den Hagel verkor- 2009 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: cxvi).
pert. Bei den Aymara des Altiplano ist sie ebenfalls 1128 Information Jhami Quispe Huanacoy, Ccochac De-
belegt. Dort ,,gibt es einen Geist, einen Damon, der spensa 2010 (Ubersetzung A.S., Original vgl. An-
den Regen bringt oder verhindert. [...] Er ist ein Bo- hang: cxvii).
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Abb. 149 a: Zwei Santiagos am Berg Mallmanya; b: Umgezeichnete Darstellung der Figuren.

bis er ihn in die Flucht schlagt“''?* Deswegen werde er von den Feldwachtern des Ortes
angerufen, sobald sich bedrohliches Unwetter nihert. Einwohner des nahegelegenen
Ortes Humuitu berichten Gbereinstimmend: ,In Sturmnachten reitet der Santiago in
vollem Galopp. Zuerst hort man es. Die Sporen klingen im Takt. Morgens kann man die
Spuren sehen. Einige aus dem Ort haben sie gesehen. Mein Onkel hat es mir erzahles!'*
Die beiden widerstreitenden Santiagos glaubt man in einer Felsformation tiber dem
Bergsee Taihuiry, am Gipfel des Cerro Santiago, einem nahe gelegenen Auslaufer des
Mallmanya, des hochsten Berges der Provinz, zu erkennen (Abb. 149).

Rituelle Spezialisten zeigen Kugeln (balas de Santiago), welche aus der Schleuder
der Santiagos stammen sollen (vgl. Abb. 150). Sie werden bei Fruchtbarkeits- und Hei-
lungsritualen eingesetzt.'’*! Urspriinglich wurden solche Kugeln dem Blitz zugerech-
net. Montesinos erklarte 1882: ,,Sie [die Kugeln] werden von den Hexern gesucht, wenn

d“1132

starke Blitzschlige in die Erde gefahren sin Lehmann-Nitsche zufolge findet man

sie in einer Blitzrohre, die bei dem Einschlag in sandigen Boden entsteht.!!3?

Ein Informant im nahegelegenen Yanahuara erklirt, dass der Santiago des Ortes
mit solchen Kugeln gegen eine mythische Schlange vorgehe, die auf den Bergen der
Region hause. Sie trage den Namen watdyug, das heilt Einjahrige, denn sie schlafe jeweils

ein Jahr auf den Gipfeln umliegender Berge. Zur Regenzeit wache sie auf, hiute sich

Information Sinforiano Guacho, Ccochac Despen- 1131 Vericourt 2000, 208 berichtet ahnliches aus Bolivien.
sa 2010 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: Dort wiirden die ,Kugeln des Santiago® an Minen-
cxviii). eingingen verehrt.

Information Neron Alvarez, Humuitu 2009 (Uber- 1132 Montesinos 1882, 117 zitiert nach Lehmann-Nitsche
setzung A.S., Original vgl. Anhang: cxix). 1995 [1928], 200 (Ubersetzung AS)

1133 Lehmann-Nitsche 1995 [1928], 200.
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Abb. 150 ,Bala de Santiago®
»Kugel des Santiago“ eines Ritua-
listen aus Yanahuara. Es handelt
sich offensichtlich um eine Ka-
nonenkugel. Vermutlich wird
damit die Assoziation der Indige-
nas zwischen Feuerwaffen, Blitz
und Donner sowie Santiago illus-
triert, auf welche bereits in der
Kolonialzeit Arriaga hinweist.

und wechsele ihren Ort. Damit 16se sie Landrutsche und Wirbelwinde aus. Ahnliche
Vorstellungen berichtet Campos Taipe aus Colcabamba:

Wenn es sehr sonnig ist,wussten die Alteren schon, dass sich die Schlange ,Ama-
ru‘zum Himmel erheben wiirde. Aber es heifSt, dass Vater Santiago, der sich mit
seinem Pferd um die Dinge im Himmel kiimmert, dies nicht erlaubt. Wenn es

blitzt, hebt er seinen Stab und tétet jene Wesen, die sich zum Himmel erhe-
bCI‘l 1134

Hier durfte ebenfalls die Verbindung des Santiago mit dem Blitz wirksam geworden
sein, der als Gegenspieler der mythischen Amaruschlange gilt, die den Hagel bringt.''?*

So wird das Wettergeschehen als Kampf mythischer Gestalten wahrgenommen.
Gegeniiber diesen Michten ist stindige Aufmerksamkeit und rituelles Handeln gebo-
ten, um die karge Subsistenz zu sichern. Als himmlischer Reiter sichert der iberische
Schlachtenhelfer die Felder der Indigenas vor chthonischen Machten. Geschickt wird

seine Wut zum Schutz vor klimatischer Gewalt angewandt.

Campos Taipe 2004, 149 (Ubersetzung A.S., Original 1135 Franco 1944, 65.
vgl. Anhang: cxx).
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Der Bergsee und die ,Heirat der Wasser

Ein Zentrum der Rituale bildet vor allem auch der Bergsee Ccocha Despensa. Der Name
heifst wortlich Speichersee. Dies bezieht sich sicherlich zum einen auf die an seinem
Ufer erbauten Speicherhduser. Zugleich bildet der Bergsee jedoch selbst einen Wasser-
speicher. Aus ihm entspringt der Quell Patdn, der dem Ort Trink- und Bewisserungswas-
ser liefert und in den Rio Grande miindet.

Nach dem Glauben der Anwohner versiegelt der Bergsee Despensa zudem die be-
nachbarten Bergseen Qocha Pistoro und Patacocha. Indem man ihn im Ritual anspricht,
meint man sich offensichtlich den Zugang zu den Wasserreservoirs der weiteren Umge-
bung zu sichern. Zudem scheint ihm eine besondere Macht zu eigenen. Man versichert
stolz: ,Man kann nicht von einem anderen [Wasser] holen, das wire verheerend!“!13¢
Der Versuch z6ge Unwetter und Hagel nach sich. Einige berichten, neidische Nachbarn
hatten einst Schweineblut, welches nach lokalem Glauben Quellen versiegen lasst, in
den Bergsee gekippt. Darauthin sei Diirre Gber das ganze Tal gekommen. Ohne den
Bergsee von Ccochac und die rituelle Kompetenz seiner Bewohner ist demnach auch
im fruchtbaren Tal kein Feldbau moglich.

Der Bergsee reprasentiert offensichtlich einen entscheidenden Teil der Wasserre-
serven des Hochlandes des Distrikts. Daher bildet er den Schlissel fiir die umfassende
rituelle Manipulation der Niederschlige und des Wassers der Region. Die rituelle Uber-
tragung von seinem Wasser versucht vermutlich den natiirlichen hydrologischen Zyklus
anzustoflen. Zunichst wird es bei der rituellen Aussaat auf dem Berg Despensa zur Be-
wasserung der Archetypen der Saatfriichte genutzt. Im zweiten Schritt wird es hinab
in die Kirche getragen und dort zusammen mit dem Weihwasser aus der Messe dazu
verwendet, um auch das vor dem Altar bestellte ,Feld*zu befeuchten. Schliefflich wurde
es entlang des Flusses hinab in den Hauptort Ccocha zur Flussmindung gebracht (vgl.
Abb. 151).

Man glaubt, die Vermischung des Wassers des Bergsees mit dem Wasser am Phuyuy
ccasa, des erwihnten irdenen Gefafles an der Flussmindung in Ccocha, stimuliere die
Niederschlage.!'®” Das Quechuawort phuyu heifst Wolke oder Nebel.''*® Ccasa bezeich-
net ein Tor oder die Offnung in einer Wand.!'* Offenbar wird dem Gefif die Fihigkeit
zugeschrieben, die Wolkenbildung zu begiinstigenden.

Das Prozedere der Vermischung von Wasser wird als unu casay bezeichnet. Unu heifSt
Wasser. Casay beschreibt als Verb den Akt des Durchstechens und Durchdringens. Es

Information Samuel Ticlla, Ccochac Despensa 2010 1137  Sollten die Niederschlage trotzdem ausbleiben, wird
(Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: cxxi). der See im September etwas unsanfter ,geweckt*
indem man grofe Steine hinein wirft.
1138 Isbell 1985, 124 zufolge wird Nebel mit mannli-
chem Samen assoziiert. Vgl. auch Urton 1981, 202.
1139 Lira 2008, 346.
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Apu Despensa:

I ‘DI Ceochac Despensa

Rio Patan

“ﬂ Mayumbamba bei Haguira

[

Ceocha

Rio Grande

Einmiindung in
den Santo Thomas

Abb. 151 Entsprechung von hydrologischen und rituellen Bewegungen.

wird fiir das Pflanzen mit dem Pflanzstock verwendet. Zudem ist es in seiner Bedeu-
tung mit dem spanischen casar, das heift heiraten, verbunden. Der damit assoziierte Ge-
schlechtsakt ist ebenfalls mit der Metaphorik des Pflanzens beziehungsweise der Frucht-
barkeit assoziiert.

Solche Wasserheiraten zur Bewirkung von Niederschligen sind in ganz Cotabamas
verbreitet.""® Fiir angrenzende Regionen sind sie ebenfalls bezeugt. Contreras berich-
tet aus Chinchero/Ayacucho, dass in Jahren, in denen der Regen ausbleibt, Wasser aus
unterschiedlichen Bergseen entnommen und mit Quellen gemischt wird: ,von der Ver-
einigung erwartet man Nachwuchs: den Regen:!'#!

Es handelt sich dabei um sehr alte Techniken. Ganz dhnliche Rituale wurden bereits
vor zweihundert Jahren von indigenen Bewohnern der Puna von Lircay, einem kleinen

1142

Ort im Nachbardepartment Huancavelica, veranstaltet.''** Dort standen sie angeblich

In Choaquere/Challhuahuacho wird das Wasser durfe keinesfalls genommen werden, da es sonst zu
zweier Quellen in einen Bergsee gebracht. In Cho- Hagel kime.
quecca/Tambobamba wird ebenfalls Wasser zweier ~ 1141 Contreras 1985, 210 (Ubersetzung A.S., Original vgl.
Quellen miteinander vermischt. Aus einer dritten Anhang; cxxii).

1142 Pease 1974, 120.
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im Zusammenhang mit einer messianischen Bewegung und wurden durch einen Pries-
ter und einen spanisch-stimmigen Hacendado und dreiig Milizionire unterdriickt.
Der Vorgang wurde ausfiihrlich in Prozessakten dokumentiert. Der Hauptprotagonist
namens Alanya bekannte, dass ihm Santiago erschienen sei und nun wihrend nichtli-
cher Riten durch ihn sprechen wiirde. Die Zeremonien bestanden in der Bereitung ei-
ner Opferdecke fiir verschiedene Berggotter mit Santiago an der Spitze. Der Altar wurde
mit Koka, Alkohol, Bliiten, Maiskornern unterschiedlicher Farben, Brot, Kase, Weihwas-
ser, einem Kreuz und einer Kerze ausgeristet. Zudem wurde Mais gemahlen, gekocht
und mit der Masse der Boden bestreut, damit es regne. Santiago habe den Anwesenden
durch den Mund des Mediums versichert: ,Es ist die Zeit gekommen, das Alte wieder-
herzustellen.[...] Die Jahre waren unfruchtbar und voller Frost und Hagel. Aber ich bin
zurtickgekehrt“!'* Er tragt ihnen auf, zum Bergsee Canlalay aufzusteigen. Dort wurden
erneut Mais und Meerschweinchen geopfert, bevor man das Wasser des Sees mit hinun-
ter in die Kirche des Ortes nahm: ,,denn so hatte es Santiago angeordnet, damit es regne
und das Jahr fruchtbar wire, wie zu Vorzeiten®!'44

In dem Zeugnis wird Santiago, wie heute noch in Ccochac Despensa, umfassende
Macht tiber Wetter und Niederschlige sowie Schutz vor Hagel und Frost zugeschrieben.
Zudem wird das gleiche Verfahren der rituellen Uberfiihrung vom Wasser eines Bergsees
angefiihrt.

Anders als in dem Bericht aus Huancavelica handelt es sich in Ccochac Despen-
sa allerdings nicht um Krisenrituale. Sie sind fest institutionalisiert und werden jahr-
lich ausgefiihrt. Vermutlich zielen sie darauf, den Ubergang von der Trockenzeit (chirau)
zur Regenzeit (pogoy) zu erreichen. Mit dem August enden der andine Winter und die
Trockenzeit. Schmelzwasser lasst die ausgetrockneten Bache und Flisse langsam wie-
der anschwellen. Die ersten Niederschlige, die sprichwortlichen Augustregen, sind von
existentieller Wichtigkeit. Ohne sie kdnnte man die ausgedorrte Erde nicht aufbrechen.
Ohne sie wire keine Aussaat moglich.

7.1.10 Topographie und Reichweite der Feier

Die Praktiken der Feier in Ccochac Despensa lassen sich nicht ausreichend verstehen,
ohne ihre riumlichen Dimensionen herauszuarbeiten. Besonders eindrucksvoll ist si-
cherlich die unmittelbare rituelle Verkniipfung zwischen der katholischen Kapelle des
Dorfes und dem Kultplatz am abgelegenen See am Gipfel des Berges. Sie diirfte einer-
seits ganz pragmatische Griinde haben. Sie erlaubte es, lokale Traditionen unter der Le-

gitimitét christlicher Heiligenverehrung weiterzufithren. Dartber hinaus schafft sie die

Pease 1974, 120 (Ubersetzung A.S.,Original vgl. An- 1144 Pease 1974, 120 (Ubersetzung A.S., Original vgl. An-
hang: cxxiii). hang: cxxiv).
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Zuriickgezogenheit und Intimitit, welche erst das blutige Opfer ermoglicht. Uberspitzt
lieRe sich der Zug zum Despensa in diesem Sinne als ritueller Exodus beschreiben.

Der christliche Kult ist jedoch nicht nur ein Deckmantel. Zwischen dem katholi-
schen und dem andinen Bereich wird nicht grundsatzlich getrennt. Die rituellen Be-
ziige zwischen beiden Orten untermauern die gegenseitige Zuweisung von Bedeutung,.
Die explizite Parallelisierung von Santiago und Berg, von Jungfrau und Bergsee, von
Berg und Altar, von Weihwasser und Seewasser wird performativ vollzogen. Die Machte
beider Sphiren werden gemeinsam eingesetzt und verstirken sich gegenseitig. Der De-
spensa am Berg tiberbringt man den Segen der Kapelle. Vor allem wird jedoch auch die
Kraft des Berges in Form des Seewassers zurlick zum Altar getragen. Dabei ist deutlich,
dass der Berg das Zentrum der Rituale bildet. In der Kapelle wird nur eine stilisierte
Wiederholung der Rituale an der Despensa aufgefiihrt. Die Feier der Heiligenbilder, die
Prozession, welche eigentlich den Kern eines Patronatsfestes bildet, bleibt nebenrangig.
Thre Verehrung findet vor allem auf dem Berg statt. Dort ist ihr ,eigentlicher* Wohnort.

Moglicherweise vollzieht die rituelle Uberfithrung der Saatfriichte den Mythos vom
Aufstieg der Kartoffeln zum Bergsee nach. Wie im Mythos werden die Kartoffeln in
der Feier an die Despensa gebracht. Dort werden sie in magischer Weise an das Dorf
gebunden.!'%

Wie sichtbar wurde, bilden die Speicher am Despensa selbst ein Modell oder bes-
ser das Herz der Anbauflichen des Ortes und des Distriktes. Daher versucht man dort
saimtliche Ressourcen zusammenzufiihren (vgl. Kap. 5.3). Zunichst wird der Segen der
Heiligen der Kapelle hinaufgetragen. Die Saatfriichte werden aus der familiaren Vorrats-
kammer (despensa) des Feldwachters gebracht. Das Wasser des Bergsees wird herbeige-
tragen. Auf den Opfertischen versucht man iiber Zutaten unterschiedlicher Herkunft
die Kraft der Saat anzureichern. Von den Ostabhingen der Anden stammt die Koka,
der Mais aus den warmen Talern der Zone. Die Meerschweine bringt man aus der Sied-
lung selbst. Das zu opfernde Alpaka wurde auf den Weiden der Gipfelregion gezogen
und im Ritual entsprechend von Oben gebracht. Uber das Opfer auf nach Osten und
Westen ausgerichteten Opfertischen werden schlieflich die Krafte des Lichtes und der
Dunkelheit zur Hilfe gerufen.

Nachdem der Segen auf diese Weise an der Despensa konzentriert wurde, wird er
nach dem Abschluss der zentralen Rituale nach auflen getragen. Saatfriichte und Was-
ser werden hinab in die Kapelle, das heit das Zentrum der Siedlung verbracht. Wie
beschrieben, wurde in einem zweiten Schritt ein Teil des Wassers zum anderen Ende
des Distrikts nach Ccocha gebracht.

Der rituell bewirkte Segen soll nicht nur lokal, sondern auch in der Hauptgemeinde

und dem Distrikt insgesamt wirksam werden. Dies kann als symbolisches Statement der

Tatsachlich vergleicht man die steinernen Speicher
ausdriicklich mit Tresoren.
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Ritualisten und Comuneros von Ccochac zur Bedeutung ihres Ortes und ihrer Rituale
verstanden werden. Diesen Anspruch konnten sie, wie die tiberregionale Bedeutung des
Orakels zeigt, erfolgreich durchsetzen.

Der Wirkradius des Orakels reicht noch weit tiber die Reichweite der rituellen Be-
wegung im Rahmen der Feier hinaus. Der enorme Einfluss des Orakels am Despensa
wurde von beiden Anthropologen hervorgehoben, welche erstmals von den Ritualen
erfuhren. In den frithen 7oer Jahren berichtete man Roel Pineda in verschiedenen Di-
strikten von Cotabambas: ,,Bevor sie ihre Feldarbeit beginnen, befragen die Leute be-
harrlich die Feldwichter, welche das Orakel durchfiihren®!"*¢ Noch dariiber hinausge-
hend unterstreicht Sinchez Garrafa: ,Die Tradition der Vorhersage, die an der ,Despensa’
vorgenommen wird, beeinflusst ein ziemlich groes Gebiet. Es umschliefSt bauerliche
Gemeinden der Provinzen Grau und Cotabambas im Department Apurimac und sogar
der Provinz Chumbivilcas in Cuzco:!'%

Tatsachlich wird das Orakel in der gesamten Region beachtet und geniefSt einen ge-
radezu delphischen Ruf. Viele Bauern der umliegenden Distrikte beteuern, sich bei der
Aussaat vorrangig nach den Informationen des Orakels zu richten. Es heifit, die Ritua-
listen der Despensa wiissten mehr als die Ingenieure aus Abancay. Die Ergebnisse wer-
den rasch durch Hérensagen verbreitet. Vielfach brachten die Hindler die Neuigkeiten.
Zudem wird die Rolle der Feste als Kommunikationsmedium betont. Angesprochen
wurde die Feier in Mayumbamba bei Haquira. Eine dhnliche Rolle spielt die Feier der
Virgen de Cocharcas in Haquira. Bauern vom Unterlauf des Rio Ccocha berichten, dass sie
nach der Feier am Sonntagsmarkt teilnehmen wiirden, um sich iiber den Ausgang des
Ernteorakels in Ccochac Despensa zu informieren und die Anweisungen fir die Aus-
saat zu erhalten: ,,zu ihr kommt man aus der ganzen Umgebung, dort wird es ermittelt.
Entsprechend kann man dann sien 1148

Historisch scheint eine Feier im nahe gelegenen Qiwiia diesbeziglich frither eine
wichtige Informationsbérse gewesen zu sein. Der Ort liegt gleich auf der anderen Seite
des Berges Ccochac Despensa im Distrikt Challhuahuacho, der bis in die 7oer Jahre
einen Teil von Mara bildete. Bis vor dem Biirgerkrieg fand in Qiwfia Anfang September
ein Uberregionaler Markt mit einem riesigen Teilnehmerkreis statt. Er umfasste nicht
nur die Einwohner der Umgebung, sondern auch Ackerbauern aus den umgebenden
Télern und sogar Vieh und Wollhandler aus Arequipa und Bolivien. So hitten sich die
Ergebnisse des Orakels weit verbreitet.

Allerdings muss betont werden, dass man sich nicht allein auf das Geschehen an der
Despensa verlasst. Viele Familien der Zone fithren zusitzlich eigene Rituale zur Segnung

1146 Roel Pineda 1966, 28 (Ubersetzung A.S., Original 1147 Sinchez Garrafa 2006, 158 (Ubersetzung A.S., Origi-
vgl. Anhang: cxxv). nal vgl. Anhang; cxxvi).
1148 Information Donato Quispe, Pisaccasa 2009 (Uber-
setzung A.S., Original vgl. Anhang: cxxvii).
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Abb. 152 Junge Manner stirken
sich bei der Kartoffelernte. Dem
Brauch entsprechend sitzen sie
dabei in zwei Reihen entlang der
in einer Reihe aufgeschichteten
Kartoffeln.

des Speichers und der Saatfriichte durch (Abb. 152). Dies soll nun im letzen Fallbeispiel
beispielhaft in Laupay, einem weiteren Ortsteil von Ccocha, verfolgt werden.

7.2 Despensa t’inkay. Die Segnung des Speichers und der
Saatfriichte einer Grof$familie im Sektor Laupay

7.2.1 Einleitung

Das Dorf Laupay liegt am Unterlauf des Rio Grande, etwa eine halbe Stunde flussauf
warts von Ccocha (vgl. Abb. 153). Es wird der grofferen Gemeinde als Sektor zugeordnet
und ist verwandtschaftlich sowie 6konomisch eng mit ihr verbunden. Laupay bildet kei-
nen geschlossenen Ortskern. Vielmehr siedeln mehrere Familiengruppen (ayllus) arron-
diert in kleinen Hausergruppen, sogenannten estancias inmitten von kleinen Feldern.

Am stdlichen Rand des zerklifteten Bergriickens der dem Ort Raum bietet, lebt
Anastasio Condori Huilca mit seiner Familie. Anastasio bewohnt als Familienoberhaupt
das Haupthaus (#yana). Unmittelbar daneben stehen die Hauser seiner beiden altesten
Sohne, eines Bruders und dreier Cousins. Der Familienverband (ay/lu) ist klar patriar-
chal organisiert. Er bildet eine enge Produktionsgemeinschaft. Zwar hilt jeder Haushalt
fir sich Kleinvieh, einige Rinder und Pferde. Die eigentliche Lebensgrundlage bildet
jedoch der kollektiv organisierte Feldbau von Mais und Kartoffeln. Entsprechend be-
sorgt ist man um diesen Teil der Subsistenz. Wie in Ccochac Despensa gibt es das Amt
des Wachters der Felder (arariway). Die Einsetzung findet ebenfalls jedes Jahr im August
statt. Sie muss spatestens bis Santa Rosa, am 30. August, das heiflt vor dem Beginn der
Aussaat im September, abgeschlossen sein.
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Abb. 153 Lage von Laupay.

Die Feier fiir die Ubergabe des Amtes wird im Haupthaus des Familienoberhauptes aus-
gerichtet. Dort befindet sich die Nische fiir das Ritualbiindel. Es wird zusammen mit
dem Haupthaus an den iltesten Sohn vererbt. Dies sichert die Integritit der Gemein-
schaft!'¥.
Der amtierende Feldwachter ist fiir die Vorbereitungen zustindig. Die Besorgung
der Zutaten ist aufwendig. Einiges, wie getrocknete Nelken und Kopalharz, muss auf
dem Markt in Haquira besorgt werden. Zudem muss er zu einem etwa eine Stunde ent-
fernten Quell aufsteigen. Dort pfliickt er 7ifwa, eine farnartige Pflanze, welche des Nachts
blitht und nur an wasserreichen Standorten gedeiht. Desweiteren muss der Feldwachter
hinunter zum Fluss Ccocha, um Steine und Sand von seinem Ufer zu holen. Bei dieser
Gelegenheit werden einige belaubte Zweige des Chamdnbaumes geschnitten. Auf dem
Hof werden spezielle Wollfiden vorbereitet, welche im Ritual Verwendung finden. Ein
weiller Faden namens pasia wird, wie Ublich, nach rechts verdreht. Danach werden je
ein schwarzer, ein schwarz-weifer, und ein orange-rot-schwarzer hergestellt. Sie werden
nach links verdreht und daher als /logue bezeichnet. Weiterhin wird ein Sickchen mit
honca gefillt.

Dies ist Mehl von allen Anbauprodukten, wie Mais, Kartoffel, Weizen, Gerste und
Bohnen. Es sind die Reste, die sich neben dem Mahlstein gesammelt haben. Insofern

reprasentiert honca alles, was im Haus verarbeitet wurde (Abb. 154).

Dies ist jedoch problematisch fiir Waisen oder un- heif8t Ritualgeriten, gefunden. Er habe sich sehr
eheliche Kinder. Ein Informant wurde als uneheli- erschreckt und sei sofort zu einem altumisayuq ge-
ches Kind von seinem Vater nicht anerkannt. Eines gangen. Dieser hatte ihm gesagt, dass das Biindel fiir
Tages sei er auf der verzweifelten Suche nach sei- ihn bestimmt gewesen ware. Als er es holen wollte,
nem besten Pferd bis auf einen Gipfel gestiegen. sei es aber bereits verschwunden gewesen.

Dort hitte er ein Ritualbtindel voller brujerfas, das
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Abb. 154 Zubereitung des
honca.

Abb. 155 Vorbereitung der
Ritualbiindel.

Am Abend vor der Feier werden die Zutaten geordnet und in das Ritualbiindel gepacke
(Abb. 155). Dieses enthilt Opferzutaten und rituelles Werkzeug, wie Muscheln, Adler-
schidel, Fuchskrallen und ahnliches. Vor dem Biindel hilt man eine kurze Nachtwache.
Es wird gebetet und getrunken (Abb. 156).

Am Tag der Feier sammeln sich am spaten Nachmittag nach und nach etwa zwanzig
Teilnehmer auf dem Hof. Neben den Anwohnern aus Laupay sind einige Familienmit-
glieder aus der naheren Umgebung gekommen. Fréhlich heifst man sich willkommen.
Erst mit Einbruch der Dunkelheit begibt man sich zum Beginn der Rituale ins Haus.
Die Kinder und Jugendlichen klettern in die marka, den Lagerraum direkt unter dem
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Abb. 156 Velada vor den Ritu-
alblindeln mit Libationen und
Gebeten.

Dach. Von hier konnen sie zusehen, ohne zu storen. Die Erwachsenen ordnen sich um
das Ritualbiindel, welches in der Mitte des Raumes auf dem Boden liegt. Man nimmt
ehrerbietig den Hut vom Kopf und libiert mit Maisbier und Schnaps.

7.2.2 Ch’uya misa. Das Reinigungsopfer

Das eigentliche Ritual beginnt mit der chuya misa, einer umfassenden rituellen Reini-
gung. Dafiir knien zunichst alle Anwesenden in parallelen Reihen Richtung Herdstelle
und Sonnenuntergang. Anastasio nimmt einen kleinen Sack mit Muscheln und anderen
Schalen von Meerestieren (pasca). Damit reibt er die Teilnehmer vom Kopf abwairts ab.
Dann folgt dasselbe mit dem Sack mit den Resten vom Mahlstein (honca). Schlieflich
streicht man mit den Farnblittern (7ziwa) iber die Teilnehmer (Abb. 157).
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Abb. 157 Abreiben der
Teilnehmer.

Ist dies vollzogen, zieht Anastasio, gefolgt vom amtierenden und zukiinftigen Feldwach-
ter, iber den Hof sowie durch den Korral. Dabei streuen sie Maismehl in alle Richtungen
und bestreichen auch das Vieh mit dem Farn.

Dann beginnen sie den Aufstieg zu einem vorgelagerten Gipfel des Berges Killkani
Suyturumi. Er liegt etwa vierzig Minuten Richtung Westen und gilt als Schutzmacht des
Ortes. Auf dem zugigen Gipfel befindet sich ein niedriger Mauerkreis mit dem Namen
Alma Canana.Im Windschatten der Mauer wird ein Feuer angeziindet. Anastasio streut
Kopalharz in die Flammen und breitet danach die Ritualdecke Richtung Sonnenunter-
gang aus. Die Minner ordnen sich im Halbkreis und bringen Trankopfer aus Maisbier
und Schnaps aus. Zusammen kaut man Koka und raucht.

Dann wird das Reinigungsopfer bereitet (Abb. 158). Es ist an den Berg Killkani Suy-
turumi und weitere Gipfel der Umgebung gerichtet. Fiir sie legt Anastasio von links be-
ginnend zwei Reihen mit jeweils sechs kleinen Haufen aus gelbem, grauen, rotem und
schwarzem Mais. Darum herum streut er Mehl von schwarzem Mais in der Form ei-
nes nach Westen geoffneten Us. Als nachstes pudert er Quinuamehl und Kdrner von
brauner Quinua (achita) iber die Maislinien. Zu jedem Héaufchen werden Stiicke von
gemischtem Fett (cebo de todo, vom Alpaka, vom Adler, vom Fuchs und vom Esel) und ro-
te Nelkenbliiten gelegt. Zuletzt werden Blitter des Chdman auf die Linien gelegt. Uber
das fertige Opfer wird Muschelstaub geraspelt und man libiert mit Schnaps. Zusatzlich
werden Kokablatter und Zigaretten herumgereicht. Der Qualm wird tber das Opfer
geblasen.

Im nichsten Schritt werden die Opfer verbrannt. Dabei miissen die Maiskorner
mindestens dreimal knallen. Jedes Maiskorn, welches nicht aufgeht, kiindigt Ungliick
fir das Haus an. Daher werden Kérner zugegeben, bis das gewiinschte Ergebnis erreicht
ist. Das Feuer wird aufmerksam gehiitet. Das Opfer muss vollstindig verbrennen.
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Abb. 158 Opferritual am Gipfel
des Killkani Suyturumy.

Ist dies geschehen, werden die linksgedrehten Faden (/logue) auf die Altardecke gelegt.
Oben in der Form eines nach Westen geoffneten U's positioniert man den schwarzwei-
Ben Faden (cheqche moro). Auf ihm werden zwolf dunkle Steine, sechs auf jeder Seite, an-
geordnet (vgl. Abb. 159). Dann wird Muschelstaub dartber geraspelt und libiert. Unter
die erste Schnur wird sodann der schwarze Faden (yana) gelegt und ebenso mit 12 Stei-
nen beschwert. Zuunterst legt man den bunten Faden (lloque colorado). Er wird mit drei
roten Dachsteinstiicken beschwert. Mit dem Farn werden Trankopfer tiber die Anord-
nung gesprengt. Erneut wird Muschelstaub dartiber geraspelt. Dann gehen Getrinke,
Tabak und Koka durch die Runde.

Im néchsten Schritt werden die Fiden, oben links beginnend, mit Flusssand be-
streut. Dann zieht Anastasio mit einem Adlerschnabel Kreuze auf jeden Stein, um ihn
zu ,Offnen’ (#aphsa). Dabei spricht man: ,,Quencha, quencha, quencha! das heifst ,,Un-
glick, Ungliick, Ungliick!“ So zieht man alles Pech aus dem Gehoft, den Teilnehmern
und vor allem den Feldwachtern (Abb. 160).

Ahnliches wiederholt sich mit einer Fuchspfote. Auch mit ihr werden die Steine
,geoffnet: Dabei spricht man ,,Qélla, gélla, gélla!‘, das heiflt ,,Faulheit, Faulheit, Faulheit!
So wird die Trigheit, welche von der Arbeit abhalt, vertrieben.

Als nichstes kommen auf gleiche Weise die Kralle einer Eule gegen schlechte Omen,
ein Stuck Blei gegen Traurigkeit, eine Meeresmuschel (churro de la tollina) gegen Krank-
heit und ein altes Geldstiick gegen Verlust zum Einsatz. Abschliefend werden die Steine
noch mit einem Schlissel berthrt. Auf diese Weise ist die Sequenz abgeschlossen. Jede
dunkle Magie die in Zukunft gegen die Teilnehmer gerichtet werden soll, wird damit
auf die Absender zurtickfallen.

Nach einer Trinkrunde wird der oberste Faden vorsichtig unter den Steinen hervor-

gezogen, in zwolf Stiicke gerissen und zu einem linglichen Knaul verknotet. Dieses wird
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Abb. 159 Reinigungsritual am
Gipfel des Killkani Suyturumy.

nun so oft in das nun noch von den Steinen gebildete U geworfen, bis es quer zum Altar
liegen bleibt. Dann verbrennt man den Faden und wirft dabei Kokasamen ins Feuer.
Die Steine werden rechts vom Feuer auf den Farn und den Beutel mit den Resten des
Mahlsteins gelegt. Das Prozedere wiederholt sich in genau gleicher Weise mit den bei-
den anderen Fiden und restlichen Steinen. Zum Abschluss folgt eine Pause mit Schnaps
und Koka.

Nachdem man sich versichert hat, dass alles vollstindig verbrannt ist, deckt man
die Steine, den Farn und die Reste des Mahlsteins mit Steinen und Grassoden zu. So
entledigt man sich allen Ungliicks. Dann bricht man betont Giberstirzt auf und eilt stol-
pernd etwa hundert Meter in der Dunkelheit den Berg hinab. Um das Unheil endgiltig
abzuschiitteln darf man dabei nicht zurtick zum Feuer schauen und nicht stiirzen. Am
nichsten Haltepunkt werden die Kokaprieme nach hinten tber die Schulter geworfen.

Nun kniet man Richtung Osten nieder, entfacht ein neues Feuer und breitet eine
helle Decke aus. Auf sie legt man den weien, rechts gesponnenen Faden (pasia) in der
Form eines U. Die Offnung ist nun Richtung Haus und Sonnenaufgang gerichtet. Auf
den Faden werden drei weifle Steine gelegt. Sie werden mit Flusssand und Muschelstaub
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Abb. 160 ,Offnen‘der Steine
mit einem Adlerschnabel.

bestaubt, dann mit Muschel und dem Geldsttick bertithrt. Im nachsten Schritt wird auch
hier der Faden herausgezogen und in einem Stiick verbrannt. Die Steine ldsst man of-
fen liegen, als man durchgefroren und in freudiger Erwartung des warmen Hauses den
Heimweg antritt. Noch immer ist es dabei unter Androhung von Ungliick verboten
zurickzusehen.

Am Haus bitten die Manner mit verstellten, hohen Stimmen um Einlass. Formal
werden erneut alle Anwesenden begriifit, als wenn man sich noch nicht gesehen hatte.
Uber den Ausgang des Rituals wird nicht gesprochen. Die Frauen haben vorausschau-
end einen Topf mit Maisbier erhitzt. Damit konnen sich die durchgefrorenen Méanner

warmen, bevor der zweite Teil des Rituals beginnt.

7.2.3 Despensa misa. Ein Opfer fir die Feldfriichte

Die despensa misa, das Opfer fiir den Speicher, ist den Saatfriichten und den y//as, den hei-
ligen Amuletten der Familie, gewidmet. Am Giebel des Hauses, welcher der Feuerstelle
und dem Eingang gegenitiber liegt, befindet sich eine von einem Tuch verdeckte Nische.
Dort werden das Ritualbiindel und die yllas aufbewahrt. Sie diirfen nur nach rituellen
Vorkehrungen bertihrt werden.

Auf einem Podest vor der Nische wird darum ein weifles Tuch mit Brot, Zigaret-
ten, Schnaps, weiffem und schwarzem Maismehl als Altar gedeckt. Dann werden Kerzen
entziindet und Weihrauch verbrannt. Nach einer kurzen Andacht nimmt Anastasio ein
Kastchen aus dem Biindel mit den yllas. Es enthilt eine kleine alabasterne Figur des
Santiago und kommt in der Mitte des Altars zu stehen (Abb. 161).

Auf die Vorderseite des Altars wird aus dem Maismehl ein U gezeichnet, welches
zu dem Kastchen hin geoffnet ist. In sein Inneres legt man nun zwei Reihen Maisstroh-

hiilsen. Dann kniet Anastasio nieder und bittet um Erlaubnis fiir die Ausrichtung der
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Abb. 161  Santiago (vermutlich
cher einer der Heiligen drei
Konige).

kommenden Rituale: ,Vater Santiago, mit deiner Erlaubnis bewirte ich dich!*** Auf ei-
nem Stein verbrennt er Kopalharz. Den Rauch fithrt er mit zusammengelegten Hinden
zum Altar.

Dann wird vor dem Altar das Opfer fiir die Saatfriichte und den Speicher (despen-
sa misa) bereitet. Eine lange Decke wird auf den Boden gebreitet. Auf sie werden die
grofiten Maiskolben und Kartoffeln (llallawakuna) der gerade abgeschlossenen Ernte zu
einem groflen Haufen gestapelt. Wie in Ccochac Despensa diirfen die Feldfriichte nur
mit rituellen Namen angeredet werden. Prusiray bezeichnet die Kartoffeln und Sawasiray
den Mais. Letzterer ist zum Teil bereits geschilt und strahlt in allen Farben.

An den Lingsseiten der Decke nehmen die Ménner auf Bianken Platz. Die Frauen
bleiben vor dem Herd auf dem Boden. Sie beginnen aus Wasser und Maismehl ohne Bei-
gabe von Salz einen Teig (sankbu) anzurithren. Daraus werden kleine Ballchen (queme)
geformt und in einem Tuch auf den Maisberg gelegt.

Nun tritt das amtierende Feldwéchterparchen vor den Haufen, um das Opfer zu
eroffnen.

Mit ungeschilten Maiskolben besprengen sie die Saatfriichte mit Maisbier
(Abb. 162). Dann erbitten sie die Erlaubnis fiir das Opfer (licenciaykichispiania). Mit bei-
den Hinden wird ein Maiskolben vor das Gesicht gehoben und dreimal gekiisst.

Dann spricht man: ,Pitusiray — Sawasiray, es mogen drei Speicher kommen!“!15!
Diesen Vorgang wiederholen in gleicher Weise das Parchen der angehenden Feldwichter

Information Anastasio Condori Huilca, Laupay 1151 Information Anastasio Condori Huilca, Laupay
2009 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: 2009 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang:
cxxviii). CXXix).
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Abb. 162 Segnung der

Saatfriichte.

und im Anschluss die restlichen Teilnehmer. Die Feldfriichte ,sollen den Segen und
Atem aller empfangen!“!!5?

Im néchsten Schritt geht es darum, den Feldfriichten die Kraft der yllas des Hauses
mitzuteilen. Nach einer kurzen Rast werden dafiir zunichst die Maisteigbéllchen vor
dem Altar in einem zur Nische hin gedffneten U aufgestapelt. Ist dies geschehen, nimmt
Anastasio ein weifles Meerschwein und 6ffnet ihm mit den Zihnen die Kehle.

Das erste Blut wird von dem angehenden Feldwachter, der ihm wéhrend des ge-
samten Abends assistiert, in einer Maisstrohhilse vom Altar aufgefangen. Das restliche
Blut wird iber die Maisteigbillchen getropft. Dann reifit Anastasio dem Tier von der
Kehle her den Brustkorb auf. Er hilt ihm das Maul zu und blast in die Nistern. Da-
durch fille sich die Lunge wie ein Ballon und hebt das Herz heraus (Abb. 163). Wenn es
noch mindestens dreimal schligt, gilt dies als gutes Omen. Ebenso muss sich die Lunge
voll entfalten. Ein Assistent hilft mit einer weiffen Nelkenbliite etwas nach. Ein weite-
rer hat Maismehl und Muschelstaub tiber die Organe zu stiuben. Wenn sich trotzdem
Schwierigkeiten zeigen, miisste man ein weiteres Opfer anbieten.

Nachdem das Herz aufgehort hat, zu schlagen, wird es zusammen mit der Lunge
herausgerissen und in eine Maisstrohhiilse auf den Altar gelegt. Das tote Tier wird auf
den Haufen mit dem Mais platziert.

Dann tiberpriift man, ob inzwischen das aufgefangene Blut geronnen ist (Abb. 164).
Falls ja, wird es mit Mehl bestdubt auf den Altar mit dem Santiago gelegt.

Nun wird feierlich das Biindel mit den tbrigen y/las aus der Nische auf den Mais-
haufen gehoben.

An dem Biindel reibt Anastasio ein weiteres weifles Meerschwein und opfert es. Erst
nach der positiven Organbeschau kann das Biindel gedftnet werden. Darin sind sieben

1152 Information Anastasio Condori Huilca, Laupay

2009 (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang:

CXXX).
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Abb. 163 Aufblasen der Lunge.

yllas separat in Ticher gewickelt. Fur jedes Packchen wird ein weiteres Meerschwein ge-
opfert. Der angehende Feldwichter beginnt mit dem grofiten Packchen. Es enthalt die ca-
bildu ylla, welche allgemeinen Erfolg bei Feldbau und Viehhaltung verheif§t (Abb. 165).

Nach ihm folgen weitere Teilnehmer. Thre Auswahl tbernimmt die Funktion ei-
nes Loses. Das Amulett, welches man findet, verheiflt die ihm entsprechenden Krifte
fir das kommende Jahr. Ein Schaf (chita) verspricht beispielsweise reiche Wollprodukti-
on (Abb. 166). Eine Hand (maki) sichert Geschicklichkeit beim Weben (Abb. 167). Ein
Sattel (silla) garantiert eine glickliche Hand mit Pferden.
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Abb. 164 Uberpriifung der
Blutgerinnung.

Sodann findet sich eine alte Silbermiinze, nach der legendiren bolivianischen Silber-
stadt porosci genannt. Sie steht fiir monetaren Wohlstand. Weiterhin finden sich zwei ro-
te Stachelaustern (spondiylus). Sie werden als inkarri, das heif$t Inkakonig angesprochen
und sollen Kraft (der Vorfahren) verfiigbar machen (Abb. 168).1133 Schliefllich wird ei-
ne Kammmuschel aufbewahrt. Sie steht fiir Fruchtbarkeit und wird als gocha, das heifSt
als Bergsee bezeichnet. Sie wird zum Abschluss des Orakels von der Hausherrin mit
Schnaps gefiillt, um mittels einer weifSen Nelkenblite ,ihre® yllas zu ,trinken; bevor die
Biindel bis zum nichsten Jahr verschlossen werden (Abb. 169).

1153 Diese Muscheln stammen aus den warmen Gewis- ra beeinflusst. Sie bilden schon seit prikolumbischer
sern der ecuadorianischen Pazifikkuste. Thr Vorkom- Zeit ein wichtiges Ritualzubehor und wurden in al-
men ist mit dem Auftreten des El Nifio-Phdnomens len wichtigen Zeremonialzentren Perus gefunden
verbunden, welches auch die Regenfille in der Sier- (Murra 19752, 255-67).
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Abb. 165  Cabildu ylla: In der
oberen Reihe Vieh, darunter ein
Mainnchen; in der unteren Reihe
im Zentrum der Opfertisch mit
Maisteigballchen und Getrinken,
links daneben die vorbereiteten
Felder, rechts nach der Ernte
zusammengestellte Garben.

Abb. 166 Yllas des Hauses: Das
Schaf.

Nach dieser Etappe folgt eine lingere Pause (samay). Sie wird von den Méannern benutzt
um zu trinken und zu reden. Die Frauen hauten die Meerschweinchen und kochen sie
ohne Salz.

7.2.4 Huskiy misa. Ein Opfer fir die Saat

Im nichsten Schritt wird die huskiy misa (huskiy: Aussaat, sien), das Opfer fiir eine ge-
lungene Aussaat bereitet. Diese abschliefende Opferdecke ist noch einmal spezifisch
auf das Gelingen der Aussaat gerichtet. In ihrem Rahmen erfolgt die formale Ubergabe
des Amtes der Feldwichter. Wie beschrieben, verkorpern diese das landwirtschaftliche
Glick und Geschick der Familie fiir den neuen Anbauzyklus.

Direkt vor dem Altar wird zwischen den Maisbroten Platz geschaffen. Dort werden
die Opfer fiir die familidren Anbauflichen (layme) bereitet (vgl. Abb. 170). Aus jeweils
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Abb. 167 Yllas des Hauses: Die Hand. Abb. 168 Yilas des Hauses: Die Stachelauster.

drei Kérnern von weiffem, gelbem, schwarzem Mais werden vier Reihen aus je sechs
Haufchen gebildet. Zuunterst kommt auf der linken Seite noch ein weiteres Haufchen.
Es bildet eine Versicherung, falls irgendetwas vergessen wurde. Zu jedem Hiufchen
kommen in weiteren Schritten noch drei Kokablitter und ein Stiick Brustfett.

Zum Abschluss netzt der Familienvorstand Schnaps iiber das Opfer, die Feldfriichte,
die yllas und das Kastchen mit dem Santiago. Dann kniet er gemeinsam mit dem neuen
Feldwichter an der Stirnseite der Decke vor dem Altar und betet mit gesenktem Kopf
und gefalteten Hianden drei Ave Maria, drei Vaterunser und drei Glorias. Zum Abschluss
umarmen sie sich, klopfen sich versichernd auf die Schultern und bitten sich mit den
Worten hucha panpachay gegenseitig um Verzeihung. Das sogenannte perdonakuy dricke
Harmonie, gegenseitigen Respekt und die Versicherung von gegenseitiger Hilfe aus.''*

Mit beiden Hianden reicht Anastasio nun dem Feldwichter einen Maiskolben, da-
mit dieser ihn dreimal anhaucht. Beide trinken gemeinsam auf den Maiskolben und

bitten litaneiartig Gott, Santiago und alle relevanten Méchte (cabildo) um ihren Segen:

1154 Trimborn 1961, 151, beschreibt solch eine rituelle dokumentiert jedoch dasselbe Prozedere fiir die
Verzeihung als spezifisch Aymara; Isbell 1985, 126 Quechua.
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Abb. 169 Die ,Trinkung‘der
yllas.

sTayta ... muhullanchikta ya bendisiykullay!“— ,Herr ..., segne unsere Saat!“ Sie berdu-
chern den Altar und die Opferdecke.

Aus trockenen Zweigen wird nun von beiden gemeinsam vor dem Altar ein quadra-
tisches ,Haus‘ gebaut. Es wird mit dem Opfer gefiillt und angesteckt. Wahrend es brennt,
wird mit Muschelstaub dartiber geraspelt (Abb. 171). Alle Teilnehmer treten paarweise
vor und trinken ihm zu. Gemeinsam steht man darum, bis es vollstindig verbrannt ist.

Nachdem derart den Michtigen das Mahl bereitet wurde, kdnnen auch die Men-
schen beruhigt essen. Die Feldfriichte und das Ritualbiindel dienen als Tisch. Darauf
werden die gekochten Meerschweine und Schiisseln mit Trockenkartofteln und Frisch-
kase gestellt. Angefangen mit den Feldwichtern mussen die Teilnehmer paarweise iber
dem Opfertisch von den blutigen Maisteigkugeln essen. Dabei bittet man, dass das Es-
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Abb. 170 Das Opfer fir die
Aussaat.

Abb. 171 Verbrennung des Opfers. Abb. 172 Libation tber der vergrabenen Asche.

sen immer reichlich sei.'’* Unter Androhung von Hungersnot darf keine Krume auf
den Boden fallen. Auch die Knochen der Meerschweine werden vollstindig auf dem
Ritualbiindel gesammelt.

Als das Mahl zu Ende geht, ist auch die Asche des Opferfeuers erkaltet. Anastasio
kniet nieder und zeichnet ein Kreuz in die Asche und halbiert sie entlang von dessen
Lingsachse. Die Asche der rechten Halfte wird an der rechten dufleren Ecke des Hauses
vergraben. Der linke Teil wird dagegen auf der entgegengesetzten Seite im Inneren des
Hauses vergraben. Alle Teilnehmer segnen die Opfergruben nacheinander mit Trankop-
fern (Abb. 172).

Zum Abschluss werden das Ritualbtindel und das Kistchen mit dem Santiago zu-
rtick in ihre Nische geraumt.

1155 Vgl. Anhang: cxxxi.

319



320

Abb. 173 Die Verteilung der
Saatfriichte und des Opfermahles.

Inzwischen naht bereits der Morgen. Zdgerlich dringt erstes Licht durch kleine Spalten.
Die Teilnehmer sind sichtlich erschopft. Nun fehlt nur noch die rituelle ,Ernte (pallay).
Die gesegneten Saatfriichte (llallawakuna), die blutigen Maisbrote und das tbrige Essen
werden dabei von Anastasio vollstindig aufgeteilt. Jedem der teilnehmenden Paare wird
ein Biindel bereitet (Abb. 173).

Die Ubergabe und die Danksagungen sind aufSerst formal. Die Gabe muss mit der
rechten Hand gegeben und genommen werden. Anastasios Hinde sind rot vom Opfer-
blut. Die Person, welche empfangt, muss sich die Hinde zuvor mit weiffem Maismehl
abreiben. Zusitzlich reibt der Assistent Muschelstaub dariiber.

Wahrend sonst auf gerechte Verteilung geachtet wird, erhalten die neuen Feldwiéch-
ter den Barenanteil. Alles was zum Schluss noch auf der Decke liegt, wird fir sie zu ei-
nem groffen Biindel gesammelt (Abb. 174). So wird die reiche Ernte vorweggenommen.
Indem sie annehmen, tritt das neue Paar offiziell in sein Amt ein.

Damit endet das Ritual. Einige der Teilnehmer legen sich in irgendeine Ecke zum
Schlafen oder trinken halb besinnungslos weiter. Die meisten treten schwankend den
Heimweg an. Daheim werden sie ihren Teil der Feldfrichte in den heimischen Spei-
cher legen. So sollen sie ihre Kraft an die Erntevorrite weitergeben. Auch das Maisbrot
kommt ganz oben auf die groen Ichugras-Korbe (#4ge) des Speichers.

7.2.5 Interpretation

Das Ritual in Laupay findet explizit im Anschluss an das Ritual am Berg Despensa statt.
Es bildet jedoch nicht einfach eine Wiederholung, sondern setzt eigene Schwerpunkte.
Etwa wird der Mais, als vorrangiges Subsistenzprodukt, ins Zentrum geriickt. Im Kern
geht es jedoch gleichfalls um die Segnung der Saatfriichte, der arrariways und allgemei-
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Abb. 174 Feldwichter mit
ihrem Anteil.

nes Glick fir die bevorstehende Aussaat. Uber deren Gelingen wird orakelt und es wer-
den alle relevanten Michte mobilisiert.

In der Literatur sind nur wenige Rituale dieser Art dokumentiert. Eines wird von
Campos Taipe und Orrego Bejarano unter dem Namen mubu kinchay erwihnt.!'>¢ Die
Familie setzt sich dabei vor der Aussaat im Kreis um die Feldfriichte. Taipe interpretiert
dies als: ,magisch-homdopatischen Akt, der Tiere von der Saat fernhilt“!” Ein weite-
res Ritual fiir die Aussaat wurde fiir die Untersuchungsregion in Wirabamba unter dem
Namen pacha tinka beschrieben.!'*® Es fand ebenfalls unmittelbar vor dem Beginn des
neuen Agrarzyklus statt. Wie in Laupay wurde dabei ein Opfer ausgerichtet. Es war je-
doch nicht mit dem Amt des Feldwichters verbunden und insgesamt weniger komplex

1156 Campos Taipe und Orrego Bejarano 1994, 18. 1158 Valderrama Ferndndez und Escalante Gutiérres

1157 Campos Taipe und Orrego Bejarano 1994, 18 (Uber- 1976, 177-191.
setzung A.S., Original vgl. Anhang: cxxxii).
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gestaltet. Es wurden weder Tieropfer dargebracht, noch Amulette (y//as) angesprochen.
Auffillig ist, dass gleichfalls Santiago angerufen wurde. Insgesamt wurde der Ritus als
Danksagung fiir die Ernte interpretiert.'"” Zum Verstandnis des Rituals in Laupay miis-
sen jedoch weitere Aspekte angesprochen werden.

Die Segnung der Feldfriichte

Der Teil der Rituale, die zentrale Opferdecke, ist auf die prachtigsten und kraftigsten
Erntefriichte ({lallawakuna) gerichtet, welche fiir die Aussaat aufbewahrt werden. Sie ver-
korpern das Erntegliick der Familie. Yauri Montero berichtet dhnliches fiir die Region
um den Callején de Huaylas/Ancash.!'®® Dies ist nachweislich eine sehr alte Konzep-
tion. Bereits Arriaga berichtet von ,besonders ergiebigen Maispflanzen, die dank der
Fruchtbarkeit der Erde viele grole Kolben hervorbrachten oder aus denen zwei vereinte
Kolben hervorgingen, und das sind die hauptsichlichen Saramamas, die man als Miit-
ter des Mais verehrt!'®! Polo de Ondegardo berichtet die Anfertigung einer solchen
Saramama:

zu diesem Zwecke nehmen sie von ihrem Feld etwas von dem Mais, der ihnen
am grofiten gewachsen scheint, und legen ihn unter bestimmten Zeremonien
und dreimaligem Nachtwachen in einen kleinen Trog, den sie Pirua nennen.
Diesen Mais stecken sie [zuvor, A.S.] in die reichsten Decken, die ein jeder be-
sitzt, und nachdem man nun den Trog zugedeckt und geschmiickt hat, behilt
man ihn in grofer Verehrung. Glaubt man doch, dass er die Mutter des Maises

auf ihrem Feld ist und dass mit ihm der Mais sich erhalt und gedeiht.“62

Daher bringt man ihr Opfer dar. Zauberer orakeln, ob sie Kraft fiir das kommende Jahr
hat. ,Lautet die Antwort, dass sie Kraft habe, um linger zu halten, beldsst man sie bis
zum kommenden Jahr#!'®* Ansonsten wird sie verbrannt und eine Neue hergestellt, die
ihre Kraft an die nachste Saat weitergibt.

Damit wird deutlich, dass diese ausgewahlten Feldfriichte buchstiblich das Schick-
sal ihrer Art verkorpern. Sie bilden eine vergingliche Variante der steinernen yllas. Des-
wegen werden sie mit ihnen gemeinsam verehrt. Sie reprasentieren die Lebenskraft der
bevorstehenden Saat. Daher werden sie bei den Ritualen der despensa misa mit den ge-
biindelten Kraften des Hauses gesegnet. Aller Mitglieder des Familienverbandes versam-

1159 Ahnlich bei Van den Berg 1989, 50, fiir die Aymara. 1161 Arriaga 1920 [1621], 28 (Ubersetzung A.S.).

1160 Yauri Montero 2009, 90-91. Dort werden die prich- 1162 Polo de Ondegardo 1916 [1584], 21-22 (Uberset-
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gesondert aufbewahrt, verehrt und erhalten sogar 1163 Polo de Ondegardo 1916 [1584], 2122 (Uberset-
Kleidung. zung A.S.).
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meln sich zu ihrer Verehrung und rituellen Behandlung. Auf Opferdecken werden sie
mit vegetarischen und tierischen Opfern gestarkt.

In gleicher Weise werden die heiligen Schutzmachte des Hauses fiir die Segnung der
Saat verpflichtet. Die steinernen yllas verkorpern den Hof, das Vieh und die wichtigsten
Aktivititen der Familie. Sie stehen fiir das rituelle Vermogen der Vorfahren. Direkt wer-
den sie mit den Saatfriichten, den Feldwachtern und anderen Teilnehmern in Kontakt
gebracht, um ihren Segen zu entfalten.

Die Funktion des Santiago im Ritual ist nicht einfach zu erschlieen. Es ist zunéchst
auffillig, dass er genau wie in Aqopata, als y/la und zentraler Teil des Familienaltars ver-
ehrt wird. Seine herausgehobene Stellung wird durch gesonderte Opfer unterstrichen.
Zudem verbleibt er an exponierter Stelle auf dem Altar. Die Heiligenfigur wird in einer
geschlossenen Schachtel aufbewahrt und darf nicht berithrt werden.!'®* Die Ritualisten
fithren zur Begriindung lediglich die Tradition an: ,Wir nehmen ihn nie heraus. Liegend
bewahren wir ihn. Er darf nicht aufgerichtet werden. Das wiirde Pech bringen!“!1®S Dies
gleicht der Situation in Aqopata, wo der Santiago ebenfalls nur im Innern des Hauses
und verdeckt aufbewahrt wird. Erinnert werden muss auch der Linke Santiago in Pata-
wasi, der ebenfalls vormals nicht aus der Kirche geholt wurde. Wahrscheinlich wird mit
dieser Behandlung der illigitime Charakter des Heiligen und seine Verbindung mit ma-
gischen Praktiken thematisiert. Moglicherweise ist auch die Assoziation mit Blitzschlag
und Hagel wirksam. So weif§ man in Laupay, dass der Linke Santiago hiufig Gewitter
bringt, die die Felder verwiisten, deren Regen den Boden aber nur oberflichlich be-
feuchtet. Damit liee sich erklaren, dass man versucht, ihn mit Opfern zu besinftigen,
da doch die Aussaat bevorsteht und man in besonderer Weise auf den Schutz der zarten
Keimlinge bedacht ist.

Die Verehrung des Heiligen in Laupay koénnte zudem mit seiner beschriebenen
Rolle als Wachter des Klimas und der yl/las zu tun haben. Schlielich werden, wie in
Ccochac, vor seinem Altar die Ritualbindel und Feldfriichte abgelegt. Mit ihm werden
die Amulette aufbewahrt.

Moéglicherweise hat sich auch ein altes Patronat des Heiligen erhalten. So unter-
streicht der indigene Chronist Guaman Poma, dass die Maissaat traditionell im Monat
des Santiago, das heif§t im Juli bc:gann.1166 Die Verkniipfung des Heiligen mit dem Mais
konnte sich demnach tber die zeitliche Lage seiner Feier ergeben. Dies wiirde allerdings
nicht erkliren, warum er auch fiir die Segnung von Kartoffeln und anderen Feldfriichten
angesprochen wird.

1164 Laut Flores Ochoa 1976, 117 werden yllas nicht gern 1165 Informant Anastasio Condori Huilca, Laupay 2009
angeschen. Sind sie Blicken ausgesetzt, beginnen sie (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: cxxxiii).
zu schwitzen. 1166 Guaman Poma de Ayala 1980 [1615], 225.
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Die Fallbeispiele Aqopata und Ccocha haben gezeigt, dass der wiitende Heilige als
eindrucksvolle Verkorperung von Vitalitit verstanden wird, und dass man versucht, sei-
ne Krifte auf das Vieh und die Knaben zu tGbertragen. Diese Intention kénnte ebenfalls
seine Verehrung im Rahmen der Rituale fiir die Aussaat verstandlich machen. Wie ver-
anschaulicht, liegt deren vordringliches Anliegen darin, die Lebenskraft, den dnimu des
Saatgutes zu kriftigen. Hierbei wird der Brauch in Patawasi erinnert, die besten Feld-
frichte der Ernte an der Prozessionsroute der Santiagos aufzuhéufen. So scheint auch
in diesem Aspekt das offizielle und kommunale Ritual von den familidren Praktiken

bestimmt.

Die rituelle Reinigung

Auffillig ist die umfangreiche einleitende Passage. Die erste Opferdecke auf dem Berg,
wie iberhaupt der ganze erste Teil des Rituals, verfolgt eine umfassende Reinigung. Alles
Ungliick, alles Schlechte und Schidliche wird durch Abreibung aus den Teilnehmern,
dem Gehoft und den Tieren gezogen. Es wird mit dem Farn und den Resten des Mahl-
steines gebunden und vom Hof weggetragen. Auf dem Altar auf dem Berg wird das
Unglick zudem durch linksherum gewickelte Fiden und dunkle Steine reprasentiert
und abgelegt. Es heif, sie wiirden alles Schlechte aufnehmen.

Die Verwendung der Steine erinnert an die Praxis der Heiler in der Region. Die-
se benutzen schwarze Steine (hiwaya), um Krankheiten und Tumore aus dem Korper
zu zichen. Bei den Aymara sind schwarze und weifse Steine Ausdruck von Schuld und
Kredit.!'®” Casewitz berichtet aus Ost-Peru von der Verwendung schwarzer Steine fiir
Hexerei.''%® Weife Steine seien dagegen das Abzeichen der Heiler. Schwarz und Weif3
zusammen bezeichne man als a/lga. Cereceda zufolge veranschaulicht allga: ,,das frucht-
bare Prinzip, Gliick und das dynamische Zusammentreffen gegensitzlicher Krifte!!¢’
Interessant sind auch die roten Steine des Rituals. Es handelt sich um Stiicke gebrannter
Dachsteine, welche nur in Stidten zu finden sind und auf den Reichtum der steinge-
deckten Héuser der Mistis verweisen.

Auffallig ist, dass die verwendeten Steine allesamt mit dem Wasser assoziiert sind.
Die Flusssteine (mayu rumi) sind von der Strdomung vollkommen sauber und poliert. Die
Dachsteine sind ebenfalls vom Regen ausgewaschen und geglattet. So versinnbildlichen
sie Reinheit. Offensichtlich schlieft man an die gingige rituelle Praxis an, Krankheiten,
Tod und Ungliick fliefendem Wasser mitzugeben.

Solche rituellen Reinigungen, allerdings weit weniger komplex, wurden ethnogra-

phisch bei den Aymara Boliviens dokumentiert."'” Sie werden als Grofe Reinigung

1167 Platt 1988, 395. 1169 Cereceda 1990, 82 (Ubersetzung A.S., Original vgl.
1168 Renard-Casevitz 1991, 127. Anhang: cxxxiv).
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(kuti letania) bezeichnet und zum Jahreswechsel ausgerichtet. Die Teilnehmer und das
Vieh werden mit Wasser, Krautern und Gebeten gereinigt, um Krankheit und Unglick
zu vertreiben.

Altere Varianten sind unter dem Namen Cithua oder Sitwa bereits in den kolonialen
Chroniken bezeugt. Cobo und insbesondere Fray Molina haben sie als zentralen Teil des
inkaischen Staatskultes in der Reichshauptstadt Cuzco beschrieben.!?”! Das Fest war vor
allem dem andinen Schépfergott (viracocha) und dem Blitz (chuquilla) gewidmet.!'7> Es
fand im August oder September statt und war flexibel an Neumond sowie die ersten
Regenfalle gebunden.!””? Die Einwohner und das Vieh der Umgebung versammelten
sich im Stadtzentrum. Dann wurden Krankheiten und bose Krafte von Kriegern mit
brennenden Fackeln mit dem Ruf ,Krankheiten, Disaster und Ungeschick, verlasst die-
ses Land* aus der Stadt und in die Fliisse getrieben.!'”* Dann ,reinigten sich auch die
Einwohner der Stadt. Gemif ihrer Linie gingen sie zu den Bichen und Fliissen, um zu
baden. Damit, so glaubten sie, wiirden sie sich von Krankheiten befreien 173

Derart gesdubert, versammelte man sich im Stadtzentrum. Dort verzehrte man mit
Opferblut getrankten Maisbrei (yaguar sankbu). Alle mussten davon essen. Selbst den
Kranken, welche nicht selber kommen konnten, wird eine Probe geschickt. Es soll alle
Ubel und Krankheiten vertreiben und besondere Loyalitat sichern. Sogar Gétterfiguren
und Mumien werden mit dem Maisbrei eingerieben. Man wirft ihn in die Quellen und
streicht ihn auf die Schwellen der Héauser sowie der Orte, wo Nahrung und Kleidung
aufbewahrt werden.'76

Die Reinigungsfeier wurde nicht nur in Cuzco begangen. Laut Molina wurde sie
in allen Hauptorten der Provinzen des Reiches wiederholt.'”” Offensichtlich setzten
sich diese Praktiken noch bis in den familidren Kontext hinein fort. So berichtet Gua-
man Poma, dass die Bewohner des Reichsviertels Conde Suyo, zu dem auch die Untersu-
chungsregion gehorte, ihren Gotterfiguren auf Anweisung der Inkas blutigen Maisbrei
(yaguar sankbu) opferten. ,Und daher, durch die Gewohnheit und das Gesetz welches
diese Indios hatten, essen sie es bis heute mit rohem Blut“!'78

Vermutlich stehen die Reinigungsrituale und insbesondere die Verwendung des
Maisbreis in Laupay in dieser Tradition. Statt der in Cuzco gebrauchlichen Bezeich-

nung sankhu wird der Maisbrei in Cotabambas zumeist als gheme bezeichnet. Er wird

1171 Cobo 1964 [1653],217-18; Molina 1989 [1574], 1175 Cobo 1964 [1653], 218 (Ubersetzung A.S., Original
28-33. Einen Uberblick bietet Lastres 1956, vgl. Anhang: cxxxvi).
233-256. 1176 Cobo 1964 [1653],218.
1172 Molina 1989 [1574],73. 1177 Molina 1989 [1574], 96.
1173 Rowe 1946, 310. 1178 Guaman Poma de Ayala 1980 [1615], 275 (Uberset-
1174 Cobo 1964 [1653],218 (Ubersetzung A.S., Original zung A.S.).

vgl. Anhang: cxxxv).
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nach Aussage der Ritualisten ausschlieflich im Kontext der genannten Opfer zuberei-
tet.'"”” Im Ritual wird er auf dem Altar als Opferspeise angeboten, mit den y/las und
den Feldfriichten in Kontakt gebracht. Schlieflich wird er, wie im inkaischen Ritual,
mit Opferblut getrinkt und von den Teilnehmern verzehrt. Dies besiegelt den Pakt zwi-
schen Menschen, y/las und Gottern. Jeder muss daher essen und bekommt eine Portion
mitgeschickt. So kann der Maisbrei auch bei den Erntefrichten im Speicher abgelegt

werden, um seine reinigende Kraft und seinen Segen dort dauerhaft zu verbreiten.

Die raumliche Symbolik des Rituals

Die raumliche Struktur der einleitenden Passage des Rituals in Laupay gleicht eben-
falls erstaunlich dem Geschehen wihrend des inkaischen Sitwa. Die Auswirtsbewegung
veranschaulicht die reinigende Symbolik. Nachdem das Schlechte aus den Teilnehmern
und dem Haus gezogen wurde, wird es aus dem Haus und dem Ort getragen. Allerdings
wird es nicht in alle vier Himmelsrichtungen, sondern nur nach Sonnenuntergang ver-
bracht. Dies ist die Richtung, in welche nach dem lokalen Glauben die Seelen der To-
ten wandern und ein Jahr nach der Beerdigung rituell ausgetrieben werden.''®® Westen
steht fiir Tod, Dunkelheit und Vergangenheit. In diesem Zusammenhang ist er haufig
verbunden mit Unglick.

Darin gleicht der Westen der linken Seite. Kein Opfer darf mit der linken Hand
beriihert werden. Die Linke steht fir Schwache, Falschheit und Pech.''®! Entsprechend
reprasentiert der links gedrehte Zwirn das Unheil des Hauses und wird zerrissen und
verbrannt. Andererseits verwirrt das ,Falschherum‘ die bosen Michte. Gut gearbeitete
Kleidungsstiicke werden mit einem linksherum gedrehten Faden abgeschlossen. Dies
verhindert zunachst das Aufrollen des Stoffes. Zudem soll es nach verbreitetem Glau-
ben das Eindringen von dunkler Magie verhindern. Aus demselben Grund werden gern
Hunde oder Hithner mit eingedrehten Haaren oder Federn gehalten. In ahnlicher Weise
verfolgt vermutlich auch die verstellte Stimme bei der Rickkehr das Ziel, bése Michte
zu verwirren und abzuschiitteln. Bei der Riickkehr vom Berg darf man nicht zurtick-
schauen.'® Mit dem Blick nach vorn lasst man das Alte hinter sich und wendet sich
frisch gereinigt der Heimat zu. Nach der Austreibung soll nun das Gliick eingeholt wer-
den. Auf der nach Osten gerichteten Decke versucht man, das Gluck fiir die Zukuntft, fiir
das folgende Ritual, den neuen Feldwichter und den bevorstehenden Anbauzyklus zu
sichern. Die hellen Steine und der weifSe, nach rechts gedrehte Faden ziehen gute Krifte
an sich. Sie werden auf das Gehoft gerichtet. Dieses bildet das soziookonomische und

1179 Diese Verwendung des sanhku ist bisher kaum er- 1180 Das genaue Ziel ist der Berg Qoropuna, ein abge-
fasst. Lediglich Farfin Lobot6n 2002, 133, gibt an, stumpfter Vulkankegel im Department Arequipa.
dass es in Huaros/Canta als Speise der Gotter gilt 1181 Kein Pferd sollte daher von links bestiegen werden.
und nur in Zeremonien Verwendung findet. 1182 Pferde sollten beim Aufsitzen nie nach Westen

blicken.
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Abb. 175  Anordnung im Haus.

rituelle Zentrum der Groffamilie. Hier werden das Ritualbiindel und die Familienhei-
ligtimer aufbewahrt. Hier finden die gemeinsamen Rituale statt.

Auch im Haus wird die raiumliche Symbolik genutzt. Interessanterweise kehrt sich
die Ausrichtung der Teilnehmer zunichst wieder um. Der Opfertisch wird nach Westen
ausgerichtet. Dies erklart sich durch Zuwendung zu den yllas der Familie. Sie befinden
sich, wie Ublich, im hintersten und dunkelsten Winkel des Hauses. Es ist der innerste
Bereich, in den kein Fremder kommt. Gleichzeitig sind die y/las und ihre Opferdecke
damit genau entgegengesetzt zur Ostlichen Ausrichtung der Altdre fir den christlichen
Gott und seine Heiligen platziert.

Die raumliche Anordnung der Teilnehmer steht ebenso im Zusammenhang mit ih-
rer Bedeutung (vgl. Abb. 175). Ganz vorn am Altar sitzen auf Binken das Familienober-
haupt und die Feldwichter. Der alte und der neue Feldwichter sitzen sich gegentber.
Der Alte gibt das Opfer von links nach rechts zum Neuen heriiber und veranschaulicht
so den ,rechtmiBigen‘ Ubergang. Am weitesten entfernt vom Altar und quer zu ihm
sitzen ebenerdig die Frauen.

Zum Abschluss des Rituals, beim Vergraben der Asche, werden die zentralen rium-
lichen Beziige, wie Westen und Osten beziehungsweise Innen und AufSen, Rechts und
Links, Vorn und Hinten noch einmal aufgenommen. Die Asche des Opfers wird zu ei-
nem Teil rechts neben dem Eingang, das heifSt an der ostlichen, dufleren Ecke des Hau-
ses vergraben. Auf der westlichen, inneren und damit geschlossenen Ecke des Hauses
deponiert man den anderen Teil. So werden alle Bereiche des Hauses und des Kosmos
einbezogen.

Zusammenfassend kann man festhalten, dass raiumliche Relationen eine wesent-
liche Grundlage fiir die Gestaltung und Logik des Rituals bilden. Die Ausrichtungen
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wechseln zwischen Innen und Aufen und ,orientieren‘ sich an der Sonne. Sie ergeben
sich weiterhin durch das Vorn und Hinten des Korpers. Ebenso wird die unvollstindige
Symmetrie von rechter und linker Seite bertcksichtigt. Auf diese Weise wird im Ritual
die Struktur des Leibes mit kosmischen Beziigen, aber auch sozialen Ordnungen und

grundlegenden Werten zusammengebracht.

7.3 Die Wiederholungen der vorgestellten Feiern und Rituale

Nachdem nun eine ganze Abfolge von Santiagofeiern und assoziierten Ritualen in un-
terschiedlichen sozialen Kontexten vorgestellt wurde, kann die einfithrende Annahme
bestatigt werden, wonach Wiederholungen zentrale Kennzeichen rituellen Handelns

darstellen. Alle vorgestellten Praktiken werden in einer ,diachronic repetition“1183

jahr-
lich und seit langer Zeit wiederholt. Viele sind, soweit sich verfolgen lie§, kolonialen
oder sogar vorspanischen Ursprungs. Doch selbst im Rahmen einer Festsaison zeigen
sich Wiederholungen. Die Santiagofeiern im Distrikt Haquira werden in Patawasi ein-
geleitet, um dann in umgebenden Orten und Gehoften ihre Wiederholung zu finden.
Bei den familidren Ritualen zeigen sich Wiederholungen ebenfalls als bestimmendes
Merkmal. Einerseits sind sie vielfach im Anschluss an die kommunalen Feiern konzi-
piert. Wiederholungen zeigen sich aber auch bei der Binnenanalyse. Die Teilnehmer
ahmen die Ritualisten in ,synchronic repetition® nach.'"** Gesten und Sequenzen wer-
den zum Teil bis zur Erschopfung wiederholt. Oft ist es obligatorisch, dass niemand
ausgelassen wird. Zudem finden sich zahllose inhaltliche Wiederholungen. Zentrale An-
liegen werden immer redundant vorgebracht. Insofern kommen Wiederholungen auf
allen Ebenen des Rituals in systematischer Weise vor. Doch wie lassen sich nun diese
Wiederholungen beurteilen?

7.3.1 Wiederholung als Integration und Unterordnung

Im theoretischen Teil war sichtbar geworden, dass die prominentesten Erklarungen von
rituellen Wiederholungen in der Tradition Durkheims stehen.!'®S Dieser hatte die inte-
grative Kraft von Ritualen betont. IThre Wiederholungen ermdglichen eine mechanische
Solidarisierung, die zur Erhaltung von Gesellschaft notig ist.

Tatsdchlich erreichen die Wiederholungen der Feiern auf unterschiedlichen sozia-
len Ebenen eine Synchronisierung. Mestizische und indigene, kommunale und familia-

re, offizielle und andine Praktiken werden miteinander vermittelt. Vielfach zielen die be-

1183 Thomas 2006, 334. 1185 Durkheim 1994 [1912], vgl. insbesondere §559-571.
1184 Thomas 2006, 334.
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schriebenen Rituale durch ihre Rhythmik auf Einklang und Gesamtbewegung. Sowohl
im Patronatsfest, wie im familidren Ritual dricke sich in der Teilnahme hiufig Mitglied-
schaft aus. Das gemeinsame Feiern spielt eine wichtige Rolle bei der Entstehung von
regionalen und lokalen Identititen, von Freundschaften oder Partnerschaften. Insofern
bringen die Feiern tatsichlich grundlegende gesellschaftliche Institutionen hervor.

Wie von Bloch und Assmann vermutet, zielen viele rituelle Wiederholungen ohne
Zweifel darauf, die vorgegebene Ordnung moglichst abwandlungsfrei zu reproduzie-
ren.'8¢ In den vorgestellten familidren Ritualen kann der Familienvorstand seine Auto-
ritat festigen. Er kontrolliert das Ritualgerit und leitet die Rituale an, wird also von den
anderen Teilnehmern wiederholt. Reihenfolgen und Positionen spiegeln die sozialen
Hierarchien. Frauen und Kinder werden untergeordnet, wahrend der Vater seine Macht
rituell bestatigt. Ganz im Sinne von Bloch bilden die Wiederholungen des Rituals also
ein Instrument zur Durchsetzung traditioneller Autoritit.

Ahnliches zeigt sich auf kommunaler Ebene. Die Feiern werden in Patawasi, das
heifst am Hauptort des Distrikts, erdffnet und dann in untergeordneten Orten, wie Cco-
cha, fortgesetzt. Innerhalb der Gemeinden zeigt sich eine dhnliche Logik. Untergeordne-
te Ortsteile, wie Ccochac Despensa, feiern im Anschluss an den Ortskern und nehmen
dessen Symbolik auf. Offensichtlich sind die Feste tatsichlich ein Mittel der Zuordnung
und der Subordination. Ihr Ablauf erscheint als blofe Reflexion der administrativen
Gliederung. Die Wiederholungen der Feier kdnnten demnach als performative Umset-
zung von Machthierarchien, als rituelle Unterordnung gedeutet werden.

Die Beschreibung der Rituale hat jedoch hervorgehoben, dass die Wiederholungen
der Santiagofeiern ebenso unter dem Gesichtspunkt der Betonung von partikuliren In-
teressen und Anspriichen betrachtet werden muss. Dabei zeigte sich, dass insbesondere
das Bild der mechanischen Wiederholung nicht angemessen ist. Die beschriebenen Wie-
derholungen der Feier passen offensichtlich nicht in das einfache Schema von Original
und Kopie. Wiederaufgenommene Praktiken und Symbole werden in vielfacher Weise
umgedeutet und umgeordnet. Das Unterkapitel s5.3.1. hatte gezeigt, dass Elemente der
katholischen Liturgie und des offiziellen Kultes von den indigenen Glaubigen derart
tiefgreifend umgeformt werden, dass sie auf den ersten Blick gar nicht mehr erkennbar
sind. Dieser Wandel lasst sich mit einem starren Ritualkonzept nicht erklaren.

7.3.2 Rituelle Wiederholung als Variation und Inszenierung

Zum Verstindnis der beobachteten rituellen Wiederholungen ist Tambiahs Konzepti-

on der variierten Wiederholung oder kontrollierter Modulation angemessener.''®” Er
1186 Assmann 1992, 17, 20, 89; Bloch 1989, 43—45.Bloch 1187 Tambiah 2006, 240.

1989, 44, sicht daher in Ritualen eine extreme Form
von traditioneller Autoritit.
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macht darauf aufmerksam, dass nur auf einer der Ebenen des mehrstimmigen Rituals
Wiederholung feststellbar sein muss, wihrend auf den anderen ,Kanilen‘ Neues einge-
fithrt werden kann.

Trotz der allgegenwartigen Wiederholungen eignet den vorgestellten Ritualen un-
bestreitbar solch eine kreative Dimension. Keine Opferdecke gleicht der anderen. Jeder
Ritualist hat seinen eigenen Stil. Trotz dhnlicher Gestaltung lasst sich der individuelle
Charakter erkennen. Fir die Opferdecken spielt die Variation von Zutaten eine wich-
tige Rolle. Mit groem Aufwand wird etwa versucht, besonderen Wein oder Blumen
von einem weit entfernten Berg zu besorgen. Dieses sogenannte carisio (das heifSt Lie-
be beziehungsweise Zuwendung) gibt den Ritualen eine individuelle Note und betont
das besondere Bemiihen. Es steigert nach Angaben der Ritualisten die Wirksamkeit der
Rituale. Die Adressaten nehmen es wohlwollender entgegen. Zudem seien die Opfer
schwieriger durch neidische Nachbarn und Viehdiebe tberbietbar, wenn diese keine
gleichwertigen Zutaten beschaffen kénnen.

Ebenso driickt sich bei der Gestaltung der Rituale ein dsthetischer Anspruch aus.
Liebevoll und originell werden die Zutaten der Opfer arrangiert und aufeinander abge-
stimmt. Helle Tone werden mit dunklen Farben, siifes Maisbier mit starkem ,gekontert:
Die Opferdecken werden von den Ritualisten selbst mit kunstvollen Webarbeiten ver-
glichen. Tatsichlich erinnern sie auch durch ihre RegelmafSigkeit und Harmonie der
Struktur an die Webkunst''*®. Ganz ahnlich wird dabei mit seriellen Motiven gearbeitet
und doch entstehen einzigartige Produkte. Obwohl in diesem Zusammenhang Wie-
derholung ganz klar mit den Moglichkeiten vereinfachter Reproduktion verbunden ist,
wird sie doch nicht darauf reduziert. Vielmehr wird die gestalterische Funktion und ihre
Wirkung auf die Wahrnehmung in den Mittelpunkt gestellt.

Insgesamt erscheint das andine Ritual zwar weit starker ritualisiert, das heifft von
Wiederholungen geprigt, als der von religiésen Spezialisten aufgefithrte Gottesdienst.
Uber Stunden erstrecken sich die unzahligen Wiederholungen. Dies wird von den Teil-
nehmern jedoch kaum als langweilig empfunden. Sicherlich liegt das zum einen an der
Moéglichkeit, selbst handelnd mitzuwirken und auf die Ausrichtung der Rituale Einfluss
zu nehmen. Daneben scheint jedoch eine grofe Rolle zu spielen, dass Wiederholungen
mit verschiedenen Mitteln, wie Trinkpausen, Spielen und Rétseln, gebrochen werden.
Ahnlich wirkt auch die Schaffung auferalltiglicher Erlebnisse. Sie ergeben sich einer-
seits durch den selbstbestimmten Umgang mit als gefahrlich erachteten Objekten und
Michten. Eine dhnliche Rolle spielen blutige Opfer, archaische Schlachtungen oder Zu-
bereitungsarten.

,Durch die stetige Wiederkehr des Gleichen wird
der umgestalte Raum einer Ordnung des Mafes
unterworfen“ Zitko 1998, 159.
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Eine andere Moglichkeit zur Sicherung der Aufmerksamkeit bilden Omen und Ora-
kel.'**¥? Sie verlangen reaktives Agieren, um negativen Ankiindigungen zu begegnen. Das
Ritual erlaubt die wiederholte Ausfithrung, bis der erwiinschte Ausgang eintritt. Damit
verschafft es die Moglichkeit, das Gelingen zu kontrollieren und auf zukinftige Gefah-
ren einzuwirken. So kdnnen Wiederholungen sogar zur Formulierung eines Anspruchs
aufsubjektive Wirkmacht dienen. Sie vermitteln Agency im Sinne einer ,,transformativen
Handlungsmacht*'%

Wiederholungen werden in vielfacher Weise als rituelle Technik eingesetzt. Bei-
spielsweise wird ein Objekt beziehungsweise eine Handlung mittels Repetition von ih-
rem ublichen Gebrauch gelost. Durch vielfaches Kiissen und Anhauchen werden etwa
die Maiskorner der alltdglichen Sphire entzogen. Die Zutaten auf der Opferdecke verlie-
ren in der Aneinanderreihung ihre Identitit und werden zum Muster, zum Ornament.
Auch bei der Sakralisierung von Sprache scheinen Wiederholungen eine wichtige Rolle
zu spielen. Immer wieder werden Gebete wiederholt, die Namen der Adressaten, der
Heiligen, der Berge und Seen rezitiert. Kawin erklart dazu: ,,Say one word to yourself
thirty times — ‘meaning; for example, or your name. It loses its definition, becomes abs-
tract and absurd. It also becomes a religious tool: once it has lost its literal associations,
it addresses the silences!"!

Eliade hatte darauf hingewiesen, dass rituelle Wiederholungen eine Vernichtung

von Zeit erreichen.'®?

Tambiah vermutet ebenfalls, dass Wiederholungen tber den
Rhythmus die Zeitwahrnehmung manipulieren."”® Offensichtlich verwirren sie das
Gedachtnis und schaffen Permanenz. Man denke hier an die mit der schamanischen
Trommel verbundenen Extasetechniken. In ganz dhnlicher Weise bringen sich die Teil-
nehmer der andinen Opferdecken iber die mantraartigen Segnungsformeln, das Vor-
und Zuriickpendeln beim deponieren der zahllosen Zutaten, die mit den immer glei-
chen Gesten gesegnet werden, in einen meditativen Zustand. Die scheinbar unendliche
Reihe der Wiederholungen erschaftt eine Unschirfe, welche bis zum Verschwimmen der
Wahrnehmung und mitunter bis zum kontrastlosen Zustand der Trance gesteigert wird.
Ausdriicklich wird darauf hingewiesen, dass so das Herz und nicht der Kopf entscheiden
konne (vgl. Kap. 7.1.4).

Die endlosen Wiederholungen scheinen in manchen der beschriebenen Fillen je-
doch auch zum Suspensionssignal zu werden. Hier spielt Verlangsamung eine Rolle.
Kontinuierlich verringert sich das Tempo der Ritualisten, je mehr sie sich dem abschlie-
Benden Opfer nahern. Stundenlang wird es vorbereitet, um dann in wenigen Minuten

1189 Sharon 1978, 113, betont, dass im andinen Ritual 1190 Michaels 2008, 11. Reflexivitit im indigenen Ritual
jede vorstellbare Handlung von Orakeln begleitete Mexikos analysiert Valdovinos 2009b, Valdovinos
werde. 2009a.

1191 Kawin 1972, 30.
1192 Eliade 2007, 56-57.
1193 Tambiah 2006, 246.
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voriber zu sein. Ecco bezeichnet solche Verzégerungen in der Literatur als ,delecta-

«1194

tio morosa“''”* Die Retardierung hinge nicht nur von der Geschwindigkeit der Aus-

fithrung ab, sondern auch von der Anzahl der Wiederholungen. ,Wenn etwas Grofes
und Aufregendes geschehen soll, muss die Kunst des Hinhaltens kultiviert werden“!*%*
Dies scheint auch auf das Ritual zuzutreffen. Auflerst wirkungsvoll wird hier durch den
Rhythmus der Wiederholungen Spannungsanstieg erzeugt.''?®

Zusammenfassend kann man festhalten, dass die Wiederholungen des Rituals nicht
notwendig auf mechanisches Nachahmen hinauslaufen. Vielfach werden sie gebrochen,

in vielfaltiger Weise abgewandelt und zielgerichtet eingesetzt.

7.3.3 Wiederholung als Rekurs und Aneignung

Von vielleicht grundlegendster Bedeutung fiir das Verstindnis der Repetitivitit der be-
obachteten Rituale scheint Tambiahs Konzeption der rekursiven Wiederholung. Tam-
biah war der Frage nachgegangen, wie ,die Sprache des Rituals“ Redundanzen be-
nutzt.'””” Dabei waren ihm Wiederholungen aufgefallen, ,die nicht blof mechanisch er-
scheinen, sondern auf rekursive Art vorkommen, um neue Sequenzen zu beginnen oder
um Handlungen in verschiedenen ,syntaktischen® Reihen innerhalb des gleichen Ritu-

als zu kombinieren 198

Tambiah geht nicht naher auf diese Funktion ein. Sie scheint
jedoch dadurch erméglicht zu sein, dass sich die wiederholten Elemente gewisserma-
Ben selbst aufrufen. So werden sie in der Wahrnehmung zusammengeriickt und bilden
eine gemeinsame Struktur. Auf dhnliche Weise stellt Assmann fest: ,,Das Grundprinzip
jeder konnektiven Strukeur ist die Wiederholung. Dadurch wird gewahrleistet, dass sich
die Handlungslinien nicht im Unendlichen verlaufen, sondern zu wieder erkennbaren
Mustern ordnen und als Elemente einer gemeinsamen ,Kultur‘identifizierbar sind “'**
Wahrend Rekursivitat bei Tambiah nicht allen Ritualen eignet, stellt Assmann fest: ,Alle
Riten haben diesen Doppelaspekt der Wiederholung und der Vergegenwirtigung*!2%°
Wie Tambiah gibt auch Assmann kein konkretes Beispiel fiir rekursives Wiederholungs-

handeln in Ritualen.'”" Tambiah sieht rekursive Wiederholungen allerdings in ihrer

Ecco 1996, 88. 1201 Tambiah 2006, 242, setzt sich jedoch mit Parallelis-

Ecco 1996, 77.
So verringert sich auch die Geschwindigkeit des
Pilgers, je niher er dem Kulminationspunkt seiner

Reise kommt, durch die zunehmende Zahl der An-
dachtsstationen vor dem Schrein (V. Turner und E.

Turner 1978, 10).

Tambiah 2006, 242.
Tambiah 2006, 244.
Assmann 1992, 17.
Assmann 1992, 90.

men in der rituellen Sprache auseinander. Tatsich-
lich ist die haufige Verwendung von Parallelismen,
in mandlichen Traditionen, etwa in Volksliedern,
Sprichwortern, Gedichten oder Mirchen auffallend.
Durch sie entstehen Reim und Refrain, sowie Me-
lodie und Rhythmus (vgl. Mau 2002, 73). Durch

die Wiederholung von Ideen und Motiven kénnen
zudem anregende inhaltliche Parallelismen entste-
hen. Dies zeigt Lévi-Strauss 1973, 36—40, anhand des
verkleinerten Modells (no0déle réduite) als erzahleri-
schem Verfahren im Mythos.
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Anwendung auf ein Ritual begrenzt. Demgegeniiber erkennen andere Autoren eine
grofere Reichweite. Beispielsweise stellt Gladigow fest: ,,Elemente oder Gruppen von
Riten innerhalb von Ritualen nehmen auf die entsprechenden Sequenzen in anderen
Ritualen Bezug“!*** Dafiir pragt er den Begriff der Interritualitit. Den gleichen Sach-
verhalt beschreibt Thomas mit ,processual interrituality und zeigt, dass ,rituals refer
to other rituals and reflect this connectivity in their own actual communication 2%
Als Moglichkeiten solcher Ankntpfungen nennt er: ,successions, preconditions, spiral-
like repetitions, alternatives'?** Michaelis spricht von rituellen Zitaten, Transfers, Um-
stellungen sowie Abbreviaturen.'?® Staal berichtet von Inversionen, Einschiiben und
Spiegelungen.'2%¢

Rekursive Beziige dieser Art finden sich auch in den beschriebenen Ritualen. Etwa
spiegelt sich die duale Gestaltung der Santiagos im Charakter der Zutaten. Den weiflen
Nelken fiir den Rechten Santiago werden rote Nelken fiir den Linken gegentberge-
stellt. Weiler Mais wird durch Grauen substituiert. Solche variierten Wiederholungen
erlauben die Darstellung von Gemeinsamkeiten und gleichzeitig die Betonung von Un-
terschieden und Differenzierungen'*”. Dies zeigt sich auch bei interrituellen Beziigen.
Im nichtlichen Opfer in Aqopata bezieht man sich auf das am Tag ausgerichtete Opfer.
Es wird jedoch verkiirzt und ist teilweise als Umkehrung gestaltet. Ahnliches lisst sich
bei den Elementen und Sequenzen der katholischen Messe und Eucharistie feststellen,
welche in den Opferritualen der familidren Feiern aufgenommen werden. In Aqopata
verspeist man statt der Weizenoblate nun Maisteigkugeln. An der Despensa wird statt
des Weines Blut getrunken. Dem Weihwasser der Kirche wird das Wasser des Bergsees
gegeniber gestellt.

Auffillig ist, dass sich grundlegende Muster sogar in unterschiedlichen Medien wie-
derholen kénnen. Beispielsweise sind Sprache und Handlungen héiufig im Sinne eines
,patterned rhythm“aufeinander abgestimmt.'?*® Ahnliches zeigt sich bei Anordnungen
und Zahlen. Bei den Viehritualen in Aqopata werden immer drei Pferde zusammen ge-
bunden. Zur Einleitung des Opfers wird dreifach die Viehglocke geldutet. Auf der Decke
werden jeweils drei Kérner Mais deponiert.

Durch diese variierten Wiederholungen entsteht, was Tambiah als ,,gesteigerte Kom-
munikation beschrieben hat.*® Ein und dieselbe Botschaft wird auf verschiedenen

Kanilen vermittelt. Verschiedene Elemente werden gemeinsam wahrgenommen und

1202 Gladigow 2004, 61. 1207 Deleuze 1992a, 189, wies darauf hin, dass erst durch
1203 Thomas 2006, 340. Wiederholungen Effekte, wie Identitit, Analogie,
1204 Thomas 2006, 341. Ahnlichkeit und Gegensatz zur Darstellung ge-
1205 Michaels 2008, 3. bracht werden konnen.

1206 Staal 1996, 91. 1208 Vgl. Fox 1988, 12; Lewi 1988, 252.

1209 Tambiah 2006, 246.
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verkniipft. Bourdieu spricht diesbeziiglich von wechselseitiger Verstirkung.!*!? Diese
spendet

jenes Vergniigen, wie es auch dem Kunstliebhaber durch die Symmetrie und
Entsprechung, das heifSt die in sich stimmige Verteilung der Redundanzen, ge-
wahrt wird. Der durch die Redundanzen verursachte Uberdeterminierungsef-
fekt ist umso spuirbarer, je starker sich die verschiedenen Merkmale [...] als in-
einander verschrankt zeigen.'?!!

Uber diesen kommunikativen und asthetischen Effekt hinaus scheint es jedoch bei den
rekursiven Wiederholungen der vorgestellten Rituale,immer auch um eine Verstirkung
und Anreicherung der anvisierten Krifte und Wirkungen zu gehen. Zentrale Anliegen
werden daher redundant und auf verschiedene Weisen zum Ausdruck gebracht, um das
Gelingen des Rituals zu sichern. Etwa wird Lebenskraft durch Koka, Alkohol, Fett, Blut,
Herz und Lunge, wie auch die grofSten Feldfriichte, die wildesten Pferde und Hahne,
Kraftspiele, oder den Santiago vergegenwartigt.

Diese Beziige reichen vielfach weit tiber die Grenzen einzelner Rituale hinaus. In
vielen Fillen lasst sich dabei, wie gezeigt, der Versuch erkennen, die Kraft vorangegange-
ner oder fremder Rituale und Symbole zu erschliefen. Solche Wiederholung scheint auf
dem Prinzip rituellen Handelns zu beruhen, welches Frazer als mimetische oder imitati-
ve Magie beschrieben hat.'?!> Anders als bei der Ubertragungs- oder Berithrungsmagie
ergibt sich die Verkniipfung nicht durch raumliche Nihe und Kontakt.'*"* Vielmehr ba-
siert sie auf Ahnlichkeit und Wiederholung. Uber Nachahmung wird die Verbindung
hergestellt, die rituell ausgenutzt werden soll.'?!4

Von dieser Logik her betrachtet, erscheint die Wiederholung der Feiern der Haupt-
orte und ihrer Symbole in einem anderen Licht. Sie ist nicht als symbolischer Ausdruck
der Unterwerfung oder performative Umsetzung von akzeptierten Machthierarchien zu
verstehen. Wie sichtbar wurde, ergeben sich die Wiederholungen weniger aus der Ak
zeptanz auferlegter Regeln, sondern sind Teil einer aktiven Strategie. Mittels Ubertra-
gung und Rekursion wird versucht, die Kraft der zentralen Symbole im kommunalen
und familidren Bereich zuginglich zu machen. Ihr Segen wird in mehreren Etappen
angereichert und dabei auf den eigenen Bereich hin kanalisiert, um eigene Anliegen zu

verfolgen. Die kommunalen Rituale treten damit in den Dienst lokaler Praktiken und

Bourdieu 2010, 283. 1991 [1890], 71, kann sich die Beriihrungsmagie
Bourdieu 2010, 283. auch aus zeitlicher Nihe ergeben. Zugleich miisse
Frazer 1991 [1890], 17-18. der Kontakt nur in der Vergangenheit bestanden
Beide Formen magischen Handelns seien zwar in haben und wirke dann weiter.

der Regel miteinander verbunden, jedoch ware die 1214 Frazer 1991 [1890], 17.

nachahmende Magie grundlegender. Nach Frazer
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Anliegen. Der Begriff der Aneignung ist aus dieser Perspektive besser geeignet, als der
der Unterordnung, um den dokumentierten Ablauf der Rituale zu beschreiben.

Neben der Verfolgung partikulirer Interessen erfiillen rekursive Wiederholungen
jedoch gleichzeitig auch wichtige integrative Funktionen. Sie ermoglichen es, zeitlich
und raumlich getrennte Praktiken und Symbole aufeinander zu beziehen und als Teil
eines groferen Ganzen darzustellen. Ganz in diesem Sinne zeigen die Santiagofeiern,
dass viele Praktiken auf eigentlich Abwesendes bezogen sind. Auf den ersten Blick aus-
einanderliegende kommunale und familiare, katholische und andine Rituale stehen mit-
unter in einer festen Beziehung, bauen aufeinander auf, bereiten sich vor oder schliefen
einander ab. Vom Anlass oder Inhalt her unterschiedliche Rituale teilen sich vielfach
ganze Ritualsequenzen und lassen sich gar als Variationen eines formalen Grundtyps
erkennen. Kultorte fiir Santiago werden in untergeordneten Gemeinden und selbst in
Familiengehoften reproduziert.

Solche rekursiven Beziige auf eigentlich Abwesendes werden mitunter Gbersehen.
Etwa bertcksichtigt Sallnow bei seiner Rekonstruktion der rituellen Landschaft Cuzcos
ausschlieflich die Integration durch rituelle Bewegungen.'*"* Die Vernetzungen von Pa-
tronatsfeiern und lokalen Ritualen, zwischen denen kein unmittelbarer Kontakt besteht,
werden weitgehend ausgeklammert. Sallnows Herangehensweise spiegelt eine sehr ver-
breitete Meinung in der Soziologie wieder, wonach soziale Integration letztlich auf Face-
to-face Beziehungen, das heifSt gleichzeitiger Anwesenheit, beruht.'*'® Diese Anschau-
ung einer ,,Ortsgebundenen Sozialitat“!217
als ,Romantik der Unmittelbarkeit“'?!8

wird zwar inzwischen von einigen Autoren
abgelehnt. Dabei beschrinkt man sich jedoch
auf die Moderne und hebt hervor, dass neue Kommunikationsmedien und virtuelle Wel-
ten den Zwang zur Anwesenheit aufgehoben hitten. Offensichtlich wird vergessen, dass
bereits yormoderne‘ Gesellschaften zahlreiche Strategien hatten, um die Begrenzungen
des Raumes und der Zeit zu tberwinden.

1215 Sallnow 1987. 1217 Schroer 2006, 131.
1216 Giddens 1995, 50; vgl. Paetau 2003, 195. 1218 Droge 2000, 15.
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8 Raum und Ritual im ostlichen Cotabambas

8.1 Die Konstituierung von Orten im Ritual

Im theoretischen Teil war betont worden, dass Orte grundlegend bei der Wahrnehmung
und Gliederung des Raumes sind. Sie bilden keine objektiven Elemente, sondern werden
durch menschliche Wahrnehmungen, Vorstellungen, aber vor allem auch Handlungen
definiert.

Tatsachlich hat der empirische Teil dementsprechend gezeigt, dass Orte und Rituale
in einem innigen Zusammenhang stehen. Etwa kann man davon sprechen, dass Orte ei-
nen wichtigen Rahmen fiir die beschriebenen Feiern bilden. So ist die Teilnehmerschaft
der Patronatsfeiern hiufig auf die entsprechende Siedlung oder ihre untergeordneten
Teile begrenzt. Viele der Rituale und Symbole sind eng mit bestimmten Orten assozi-
iert. Gerade Patronatsheilige sind fest an ihre Gemeinden gebunden. In der Regel diirfen
sie deren Grenzen nicht Gberschreiten. Aus der Sicht der Glaubigen haben die Statuen
vielfach selbst ihren Ort gewihlt. Wie geschildert, wurde der Santiago in Patawasi zu
schwer fir den Weitertransport. Eiferstchtig inspizieren die Patronatsheiligen, wie der
Santiago in Ccochac Despensa, ihr Territorium und verteidigen dessen Grenzen.

Der Standort hat einen wesentlichen Einfluss auf die Auspragung der Heiligen. Ub-
licherweise ist eine Korrelation zwischen der wirtschaftlichen und sozialen Bedeutung
eines Ortes und der Grofe des Heiligenbildes zu erkennen. Wichtige Orte bauten in der
Regel grofe Kirchen, welche alle Anwohner fassen kdnnen. Diese beherbergen dann
grofere Heiligenbilder. Ebenso schlégt sich eine grolere Wirtschaftsleistung in reiche-
ren Stiftungen und opulenten Feiern nieder. Hierfiir ist das Heiligtum des Rechten San-
tiago im ehemaligen Marktort Patawasi ein Beispiel. In den untergeordneten und abge-
legenen Orten finden sich dagegen kleine Kirchen und Kapellen. Entsprechend klein
bis winzig und drmlich ausgestattet sind die Heiligenstatuen.

Das wirkt sich, wie der Rechte und Linke Santiago veranschaulichen, in der Wahr-
nehmung der Heiligen aus. Grof3e, prachtig ausgestattete Statuen, wie der Rechte San-
tiago in Patawasi, werden mit dem offiziellen Kult assoziiert. Die kleineren Heiligen der

Seitenaltire oder der Kapellen indigener Gemeinden werden in der offiziellen Liturgie
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weniger beachtet. Ihnen nihern sich drmere Glaubige, statten sie mit selbstgefertigter
Kleidung aus. Der Santiago wird in dieser Pragung meist als Linker Santiago identifi-
ziert. Insofern korrelieren die Zuordnungen der Santiagos eng mit soziodkonomischen
und ethnischen Faktoren, die ihrerseits mit den, sich aus der Struktur der Landschaft
ergebenden, Siedlungsmustern zusammenhangen. Es darf jedoch nicht iibersehen wer-
den, dass der kausale Zusammenhang in den Augen der Glaubigen meist gerade umge-
kehrt ist.

Auch abseits des katholischen Kontextes sind Rituale hiufig untrennbar mit einem
spezifischen Ort verbunden oder zeigen dort zumindest besondere Wirksamkeit. Daher
nehmen die Teilnehmer, wie in Ccochac Despensa, einen beschwerlichen Weg auf sich.
Sind Orte nicht erreichbar, nimmt man auf sie durch Hinwendung, das heifSt die Blick-
richtung und Ausrichtung der Gesten, oder aber die Nennung des Namens, Bezug (vgl.
Kaptitel 5.2).

In der Regel sind Ritualorte dauerhaft kenntlich gemacht. Dies kann architekto-
nisch durch die Altarnische eines Wohnhauses oder den im Hof eingegrabenen Opfer-
stein geschehen. Auch im unbebauten Raum sind Ritualorte vielfach ausgewiesen. Eine
wichtige Rolle spielen dabei natiirliche ,site features® wie Seen oder Felsen.'*"” Durch
diese Bindung an identifizierbare Orte ist immer auch der Bezug und die Erinnerungen
an die dort in der Vergangenheit aufgefihrten Rituale gewahrleistet. Mitunter machen
sie, wie in Ccochac Despensa mit dem Aufstieg der Kartoffeln zum Bergsee, eine mythi-
sche Ursprungshandlung gegenwartig.

Die an einem Ort abgehaltenen Rituale beeinflussen dessen Wahrnehmung nach-
haltig. Beispielweise wirken sie auf die Konnotationen und Atmospharen von Orten. So
vermitteln die Vorsichtsmaffnahmen vor dem Besteigen des Berges Despensa, das Aus-
ziehen der Schuhe vor der Annaherung an den Bergsee, die protektiven Riten bei der
Offnung der Speicher Andacht und Scheu. Wie in einer Kirche wird nur leise gespro-
chen. Hiite werden abgesetzt. Das blutige Opfer fithrt zu auffergewdhnlichen Emotio-
nen. Diese werden mit dem Ort verbunden und veranschaulichen seine Bedeutung. Es
geht in diesem Zusammenhang darum, ,how places and objects become imbued with
religious meanings, that is, the process of sanctification‘!??

Rituale priagen Orte nicht nur, sondern spielen eine zentrale Rolle bei ihrer Kon-
stitution. Eine kommunale Patronatsfeier ist der Ausweis einer geweihten Kirche und
ist damit zentrales Kennzeichen des rechtlichen Status einer Siedlung. Vielfach ist der
Name des Kirchpatrons Teil des Ortsnamens. Der Heilige und sein Kult sind wichtiger
Ausdruck der lokalen Identitat. Die Teilnahme am Patronatsfest eignet sich damit zur

Abgrenzung nach Auflen und zur Darstellung von Herkunft und Zurechnung zu einem

Mitunter werden diese imitiert, indem an Schreinen Felsen symbolisch angedeutet werden (M. L. Nolan
typische Merkmale wie Hohe, Hohlen, Wasser oder und S. Nolan 1989, 422).
1220 Kiong und Kong 2000, 31.
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Ort. Wie sichtbar gemacht wurde, wird das Patronatsfest genutzt, die Bindung an Orte
und die dazugehorigen Anspriche zu untermauern. Gerade in indigenen Gemeinden,
wo einerseits der Zugang zu Land von der Zugehorigkeit zur Gemeinde abhingt, teil-
weise aber mehr als die Hilfte der Einwohner saisonal oder dauerhaft migriert sind, darf
diese Funktion der Feier nicht unterschitzt werden. Sie ist ein Moment, wo der Ort und
seine Einwohnerschaft definierbar und emotional erfahrbar werden. Er konstituiert sich
als unmittelbarer Raum menschlicher Gemeinschaft.

Aus Anlass der Feiern werden Strome von Menschen, Tieren und Gtitern an be-
stimmten Orten zusammengezogen. Auf diese Weise werden Ortskerne aus dem Um-
land herausgehoben und in ihrer Zentralitit bestatigt. Nicht nur der Ort als Ganzes,
sondern auch einzelne Plitze werden so hervorgehoben. Immer wieder zieht man etwa
wiahrend der Feier in Ccocha zur Kirche, wo der Ortspatron stationiert ist. Symbolische
Zentralitit findet somit in den rituellen Praktiken unmittelbaren Ausdruck. Zugleich
werden Zusammenhinge dargestellt. Kirche und Siedlungsbereich werden in der Pro-
zession verbunden. Rituelle Bewegungen fithren von der Kirche zu den Héausern der
Festsponsoren und den Stierkampfarenen. Wichtige Platze des Ortes werden so in ihrer
Zusammengehorigkeit betont.

Faszinierend ist, dass nicht nur anerkannte Siedlungen, sondern selbst Familien-
verbiande und Kernfamilien iiber Heiligenfiguren verfiigen und diesen Patronatsfeiern
ausrichten. Damit konstituieren sie ihre Gehofte ebenfalls als Orte und festigen regel-
mafig ihre Gemeinschaft. Ahnlich wie die Kirchen werden familiare Kultstitten, wie
Altarnischen oder Opfersteine, als Mittelpunkt des Hauses, Hofes und des Familienlan-
des markiert. Es ist auffillig, dass in diesem Kontext Aulengrenzen wenig thematisiert
werden. Dies kénnte mit der vorherrschenden vertikalen Raumordnung zu tun haben.
In der Zone gibt es kaum arrondierte Landereien oder geschlossene Territorien, deren
Grenzen abgeschritten werden kénnten. Vielmehr handelt es sich um weit verteilte, un-
zusammenhingende und mitunter wechselnde Flichen, die nur mit Bezug auf eine Ge-
meinde oder ein Gehoft zusammengehalten werden.

Generell zeigt sich, dass viele der ,lokalen’ Rituale nicht an die fixierten Strukturen
der Siedlungen gebunden sind. Oftmals werden gerade Bereiche auferhalb des Sied-
lungsraumes oder sogar des bewirtschafteten Landes rituell betont. Etwa wird in Cco-
chac Despensa ein weit entfernter Gipfel zum Schauplatz der zentralen Rituale. Viele
der Rituale und Opfermessen werden unter freiem Himmel abgehalten. Immer wer-
den fiir das Ritual jedoch Orte im Sinne eines definierten Bereiches geschaffen. Durch
das Ausbreiten der Opferdecke, durch Riauchern und Libationen sowie die Sitzordnung
der Akteure wird ein umschriebener Raum geschaffen und ein sinnlich wahrnehmbares

Zentrum konstituiert. Es bildet den Anker, um den herum das Ritual arrangiert wird.
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Im und fiir das Ritual werden Orte nicht nur begrenzt und zentriert, sondern er-
halten immer auch eine Struktur. Wie Cassirer vermutet hatte, bildet hier insbesondere
die Sonne ein wichtiges Element.'??! Dies schligt sich sowohl bei der Orientierung der
Kirchen, als auch der Altarnischen und Opferdecken nieder. Es zeigt sich dariiber hin-
aus wesentlich mit der Ausrichtung der Ritualisten. Die Anatomie des Korpers ist im
weiteren Ausgangspunkt fiir die vertikale und horizontale Gliederung des Raumes. Von
ihm aus wird in Oben und Unten, Vorn und Hinten, Rechts und Links sektoriert. Davon
ausgehend werden Funktionen und soziale Positionen und Beziehungen der Ritualisten
in riumlichen Anordnungen, wie Sitzordnungen, umgesetzt.

Mit Bezug auf rituelle Orte kann also die dialektische Beziehung von menschli-
chem Handeln und Raum bestatigt werden, welche die Praxistheoretiker betont haben
(vgl. Kap. 2.2). Orte sowie ihre raumlichen Strukturen und rituelles Handeln konstitu-
ieren sich wechselseitig. Die Akteure kreieren Ritualplitze und betonen Strukturen von
Siedlungen. Die Bedingungen der Orte wirken wiederum darauf, wie die Praktiken her-
vorgebracht werden. Orte sind somit wesentliche Ziele und Ergebnisse von Ritualen.
Gleichzeitig ist jedoch deutlich geworden, dass Rituale weit tiber Orte hinausgehen.

8.2 Die Integration einer mythischen Landschaft

Die Beschreibung hat sichtbar gemacht, dass in der Untersuchungsregion verschiedene
Raumelemente, wie Siedlungen, Ortsteile, Berge und Seen intensiv aufeinander bezo-
gen und in eine synthetische Ordnung gebracht werden. Sie integrieren sich zu einer
kulturellen Landschaft. Dabei ist die visuelle Wahrnehmung weniger wichtig, als im
vorgestellten Landschaftsbegriff westeuropaischer Pragung nahe gelegt wird.'**? In der
Untersuchungsregion wird das Bild von Landschaft noch kaum durch Malerei, Photo-
graphie oder Fernsehen geprigt. Vielmehr muss, wie von Schama angemerkt, die zen-
trale Rolle von Mythen betont werden.'??

Tatsichlich wird die Entstehung und die Abgrenzung der Untersuchungsregion
vom benachbarten Chumbivilcas/Cuzco auf die Abenteuer eines mythischen Paares zu-

rickgefiihrt:

1221 Cassirer 2006 [1931], 447. 1223 Schama 1995, 14.

1222 Cosgrove 1998, xiv; Meinig 1979, 34.
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1224 und seine Frau hit-

Es heift, unsere Vorfahren, ein Mann namens Sallmania
ten beim Inka in Cuzco gedient und zur Belohnung fruchtbares Land, allerlei
Saatgut und Vieh erhalten. Der Inka hatte sie jedoch gewarnt, dass sie ihr Land
vor dem Aufgang der Sonne erreichen miissten und sich keinesfalls umsehen
dirften. Schwer beladen hatten sich die beiden eilig auf den Weg gemacht. Der
Mann trug das schwere Biindel mit Mais und tropischen Friichten, die Frau
nur das Tragetuch mit einigen Knollenfriichten, da sie das Vieh treiben musste.
Am Pass Pissaccasa, nach dem letzten Anstieg, hitten sie sich eine kurze Rast
gegonnt. Fast besinnungslos vor Erschopfung habe der Mann dabei seine San-
dalen (ojotas) vergessen. Erst auf der anderen Seite des Tales, bereits auf co-
tabambinischer Seite, sei der Verlust aufgefallen. Sofort kehrte der Mann um,
wahrend die Frau mit dem Vieh rastete und ihr Tragetuch ablegte. Doch beim
Erreichen des Berggrates am Pass wurde der Mann von der aufgehenden Sonne
uberrascht und versteinert. Als die Frau sein Geschick sah, verwandelte auch
sie sich in Stein. Deshalb ist die Zone jenseits des Passes tropisch und tppig,

wahrend es hier nur Knollenfriichte und reichlich Vieh gibt.1225

Offensichtlich wird die Entstehung der Landschaft Gber das Tun mythischer Gestalten
erklirt. Diese haben ihre Grenzen, den Hochgebirgscharakter und das vorherrschen-
de agrarische Regime begriindet. Diese méachtigen Vorfahren verkérpern sich meist in
Felsen oder Bergen, also besonders dominanten topographischen Elementen. Sie sind
damit selbst Teil der Landschaft und dauerhafter Garant der mit ihr verbundenen Le-
bensweise. Haufig werden sie rituell um ihre spezifischen Krafte gebeten. Die Rede war
beispielsweise von Tia Antonia, welche die Webkunst in die Region gebracht habe (vgl.
Fufinote 973). Ebenfalls erwiahnt wurde die Ahnherrin Mama Ink:, welche noch heu-
te das Wesen der Frauen des Hochlandes bestimmt (vgl. Kap. 6.1.9. Die Bedeutung von
Mut, Gewalt und Lebenskraft). Offensichtlich hingen Kultur und Landschaft in diesem
Verstindnis unmittelbar zusammen. Vor allem eignet der Landschaft eine ausgeprigte

soziale Dimension. Mit Bender kann man von ,kinscapes*sprechen.!?¢

1224 Der Berg Sallmania markiert die Grenze zum De- einen mit Wirbelwinden in die Tiefe. Der Gipfel ist
partment Cuzco und erhebt sich direkt am Pass, mit einer Steinmauer umfriedet. Sie umgibt einige
welcher den Eingang nach Cotabambas bildet. Sein Grabtirme (chullpas) und eine Opferstelle mit zwei
Gipfel gilt den umliegenden Gemeinden als heiliger Steintiirmen (apachetas), iber die nach Osten und
Ort. Deshalb darf er nur mit Erlaubnis der Ortsvor- Westen gepeilt werden kann. Nach Aussage lokaler
steher und in Begleitung eines Anwohners bestie- Informanten wurden hier bis vor einem Jahrzehnt
gen werden. Man berichtet, er sei ein Verwandter Klima und Regenrituale abgehalten.

des sagenhaften Mallmania, dem hochsten Berg der 1225 Information Beltrdn Sumire Mamani, Pisaccasa 2009
Provinz, auf der gegeniiberliegenden Seite von Co- (Ubersetzung A.S., Original vgl. Anhang: cxxxvii).
tabambas. Wie dieser sei er wild. Wenn man ihn oh- 1226 Bender 2001, 84.

ne Respekt besteige, tote er mit Blitzen oder werfe
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Wie im Rahmen der Fallbeispiele deutlich wurde, spielt der katholische Santiago
bei dieser Wahrnehmung des Raumes ebenfalls eine wichtige Rolle. Er markiert als Fels-
formation am Mallmanya eine wichtige naturriumliche Grenze der Provinz (vgl. Kap.
7.1.9). Er hat als Kulturheroe die Pferde und Viehzucht in die Region gebracht, wird am
Berg Sawiricalla als ylla verehrt. Er zeichnet sogar fiir die Struktur der Landschaft selbst
verantwortlich. Wie geschildert, bedingt seine erste Rast nach der Ankunft in der Region
die Lage des Hauptkultortes Patawasi. Weiterer Orte mit seinem Patronat ergeben sich
nach der Legende durch ein Wettspringen des Heiligen mit seinen Bridern. Der Rechte
Santiago sei dabei bis an die nordliche Grenze des Distrikts Haquira gelangt (vgl. Kap.
5.1.1). Das Aufsetzen der Vorderhufe beim kleinen Ort Choaquere habe dort die beiden
Quellen Sachayoc und Ccucho entspringen lassen. Der Mittlere Santiago sei bis zum
Berg Jallhuacheta am Hauptort des Nachbardistrikts Challhuahuacho gesprungen. We-
gen der Gewalt des Aufpralls sei er allerdings eingebrochen und noch heute in der Grot-
te sichtbar, in welcher der Fluss Challhua entspringt (siche Abb. 7 und 176). Der Kleine
Santiago habe mit seinem vorziglichen Pferd sogar den Gipfel des Cerro Santiago im
Distrikt Tambobamba erreicht und sei beim Aufprall versteinert. Die Reichweiten der
Spriinge erklaren also die Verteilung der Patronate fiir die verschiedenen Santiagos und
die enge Verbindung ihrer Feiern. Das mythische Geschehen begriindet die Ordnung
der kultischen Landschaft.

Ebenso wird auf die politische und natiirliche Gliederung der Region Bezug ge-
nommen. Die Santiagos landen jeweils auf Hohenziigen, welche Wasserscheiden und
administrative Grenzen darstellen. Sie trennen die benachbarten Distrikte beziehungs-
weise Taler von Haquira, Challhua und Tambo voneinander.

Schlieflich werden im Mythos auch soziokulturelle Zusammenhinge thematisiert.
Der Rechte Santiago bleibt im stirker mestizisch geprigten Umfeld von Haquira. Der
indigen gepragte Linke Santiago gelangt dagegen in die indigene Gemeinde Choquecca
in der hohen Puna. Mythische, soziale, administrative und physische Landschaft stehen
offenbar in einem direkten Zusammenhang.

Diese Ordnungsmuster der Landschaft werden wiederum zur Deutung klimati-
scher Phainomene herangezogen. Wie dargestellt, wird der Linke Santiago im Volksglau-
ben als Verkdrperung des Blitzes verstanden. Dies erklart seine intensive Verehrung in
den indigen gepriagten Hochlandgemeinden. Hier ist man von Blitzschlag und Hagel be-
sonders betroffen und daher auf den Schutz des Heiligen in hohem Mafle angewiesen.
Nicht umsonst befindet sich das zentrale Kultbild des Linken Santiago in Choquecca,
einer indigenen Gemeinde der hohen Puna. Wie gezeigt, ist er es, der nach verbreiteter
Meinung die verheerenden Unwetter bringt. Darum tritt man den aus dieser Richtung

aufziehenden Gewitterwolken mit magischen Mitteln entgegen.
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Abb. 176 Ein weifles Gesteins-
band hinter der Kirche des San-
tiago von Challhuahuacho wird
als Weg des Heiligen zu seinem

Bruder in Patawasi verstanden.

Es ist auffillig, dass die Legenden vom Santiago in vielen Fillen nicht primir von den
katholischen Heiligenbildern in den Siedlungen, sondern von der Wahrnehmung des
weiteren Naturraums ausgehen. Berge und Felsen werden als Santiago, Gesteinsabdri-
cke oder Quellen als seine Spuren identifiziert. Zumeist besteht tatsichlich eine erstaun-
liche und nachvollziehbare Verbindung dieser Landschaftselemente mit der Gestalt des
Santiago oder der assoziierten Begebenheit. Jedoch ist die Verortung sicherlich nicht
zufillig. Zu hiufig ist die unmittelbare Nihe zu den christlichen Kultorten und Sied-
lungen. Beide Bereiche werden offensichtlich nicht getrennt wahrgenommen. Ebenso
bemerkenswert ist die Haufung in der Nihe von Grenzen. Mdglicherweise spielt der
Heilige eine Rolle bei dem Versuch ihrer Sakralisierung, wird also als ,,symbolic border
guard* eingesetzt.'**

Im Uberblick diirfte klar geworden sein, dass der Landschaftsbegriff der Umwelt-
studien fur die Beschreibung der Wahrnehmung und des Umgangs mit der Landschaft

1227 Armstrong 1982, 6.
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in Cotabambas unzureichend ist. Die formenden Prinzipien, die der Entstehung der
beschriebenen Landschaften zugrunde liegen, lassen sich nicht ausreichend durch den
Gebrauch des Landes verstehen. Zu weit und systematisch reichen sie tiber den unmit-
telbaren Nutzraum hinaus. Wie von Halbwachs betont, spielt bei der Wahrnehmung
der Landschaft der Bezug auf weit entferntes oder sogar unerreichbares eine wichtige
Rolle."??® So bezieht man sich beispielsweise auf Berge, die, wie der Mallmanya, an den
Grenzen des Departments oder, wie Prtusiray und Sauasiray, im 6stlichen Cuzco liegen.
In der Zone selbst bilden gerade wirtschaftlich ungenutzte oder sogar tabuisierte Gipfel,
wie der Despensa, zentrale Elemente der Landschaft. Von ihnen, so glaubt man, gehen
besondere Wirkungen auf den umgebenden Raum aus. Von ihnen her wird er gedeutet
(vgl. Kap. 7.1.1).

Entgegen der westlichen Deutung wird dabei jedoch nicht nur die Oberfliche der
Landschaft erfasst. Ebenso wichtig ist, was oberhalb beziehungsweise unterhalb liegt.'**
Ein Beispiel dafiir ist der Santiago im Berg Qaquiamarka bei Ccocha oder der in der
Grotte des Berges Challhuacheta bei Challhuahuacho (vgl. Abb. 7).

Die mythisch geprigten Landschaften umfassen nicht nur unterschiedliche Riume,
sondern umgreifen auch differente Zeiten. Sie bewahren etwa Spuren von langst Vergan-
genem, wie die Abenteuer des Sallmania der bei der Rickkehr vom Inka versteinert ist,
oder den Abdruck des Heiligen in Patawasi nach dem Kampf gegen Pontius Pilatus.
Tatsichlich stellt die Landschaft daher eine ,temporal collage dar.'*° Bahktin spricht
vom chronotopischen Charakter und beschreibt anschaulich: ,time thickens, as it were,
takes on flesh, becomes artistically visible; likewise, space becomes charged and respon-
sive to the movements of time, plot and history:!?! Bender zufolge ermoglicht dies der
menschlichen Wahrnehmung ,to extend out from the locale and from the present en-
counter and is contingent upon a larger temporal and spatial field of relationships. The
explanation moves backwards and forwards between the detail of everyday existence and
these larger forces !>

AbschlieSend muss betont werden, dass in den Augen vieler Glaubiger in Cotabam-
bas die Geschichten vom Santiago nicht nur Legenden sind. Einige berichten vom per-
sonlichen Zusammentreffen mit den Heiligen. Andere beteuern, Schlammspritzer an
der Kleidung der Statuen und frische Erde an den Hufen ihrer Pferde gefunden zu
haben. Die Kultbilder sind nach dem vorherrschenden Verstindnis reale Anzeichen
der Prasenz des Heiligen. Deshalb konnen sie unmittelbar wirksam werden, etwa den
Vieh- und Pferdereichtum einer Zone erklaren. Die Landschaft in Cotabambas darf da-
her nicht nur als ,kristallisierte* Geschichte beschrieben werden, deren Elemente die

1228 Halbwachs 1992 [1941], 193. 1231 Bakhtin 1981, 84.
1229 Bender 1993, 1-2. 1232 Bender 2001, 84.
1230 Lynch 1972, 168.
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Menschen ,wie eine stumme und unbewegliche Gesellschaft“ umgeben.'*** Vielmehr
kommt sie immer wieder in Bewegung und zur Sprache. Dabei spielen die beschriebe-
nen Rituale eine zentrale Rolle.

8.3 Die Integration einer rituellen Landschaft

Eine These dieser Arbeit ist, dass Landschaften nicht allein als Ansichten, mentale Kon-
strukte, als ,Landscapes of the Interior beschrieben werden kénnen.!?* Mit Bender
wird davon ausgegangen, dass Landschaften sich vor allem auch als erlebte Riume kon-
stituieren.'”* Insbesondere wird Lefebvre gefolgt, welcher die Bedeutung konkreter
riumlicher Praxis betonte.!?3¢ Im Folgenden soll es dementsprechend noch einmal dar-
um gehen, die handlungsmiRigen Aspekte der Landschaft und die raumlichen Wirkun-

gen der hier dokumentierten ritueller Praktiken zu analysieren.

8.3.1 Die Integration eines Festzyklus

Wie sichtbar geworden ist, werden die vorgestellten Santiagofeiern durch zahlreiche ri-
tuelle Verweise aufeinander bezogen. Dafiir nutzt man einerseits unmittelbare rituelle
Bewegungen und Ubertragungen. Wie beschrieben, wird die Feier auf der Ebene des
Distrikts Haquira am 25. Juli beim Rechten Santiago in Patawasi er6ffnet. Dort wird
die Lizenz fiir die kommunale Feier des Linken Santiago in der Landgemeinde Ccocha
eingeholt. Sie bildet wiederum den Ausgangspunkt fiir die Fortsetzung der Verehrung
in deren untergeordneten Ortsteilen. An der Feier im Ortskern nehmen zahlreiche Ein-
wohner der Annexe und Sektoren teil. Durch die Anreise der Teilnehmer, aber auch die
rituelle Ubertragung von Objekten und, wie man glaubt, Segenskriften, kommt es zu
einer unmittelbaren Verkniipfung und Assoziation zwischen den verschiedenen Kultor-
ten (vgl. Abb. 177).

Zusitzlich ist zu berticksichtigen, dass die Feiern und Rituale des Distrikts in eine
zeitliche Abfolge gebracht wurden (vgl. Abb. 178). Der Feier im Hauptkultort Patawasi
folgt eine Woche spiter die Feier im Ortskern von Ccocha. Erst im Anschluss feiert man
im untergeordneten Ortsteil Ccochac Despensa und den Familiengehoften. So ist die
Teilnahme an mehreren Feiern moglich.

In gleicher Weise wurden die Hauptfeiern der benachbarten Distrikte nacheinander
angeordnet. Auf die Feier in Patawasi folgte eine Woche darauf, das heit am ersten Au-
gust, die Feier des Linken Santiago in der indigenen Gemeinde Choquecca in der Puna

Halbwachs 1985, 128. 1235 Bender 1993, 1-3.
Gayton 1996, 8; vgl. ebenso Cosgrove 1998, xiv; 1236 Lefebvre 2009, 236.
Schama 1995, 14.
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Abb. 177 Rituelle Beziige zwischen den kommunalen Santiagofeiern im Distrikt Haquira.
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In den Tagen nach der Patronatsfeier bis spitestens zum 300 August finden die familidren Feiern und Rituala
statt.

Abb. 178 Rituelle Landschaft und soziopolitische Einheiten.

von Tambobamba. Zuletzt wird der mittlere Santiago im Hauptort des Nachbardistrikts

Challhuahuacho begangen. Es galt frither als besonders gliickverheifend, an allen drei

Feiern teilzunehmen. Inzwischen wird allerdings die Feier in Choquecca nicht mehr

ausgerichtet, da die Mehrheit der Einwohner evangelikal ist. Nach wie vor gut besucht
ist das Fest in Challhuahuacho.
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Sowohl auf Provinz- wie auf Distriktebene zeigen die Feiern damit die gleiche Struk-
tur. Sie beginnen im Zentrum, werden dann in untergeordneten Kultorten wiederholt
und breiten sich auf diese Weise in konzentrischen Kreisen aus (vgl. Abb. 178). Es ent-
steht, was Ucko als ,associative cultural landscape® bezeichnet hat.!**” Zudem scheint
Benders Beobachtung zuzutreffen, wonach: ,one landscape nests within another like
Chinese boxes* 1238

Die Assoziation und Abfolgen der beschriebenen Feiern ergeben sich nicht nur
durch die politische Gliederung, sondern ebenso erkennbar aus der vertikalen Organi-
sation der Hochgebirgslandwirtschaft der Region. Wie gezeigt, hangen beide Ordnun-
gen direkt zusammen. Beispielsweise gehort die Gemeinde Ccocha zum Bereich des
Talgrunds (quechua), wo intensiver Obst-, Gemiise- und Getreideanbau moglich ist. Da-
gegen liegt ihr ehemaliger Annex Ccochac Despensa in der Gipfelregion (puna) des Di-
strikts. Dort tiberwiegen extensive Viehhaltung und der Anbau von Knollenfriichten.
Beide Orte bilden traditionell, wie gezeigt, eine soziale und wirtschaftliche Einheit. Die-
se Integration wird symbolisch durch den gemeinsamen Heiligen untermauert. Zudem
wird sie Uber die direkte rituelle Verkntipfung der Patronatsfeiern gestarkt.

Ahnliches zeigt sich beim familiiren Ritual. Das Viehritual in Aqopata wird un-
ter Mithilfe von Ackerbauern aus Laupay ausgerichtet, welche einen wesentlichen Teil
ihrer Tiere wihrend der Trockenzeit auf den Hochweiden stehen haben. Im Gegenzug
nehmen die Viehzichter an der Segnung der Aussaat bei den Verwandten in Laupay
teil. So konnen sie ohne groffen Aufwand an den Ritualen der Ackerbauern partizipie-
ren und umgekehrt. Komplementire Wirtschaftsbereiche werden also auch hier rituell
zusammengeschlossen.

Die Wiederholungen und Beziige der Feste basieren grundsitzlich darauf, dass San-
tiago nacheinander in benachbarten politischen Einheiten und auf verschiedenen sozia-
len Ebenen gefeiert wird. Sie ergeben sich konkret daraus, dass die benachbarten San-
tiagos als Briider gelten. Die Reihenfolge der Feiern folgt dem Rang der Heiligen. Letz-
terer hingt, wie dargestellt, mit der Grofe der entsprechenden Festgemeinschaften und
der Bedeutung der Festorte zusammen. Deutlich korreliert die Abfolge daher mit den
historisch gewachsenen Machthierarchien in der Region. Haquira, zu dem Patawasi ge-
rechnet wird, galt in kolonialer Zeit als Hauptort des gesamten stidlichen Cotabambas,
an dem sich mit der Inquisition das Zentrum der kirchlichen Macht befand. Es wurde
erst spit in seiner Bedeutung von Tambobamba, in dessen Nihe die zweite Feier in Cho-
quecca ausgerichtet wird, iberholt. Der Kult in Challhuahuacho, wo die drittwichtigste
Feier stattfindet, wurde offiziell erst im ausgehenden neunzehnten Jahrhundert gestiftet.
Challhuahuacho war zuvor Teil des Distrikts Mara und konnte sich erst im letzten Jahr-

hundert als Hauptort eines eigenen Distrikts konstituieren. Mara feierte ebenfalls San-

1237 Ucko 1994, XVIIIL. 1238 Bender 2001, 84.
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tiago als Hauptheiligen. Die Kirche ist jedoch inzwischen verfallen und die Bedeutung
von Mara zurlickgegangen. Offensichtlich wurde vom neuen Zentrum Challhuhuacho
auch die Santiagofeier iibernommen. Insoweit spiegelt die Festlandschaft erstaunlich
genau die politischen und administrativen Muster der Region. Hierarchien werden als
raumliche Bewegungen und Abfolgen abgebildet.

Trotzdem lassen sich die Strukturen der Feier nicht unmittelbar aus den Verwal-
tungsstrukeuren und Machtverhilenissen verstehen. Die Teilnahme an den ibergeord-
neten Feiern ist freiwillig. Moglicherweise wirken Gberkommene Traditionen weiter.
Allerdings diirfte hier weniger stumpfe Gewohnheit als eine installierte Hierarchie von
Symbolen eine Rolle spielen. Die Abfolge der Feiern wird von den Teilnehmern selbst
ausschliefSlich tiber die Grofe, Wunderkraft und die verwandtschaftlichen Beziehungen
der Heiligen erklirt. Das Prinzip ist kuragmdnta, das heilt beim Altesten/Wichtigsten
anfangend. Dies ist das gingige Vorgehen in allen sozialen und rituellen Kontexten. So
hangt der Vorrang des Santiago in Patawasi damit zusammen, dass er als erster Santiago
in der Region, als Vater und élterer Bruder der lokal multiplizierten Heiligen gilt. Dies
stelltihn an den Anfang einer Wirkungskette und verleiht ihm offensichtlich eine Effizi-
enz, welche tber die leichter erreichbaren lokalen Heiligen hinausgeht. Zudem scheint
seine Gberlebensgrofle Statue, die gesuchten Eigenschaften, nimlich Gréfe und Pracht
des Pferdes, besonders anschaulich zu verkorpern. Insofern wird auch in dieser Hinsicht
Anschluss an besonders wirkungsvolle Symbole gesucht.

Wie gezeigt wurde, lassen sich die Wiederholungen zentraler Symbole und Feiern
nicht als performative Umsetzung feststechender Hierarchien und Darstellung der Un-
terwerfung verstehen. Ganz im Gegenteil folgt der Besuch der groffen Feiern gerade
dem Ziel der Uberfithrung in eigene Verfiigungsgewalt. Wiederholungen der Feiern und
Symbole im kommunalen und familidren Rahmen bilden die Grundlage fiir die Aus-
richtung auf private Ziele. Damit konnen die symbolischen Beziige auch als kritische
Auseinandersetzung mit den Machtstrukturen verstanden werden. Die Installation und
Gestaltung des Kleinen Santiago in Patawasi zeigt, wie parallel eine alternative Deutung
dieser Ordnung vorgenommen wird. Ein weiteres Beispiel ist Ccochac Despensa. Admi-
nistrativ ist es der Gemeinde Ccocha untergeordnet. Der kleine Hirtenort beharrt jedoch
darauf, der Ursprung von Ccocha zu sein. Selbst die Heiligenstatue des Ortskerns sei aus
dem ehemaligen Annex gebracht worden. Am Bergsee des Despensa, so behauptet man,
habe der Heilige noch immer seinen ,echten® Wohnort. Im Rahmen der Feier wird von
dort Wasser in die Distriktshauptstadt Haquira und in den Ortskern Ccocha gebracht,
um die Niederschlige im Tal zu sichern. Ohne dies und die Informationen des Orakels
am Despensa wire dort kein erfolgreicher Feldbau mdglich. Rituell gelingt es damit

dem abgelegenen Hirtendorf, sich als eigentliches Zentrum der Region darzustellen.
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8.3.2 Integration von angrenzenden Festen und Ritualen

Die Santiagos und ihre Feiern in der Region sind jedoch nicht nur untereinander eng
verkniipft. Sie haben sich weiterhin inhaltlich und formal mit angrenzenden Ritualen,
Feiern und Festzyklen verbunden.

Obwohl die Beziige meistenteils nur angedeutet werden konnten, dirfte klar ge-
worden sein, dass die Santiagofeier eng mit weiteren kommunalen Patronatsfeiern ka-
tholischer Pragung verknlpft worden ist. Dies scheint sich einerseits aus der zeitlichen
Nihe benachbarter Feiern zu ergeben. Angesprochen wurde die Verbindung der Feier
in Patawasi mit der vorgelagerten Feier in Llaqua. Das dortige Patronatsfest des San Juan
in Llaqua wird als Einleitung der Feier in Patawasi verstanden und geht unmittelbar in
dessen Vorbereitung tber.

In dhnlicher Weise zeigt sich die Verkniipfung mit einer vorgelagerten Feier im
Hauptort des Nachbardistrikts Challhuahuacho. Dort wird Santiago gemeinsam mit
der Virgen de Carmen verehrt, die ihren Festtag am 16. Juli hat. An diesem Tag wird sie
zunichst im hoher gelegenen Annex Choaquere als Hauptheilige gefeiert und Santiago
begleitet sie als winziges Standbild.'*’ Wenige Tage darauf wird das Fest des Santiago
im Hauptort ebenfalls gemeinsam mit der Virgen de Carmen gefeiert. Nun ist Santiago
jedoch der Hauptheilige, wahrend die Jungfrau su amigita, seine kleine Freundin ist.
Symbolisch und rituell wird somit die soziale Beziehung zwischen Hauptort und unter-
geordneter Siedlung abgebildet.!*** Sdnchez Garrafa hatte dhnliches fiir zwei Stadtteile

von San Antonio im benachbarten Grau beobachtet.'?#!

Die dualen Patronate ermogli-
chen die Darstellung der Gemeinsamkeit und Zugehérigkeit. Gleichzeitig machen sie
Differenzierung moglich.

Etwas ausfihrlicher angesprochen wurde die Verschmelzung der Jakobsfeier mit
dem nachfolgenden Fest der Mamacha Asunta (vgl. Kap. 7.1.1). In Ccochac Despensa
werden beide Heilige gemeinsam gefeiert. Der Festzyklus fir Santiago endet damit und
geht in den der Maria Himmelfahrt tiber. Die in Ccochac begonnene Feier setzt sich,
wie beschrieben, wiederum eine Woche spater mit der Feier der Maria Himmelfahrt in
Mayumbamba/Haquira fort, wo das Wasser aus dem Bergsee Despensa gesegnet wurde.

Die Verkniipfungen der Feiern scheinen sich nicht nur durch ihre zeitliche Aufein-
anderfolge zu ergeben. Vielfach zeigen sich auch weiterreichende thematische Beziige.
So eréffnet der Johannestag in vielen Gegenden die Festsaison. Er markiert das Ende des
andinen Winters sowie der Ernte und damit eine Zeit der Mufle, bevor der neue Anbau-
zyklus startet. Er fallt mit der Wintersonnenwendfeier zusammen. Daher gilt er in den

Carmen ist ihrer Legende folgend haufig in einer und wird in der Region haufig von den Hirtenfrau-
Wolke auf dem Berg Karmel abgebildet. Vermutlich en verehrt.
daher gilt sie in Peru als Patrona de los Barrios Altos 1240 Die Heilige wird in einem Stein verkorpert, welcher

vom Ursprungsort des Hauptortes gebracht wurde.
1241 Sdnchez Garrafa 1999, 190-193.
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Abb. 179 Familidrer Altar (reta-
blo) fir Johannes den Taufer als

Patron der Schafzucht.

Anden als Neujahrstag. Zum Ende des Winters, so glaubt man, sei die Sonne krank vor
Kilte und brauche Unterstitzung.

Viele Familien entziinden zur Vispera, also am Abend des 23. Juni, Lagerfeuer in den
Korrilen. Dort wacht man beim Vieh. Jugendliche ziehen in kleinen Gruppen auf die
Hochweiden, um das trockene Gras in Brand zu stecken. Uberall leuchten Feuer und

1242 Damit wird insbesondere die Zeit

versinnbildlichen Sduberung und neuen Anfang.
der Viehrituale eingeleitet. So zeigen sich auch semantische Assoziationen zwischen den
beiden Heiligen und ihren Feiern. Johannes gilt, wie Santiago, als wichtiger Viehpatron.
Wegen des Lammes, das heifSt dem agnus dei auf seinem Arm, ist er der Patron der Schaf-

zucht (Abb. 179). In seinem Namen starten die Viehrituale fiir die Schafe, um sich dann

1242 Wegen seines Taufamtes spricht man der Johannis- mit werden dann Hauser und Hofmauern gesegnet.
nacht, wie auch in Europa, reinigende Wirkung zu. Aber auch wer nicht wacht, sondern schlaft, wird
Kurz vor Sonnenaufgang schopft man daher agua mit dem eiskalten Wasser bekippt. Da es ein ,Segen’
bendita (gesegnetes Wasser) aus den Quellen. Da- ist, muss man sich sogar noch bedanken.
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Abb. 180  Gemeinsame Verehrung von Santiago und Johannes in Choaquere. Die Johannes gestiftete Wolle weist

ihn als Patron der Schafzucht aus.

mit den Santiagofeiern auf die Pferde und mit Mamacha Asunia auf die Rinder auszu-
weiten.!** Diese Phase endet mit Santa Rosa, welche den Anfang der Aussaat, also die
Zuwendung zu den feldwirtschaftlichen Aufgaben markiert.

Wegen dieser besonderen Zustindigkeiten des Johannes ist seine Feier, wie die des
Santiago, nicht nur auf 6rtlich fixierte kommunale Patronatsfeiern begrenzt. Vielmehr
ist sie im Zuge einer breiten individuellen und familidren Devotion sehr weit verbreitet.
Oft wird der Heilige auch in diesen Kontexten gemeinsam mit Santiago aufbewahrt und
gefeiert (Abb. 180).

Neben der Verehrung im Rahmen der katholischen Liturgie ist vor allem die en-
ge Verschmelzung der Jakobsfeier mit einer Reihe autochthoner Rituale indigener Pra-
gung vorgestellt worden. Die Verbindung ergibt sich, wie gezeigt, zum einen tber die
zeitliche Lage der Feier. Die Santiagofeste haben sich mit den Ritualen des August, einer
Zeit des Ubergangs, verbunden. Vor allem ist zudem die originelle Wahrnehmung des
Heiligen wirksam geworden. Wegen seines prichtigen Hengstes und seiner Reiternatur

1243 Interessanterweise werden die Neuwelttiere, das

heift die Kameliden, meist separat zu San Andrés,
also erst im November gefeiert.
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Annex Ccochac Despensa Segnung der Saat in Familien und Grofamilien

Abb. 181 Bewegungen und riumliche Beziige der Santiagofeier im Distrikt Haquira im Uberblick.

erkennt man ihn als Patron der Hirten, der Viehwirtschaft und vor allem der Pferde.
Mit seinem gewalttitigen Auftritt, seinem blitzenden Schwert wird er als Herr Gber den
Blitz verehrt. Wie deutlich wurde, gilt er insgesamt als Verkorperung von Energie und
Lebenskraft.

Dies hat dazu gefiihrt, dass Feiern fiir den Heiligen mit Viehritualen und Ritualen
zur Vorbereitung der Aussaat und insbesondere der Segnung der Feldfriichte verbunden
wurden. Diese Rituale sind in keinem offiziellen Festkalender erfasst. In der Mehrzahl
werden sie familidr und im Geheimen organsiert und sind in ihrer Ausdehnung nicht
zu Uberblicken. Es ist jedoch klar, dass dem Heiligen nahezu flichendeckend rituelle
Referenz erwiesen wird. Der Kult wird von den Hauptorten tief hinein in den landlichen
Raum getragen. Er wird sowohl im Kontext von Viehhaltung als auch von Feldwirtschaft
praktiziert. Santiago wird sowohl bei den Ritualen zur Segnung der Kartoffeln, wie des
Mais angerufen.

Zusammenfassend lasst sich festhalten, dass die Jakobsfeiern und mit ihr verbunde-
ne Feiern und Rituale sich zu einem ganzen Festzyklus verweben (vgl. Abb. 181). Die
Festzeit beginnt Ende Juni und geht erst in der zweiten Augusthalfte zu Ende. Dies er-
gibt eine Dauer von fast zwei Monaten. Im Zuge dieser Feiern werden jahrlich grofSe
Teile der Einwohner des Distrikts und weiterer Gruppen dartiber hinaus mobilisiert.

Nicht nur wird dabei performativ die Zugehoérigkeit zu Orten illustriert. Ebenso wer-
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den zahlreiche Orte und Ortsteile zyklisch in ihrer Zusammengehorigkeit bestatigt. So
kann von der Ausbildung einer rituellen Landschaft gesprochen werden.

Es ist beeindruckend, dass bereits eine Heiligenfeier eine derartige rituelle, soziale
und rdumliche Integration erreicht. Schlieflich gibt es eine Anzahl weiterer Heiliger,
deren Feiern ahnliche Ausmafle zeigen. Dazu kommen Rituale, die nicht regelmifig,
sondern als Antwort auf ein besonderes Ereignis durchgefiithrt werden. Beispielsweise
werden Opfer fiir Santiago auch zur Besdnftigung nach Blitzschlag, wegen Hilfe bei
Viehdiebstahl, oder bei Heilungen ausgerichtet. Die daraus entstehenden Assoziatio-
nen und rituellen Beziige blieben unbericksichtigt. Sie alle anzusprechen, ginge tber
die Moglichkeiten dieser Arbeit hinaus. So ergeben sich die Grenzen der rituellen Land-
schaften tatsichlich in erster Linie aus den Grenzen der Feldforschung.

8.4 Fazit: Lokales vs. translokales Ritual?

Im theoretischen Teil ist sichtbar geworden, dass ausgehend von Turner ein scharfer Ge-
gensatz zwischen lokalen und translokalen Ritualen betont wird.'** Beispielhaft fiir die
andine Anthropologie war hierzu Sallnows dichothomische Konzeption von Pilgerfahrt
und Patronatsfest vorgestellt worden.'*** Zum Abschluss soll im Licht des gesichteten
Materials und der angebotenen Analysen noch einmal die kritische Auseinandersetzung
mit diesen Thesen gesucht werden.

Dabei kann festgestellt werden, dass sich die vorgestellten Patronatsfeiern dem ge-
nannten Schema in vielerlei Hinsicht deutlich verweigern. Sallnow hatte beispielswei-
se gefordert, andine Patronatsfeiern als Ausdruck einer ortsgebundenen Religiositit zu
verstehen. Sie seien nach Innen gerichtet, exklusiv und isoliert von der kultischen Um-
gebung.'?* Wegen dieser Lokalitit und Fragmentierung werden sie bei der Rekonstruk-
tion der kultischen Landschaft nicht einbezogen.

Wie deutlich wurde, ist diese Behandlung jedoch nicht angemessen. Es ist unzu-
reichend, Patronatsfeste lediglich als Rituale lokaler Reichweite zu beschreiben. Der
Fall Patawasi zeigt, dass sich Patronatsfeste mit translokalem oder sogar tiberregionalem
Prestige und Einzugsgebiet finden lassen. Und selbst die Heiligenfeiern sehr kleiner Ge-
meinden, wie Ccochac Despensa, konnen weit tber den Ort ihrer Auffithrung hinaus
wirken.

Bei den Patronatsfesten werden zwar Heiligenbilder verehrt, die als Schutzherren ei-
nes bestimmten Ortes verstanden werden und deren Heiligtimer die Zentren der ent-
sprechenden Orte und Ortsteile bilden. Entgegen der Auffassung Sallnows ist damit

1244 V. Turner und E. Turner 1978, 6, 15. 1246 Sallnow 1987, 98.
1245 Sallnow 1987, 174-175.
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jedoch nicht zwangslaufig ihr lokaler Charakter bedingt. Sie konnen, wie die Santiago-
brider in der Untersuchungsregion veranschaulichen, mythologisch und rituell eng mit
den Heiligen anderer Gemeinden verbunden sein. Sie konnen weiterhin mit Elemen-
ten der naturriumlichen Landschaft assoziiert sein. Ein Beispiel war hierfir Ccochac
Despensa, wo die Heiligenbilder der Kapelle im Ort wihrend der Feier auf den Berg
Despensa und seinen See bezogen werden.

Dies widerspricht zugleich Sallnows Feststellung, wonach beim lokalen Kult die of-
fizielle katholische Religion und die inoffizielle native Religion, das heifft Heiligenver-
ehrung und Bergkult siuberlich getrennt seien.'*” Ortsheilige bilden eben nicht nur
ein Emblem der Zugehérigkeit zu einem Pfarrbezirk.'**® Stattdessen haben sie iiber
ihre Patronate und Zustindigkeiten eine weiterreichende Bedeutung erlangt, sich mit
autochthonen Gestalten und Anschauungen gemischt. Die Patronatsheiligen der Fei-
er mogen urspriinglich aus dem iberischen Standartinventar der Heiligen stammen.
Ausgehend von ihrer Ikonographie, von Wunderberichten und volkstiimlichen Legen-
den wurden ihnen jedoch schnell regional und lokal sehr originelle und einzigartige
Identititen zugeschrieben. Etwa wurde Santiago, eigentlich Symbol des militirischen
Triumpfs, mit dem Blitz, den Pferden, den Knaben oder sogar Feldfriichten verbunden.
Differenzierungen wurden sogar in einer dualen oder dreifachen Spaltung der Figur
aufgefangen.

Aufgrund solch vielfiltiger Assoziationen und Zustindigkeiten ist die Teilnehmer-
schaft der Patronatsfeiern haufig nicht sozial fixiert und homogen, wie von Sallnow be-
hauptet.?® Die Feier des Rechten und Linken Santiago in Patawasi zeigt, wie in einem
Patronatsfest unterschiedliche soziale und ethnische Schichten und ihre Wahrzeichen
zusammenkommen kénnen. Die Konflikte und Widerspriiche zwischen offiziellen und
volkstimlichen Praktiken und Deutungen, mestizischen und indigenen Anschauungen
scheint fiir viele Teilnehmer den Reiz der Feier auszumachen. Ihre Dynamik ergibt sich
gerade daraus, dass hier ganz unterschiedliche Praktiken und Vorstellungen zusammen-
gefithrt werden kénnen. Mestizische und indigene Anschauungen, kommunale und fa-
milidre Anliegen, katholische und autochthone Praktiken werden vermittelt. Dabei er-
fullt das Fest nicht nur eine integrative Funktion und fundamentiert soziale Strukturen
und Machtbeziehungen. Zwar sind die Heiligen und ihre Feiern geordnet,um Gemein-
den und Gruppen voneinander zu unterscheiden.'**° Man konnte jedoch ebenso sehen,
dass diese Hierarchien von den Teilnehmern sehr vielfiltig gedeutet und sogar umge-
kehrt werden (vgl. Kap. 5.1). Wie bei Pilgerfesten werden lokale Identititen gleichzeitig
betont und in Frage gestellt.

1247 Sallnow 1987, 3, 174. 1249 Sallnow 1987, 98-99.
1248 Vgl. Sallnow 1987, 199. 1250 Sallnow 1987, 15.
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Die kirchlichen und mestizischen Autorititen schaffen es eben nicht, ithre Deu-
tungshoheit durchzusetzen. Es ist detailliert gezeigt worden, wie es den indigenen Teil-
nehmern gelingt, iber mentale Strategien, wie Umdeutung und oppositional reading, so-
wie rituelle Techniken, wie Wiederholung und Ubertragung, den selbstbestimmten Zu-
griff auf das Heilige zu organisieren. Entgegen Sallnow lsst sich also nicht nur Pilgern
als Versuch beschreiben, einen autonomen Zugang zum Heiligen zu finden.'*! Im Rah-
men von Patronatsfesten wird ebenso ein unvermittelter Zugang zu der Kraft heiliger
Symbole gesucht.

Selbst der offiziellste Teil der Feiern, das verdeutlichen die Prozessionen in Patawa-
si und Ccocha, wird von indigenen Akteuren geschickt im eigenen Interesse nutzbar
gemacht. Die Prozessionen kdnnen keinesfalls nur als obligatorische Paraden unter der
Agide des Klerus und der mestizischen Autorititen verstanden werden.'”* Vielmehr
lassen sich ausgeprigte Bestrebungen zur selbstbestimmten Gestaltung erkennen. Wie
deutlich wurde, bilden Prozessionen einen wichtigen Ausgangspunkt der Uberfithrung
der katholischen Rituale und Symbole in Bereiche aufSerhalb der offiziellen Kontrolle.
Dort, in der Intimitit der Gemeinden und Familien, werden sie tiefgreifend verandert
und angeeignet. Dies tibersehen Autoren, welche von der volligen Kontrolle lokaler Ri-
tuale ausgehen. Die dominanten Milieus konnen nicht nur, wie mit der Pilgerfahrt, nach
Auf8en Gberwunden werden. Offensichtlich ist ebenso ein Riickzug nach Innen mog-
lich, um der offiziellen Kontrolle zu entgehen. Turner hatte dies fiir das Individuum
angedeutet, als er von der Mystik als innerer Pilgerschaft sprach.!

Im Uberblick lisst sich feststellen, dass es auf der Basis der genannten Merkmale
nicht angemessen ist, Patronatskulte und Pilgerfahrten als zwei vollig getrennte Dimen-
sionen religiéser Erfahrung gegeniiber zu stellen. Es ist sichtbar geworden, dass Patro-
natsfeiern und Prozessionen ebenso als Ausdruck kreativen, selbstbestimmten Handelns
ernst genommen werden mussen. Wenn man die kiinstliche Trennung von lokalem und
translokalem Ritual, andinem und christlichem Kult aufgibt, wird es méglich, die en-
gen Verbindungen und gegenseitigen Beziige zwischen beiden Bereichen in den Blick

zu nehmen.

8.5 Die Feier des Santiago: Feiern die Unterdriickten ihre
Unterdrickung?

Zuallerletzt muss noch auf die Frage zuriickgekommen werden, bei der die vorliegende
Arbeit thren Ausgang nahm: Ist die Verehrung des militanten Missionars und Eroberers

1251 Sallnow 1987,9. 1253 V. Turner und E. Turner 1978, 7.
1252 Vgl. Sallnow 1987, 268.
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Santiago durch die Indigenas als Ausdruck akzeptierter Unterdriickung und Zeichen
der volligen Akkulturation zu werten?'** Zeigt sich mit seiner Feier der Sieg des Dis-
kurses der Kolonisatoren?'?%S

Vor dem Hintergrund des vorgestellten Materials kann man dies ganz klar vernei-
nen. Die koloniale Verbreitung bildete sicherlich eine Grundlage fiir den Kult. Die Un-
tersuchung verdeutlicht jedoch, dass die Gestaltung des Heiligen und seiner Feier ganz
wesentlich auf autochthonen Traditionen beruht. Die spanische Deutung des Schlach-
tenhelfers, dies wurde deutlich, spielt fiir die indigenen Glaubigen keine erkennbare
Rolle.

Iberische Konnotationen haben lediglich eine indirekte Wirkung entfaltet. Wie dar-
gestellt, verkorpert der Santiago von Patawasi mit seinem reich gezdumten Rassepferd,
seiner europdischen Kleidung und seinem herrschaftlichen Gestus nicht einen spani-
schen Kavalleristen, sondern einen wohlhabenden hellhdutigen Grofgrundbesitzer. Aus
diesem Grund wird seine Verehrung von Mestizen benutzt, um ihre gehobene soziale
Position und Abkunft zu betonen.

Es wurde jedoch ebenfalls deutlich, dass der Heilige von den indigenen Glaubigen
ganz anderes wahrgenommen wird. Seine ausgepragte Reiternatur macht ihn fir sie
zum Patron der Viehziichter und Hirten. Man verehrt ihn als Schutzherren des Viehs.
Wie deutlich wurde, nehmen ihn aber auch Viehdiebe fiir ihre Zwecke in Anspruch.
Die Feiern in Patawasi und Aqopata dokumentieren, dass man mittels vielerlei Prak-
tiken versucht, die Vorziige seines prachtigen Rassepferdes auf die eigenen Pferde zu
tbertragen.

Dariiber hinaus wurde dem ,offiziellen‘sogenannten Rechten Santiago in Patawasi,
wie gezeigt, ein indigen geprigter Linker Santiago zur Seite gestellt. Dieser, das wurde
deutlich, ist in vielerlei Hinsicht als Gegenteil des offiziellen katholischen Heiligen ge-
staltet. In dieser Auspragung wird er in den indigenen Gemeinden und Familien gefeiert
und als autochthone Macht verehrt.

Ohne Frage hat die der Figur inhdrente Gewalt eine besondere Faszination entfal-
tet. Sie wurde durch die indigenen Glaubigen jedoch véllig umgedeutet. So wurde zum
einen gezeigt, dass Santiago in der Region bis heute mit dem Blitz assoziiert wird. Auf
ihn fihrt man verheerenden Blitzschlag und Unwetter zuriick. Wie berichtet, spricht
man ihm aber auch schiitzende Wettermacht zu. Daher erhalt er, das illustrieren die Bei-
spiele Ccochac Despensa und Laupay, zur Zeit der Aussaat und Ernte, wenn die Felder
besonders bedroht sind, seine Opfer.

Von dem attackierenden Heiligen mit dem erhobenen Schwert erwartet man in
Ccocha Schutz vor einer ganzen Reihe schwerer Infektionskrankheiten, wie Blattern,

Masern und Pocken. Zudem will man seine Aggressivitit auf die Knaben des Ortes und

1254 Vgl. De la Flor 2008, 18. 1255 Vgl. Dominguez Garcfa 2008, 120.
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RAUM UND RITUAL IM OSTLICHEN COTABAMBAS

ihre Kampthéhne zu tibertragen. In Ccochac Despensa und Laupay versucht man seine
Lebenskraft, seinen animii, selbst noch den Saatfriichten mitzuteilen.

Im Uberblick wird deutlich, dass sich der Umfang der Verehrung des Santiago in
Cotabambas aus sehr vielfiltigen Zuschreibungen ergibt. Zudem ist erkennbar, wie weit-
gehend der Heilige in die bauerliche Lebenswelt integriert worden ist. Die Popularitit
seiner Figur belegt entsprechend nicht die Wirksamkeit kolonialer Propaganda, sondern
die aktive und kreative Aneignung durch die indigene Bevolkerung und deren erstaun-
liche Fahigkeit, selbst die zentralen Instrumente der ideologischen Unterdrickung in

etwas Eigenes zu verwandeln und im eigenen Sinne einzusetzen.
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Zitate im Original

Im Folgenden sind die vom Autor ins Deutsche tber-
setzten Textstellen und Interviewpassagen, die in die-
sem Buch zitiert werden, im Original aufgefiihrt. Die
Nummerierung entspricht jener der Verweise in den

Fufinoten.

i. ,[...] bajo el sefior Santiago con un trueno muy grande,
como rayo cayd del cielo [...] y como cayd en tierra se
espantaron los indios y dijeron que habia caido Yllapa,
trueno y rayo del cielo [...]. Y desde entonces, los indios al
rayo les llaman 'y dicen Santiago, porque el santo cayd en
tierra como rayo, Yllapa, Santiago.“

—

1. ,Veian, que en las guerras que tenian los esparioles, cuan-
do querian disparar los Arcabuces, que los Indios llaman
Illapa, o Rayos, apellidaban primero Santiago.“

ill. ,[...] que nuestro orneamiento territorial se construyd
sobre la superposicion de las estructuras territoriales here-
dadas de la Colonia.“

V. ,[...] un sistema geoeconomico y que posee recursos hu-
manos y naturales que le permiten establecer una base
productiva adecuada para su desarrollo.“

V. [...] integrados por familias que habitan y controlan
determinados territorios, ligadas por vinculos ancestrales,
soctales, econdmicos y culturales, expresados en la propie-
dad comunal de la tierra, el trabajo comunal, la ayuda
mutua.

Vi. ,[...] sociedad gentilica, vinculada sobre todo por pro-
piedad y trabajos comunales, lazos consaguineos o religio-

«

$0S.

vil. ,[...] y todos, espectalmente las cabezas de Ayllos, saben

y nombran sus Pacarinas. Y esta es una de las causas, por-
que rehusan tanto la reduccion de sus pueblos, y gustan
vivir en unos sitios tan malos, y trabaxosos, que algunos e
visto que eran menester baxar por el agua cerca de una le-
gua y a muchos no se puede baxar ni subir si no es a pie y
la principal razon que dan es, que estd alli su pacarina.“

vili. ,papel arrugado®

Xl. ,,Los Yanawara, en su ruta desde la provincia de Co-
tabambas, hacia la costa, dejaron sus huellas a través no

solo del camino que hasta hoy existe; sino principalmente
de sus colonias o enclaves, que en su ruta al mar dejaron
en los pueblitos de Llapa, La Pulper y Cafiahuas, en la
actual provincia de Caylloma tras el volcan Chachani.“

X. ,Enero de 1924, mis hermanos indigenas fueron llevados
a la tipica y aterrorizante cdrcel de piedra de Jaquira,
abierta en las grietas de la peiia [...] donde los tortura-
ron exigiéndoles confesiones imposibles de crimenes de
intencion que no hemos cometido (Ermordung eines Ha-
cendado) [...] algunos hermanos nunca mds salieron de
las entarias de la roca.“

xi. ,,De pocos indios pues se han consumido en la mita de
Huancavelica [...] se mueren azogados y del polvo de la
mina tanto que en servicio de tres mitas bien renegridos y
echando borbollones de sangre por la voca se quedan mu-
ertos causa de esta esta provincia aniquilada 'y los pueblos
destituidos de moradores y otros. Los mds estdn retirados
en la ciudad del Cusco a fin de huir de la mita de Huan-
cavelica y los poco que quedan por el amor de su pueblo
redimen la tanda de su mita con ynviar nobenta pesos a
Huancavelica para que en su lugar se alquilen otro.“

Xil. ,,Ya no es para soportar tantas inquietudes que con no-
sotros cometen los citados hacendados de Haquira 'y Qui-
nota. [...] Ya no tenemos donde hacer nuestros sembrios,
ya no tenemos donde pastar nuestros ganados, y estamos
a abandonar nuestras casas en las que hemos vivido desde
nuestros antepasados, puesto que estos hacendados nos
han quitado nuestros terrenos.

xiii. ,/...] destruccion y debilitamiento de toda forma de
organizacion social'y de las formas de representacion
local.“

XiV. ,[...] la escasa presencia de sus directivas en las es-
tancias de los gobiernos provinciales y regional. Por lo
general, no cuentan con planes de desarrollo y no partici-
pan en la elaboraciodn de los presupuestos de sus distritos,
desconociendo incluso la existencia de estos procesos.“

xv. ,Ese Santiago fue protector de Jesus; con su espada vy su
caballo blanco le defendio contra Poncio Pilato para que
no le hicieran daiio.“
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xvi. ,La gente por aqui cree mucho en esa roca que era pri-
mer descanso de Santiago. Es el sitio donde descansd el
Santo despues del combate con los antichristos. Agotado se
arrodills al lado de su caballo mirando bacia la salida del
sol'y baciendo la cruz.“

xvil. ,[...] ayudan a las mujeres a preguntar.“

xviii. ,No festejamos con ellos, ni siquiera hablamos con
ellos.“

XiX. ,,jEs la fiesta de los caballos, es la fiesta de los aficiona-
dos!“

xx ,El ganado que ahora tenemos, es decir vacas, cabal-
los y ovejas, cabras tambien, antes era de Espaiia. Para
nosotros lo robd el patron Santiago. Pero con su caballo
[blanco] solo habia llevado los blancos. Para cruzar el
mar extendid su manta, como puente servia. Por eso llego
goteando y San Juan el duerio del ganado siguid tras el
rastro. Cuando Santiago llegd a esa zona lo ricibieron
con fiesta y tinkaron al ganado. La chicha [derramada]
dejd los animales con manchas vy diferentes colores. Enton-
ces, cuando llegd San Juan ya no encontraba [su ganado
blanco]. Desesperado se quedd en Llaqua.*

XXi. ,,Los abigeos se recomiendan al Santiago, porque ¢l
mismo es ladron.

XXil. ,[...] el Patron Santiago fue el mayor ladrén que lle-
g0 después de los Inkas vy estd en la iglesia. Antes de los
esparioles robar era feo, era malo, se cortaba la mano del
ladron. Taitacha Santiago cambid eso. [...] Los ladrones
estdn libres, Santiago los favorece; solo aquellos ladrones
débiles, iniitiles que no saben su oficio son desamparados
porél.«

xxiil. ,Entonces tienes que dormir mirando el ganado o en
el mismo corral.

xxiv. ,Sobre todo los caballos son faciles de llevar. Se arean
rdpidos, casi no dejan huella.“

xxv. Al avaro o el antisocial se le castiga con el robo, y éste
acto es aprobado por la comunidad.

XxVi. ,,Los de las comunidades de arriba son todos dedica-
dos al abigeato. Son ladrones y asesinos. Roban ganado
pero nosotros no podemos entrar a la comunidad. Unidos

se levantan.
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xxvil. ,,Los del pueblo a veces se llevan una pieza no mds,
por pura necesidad 'y se lo preparan enseguida. Somos
pobres. Pero cuando vienen de la quebrada, siempre son
varios, bien organizados. Entonces se llevan 10 a veinte
cabezas, o sea toda una manada yy nos dejan en la pobre-
za. Tienen camioneta y todo. Directo llevan a Arequipa,
ya no encuentras.

xxviil. ,,En Tambo [capital de la provincia] bay todavia
por lo menos dos autoridades dedicados al robo de gana-
do.“

XXix. ,,Yo nunca he ido al pequerio. Es patrdn de los bandi-
dos, de los ladrones no mds!“

XXX. ,Los runas (indigenas) que estdn en juicios, ésos tam-
bién van de todas partes a acogerse a él por abogado.
Mandan bacer un escrito con un abogado, eso lo meten en
uno de sus bolstllos. Asi el Santiago va a encontrarse con
la justicia“.

xxxi. ,El lloque defiende en procesos fuertes, sobre todo a los
abigeos. Les ayuda salir de los problemas. Cuando un hijo
se va a la carcel, el padre pide al Santo y a pocos dias este
sale.“

xxxii. ,No buscamos la ley de los mistis. All{ solo nos qui-
tan mas de lo nuestro, y no pasa nada. Para nosotros no
hay justicia. Por eso se acercan al llug’i Taytacha (Santia-
go). Dicen, que ayuda a cobrar venganza.

Xxxiil. ,Los wirapampas creen en el Lloge Santiago, In-
ka Rey, y en el Pasia Santiago o P’unchay Santiago, el
santo cristiano. Cada uno tiene su dominio y recibe sus
ofrendas, junto con la Pachamama y los ruwales, espiritus

teliiricos.

XXX1V. ,Es como un servicio, le dejas tu hombro, te agradece,
por eso todos se adelantan y a veces hay bronca.“

XXXV. ,,Lo usamos contra el mal viento, en la casa lo quema-
mos con incienso y azucar. El humo purifica, cura! Dicen
que lo bendice el patron, porque estd alli en la iglesia
respirando.

xxxvi. ,,Companiaykuwaychis, Tata paiia Santiagu tinkari-
sun, Pinkarisun Tata paria Santiaguta, challarisun Tata
paria Santiaguta!®

xxxvii. ,Cada uno tiene que poner su propia voluntad y
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xxxviil. ,,?Que boca se ha comido pecho wira? — !Del con-
dor del Cerro wayllani su pico se lo ha comido.*; ,?De
donde viene qori libros — ,,!De Arequipa en lomo de ca-
ballo viene!“

xxxix. ,,Caballitoy color bayo surpuy, ccanllarpina sayarik-
tin o jatarictin, enemigonchis jamontircca escaychaqui,
sayurisan surpuy Patronsito santiago caballuchata dona-
camay, bayuchata cargachaypaq yuracchata afishunpaq,
saynuchata cargachapac costefiuchata afishunpa.“

xl. ,poniendo mds entereza, mds voluntad, mds fuerza. “
xli. ., Ast que no se desbalancean los animales. “
xlii. ,[...] para devolver qualquier brujeria.“

xliii. ,El ritual de la mesa es quizds el mds importante en
los Andes, por la amplitud de su utilizacion. Es un ritual
en si mismo,'y como tal se usa con gran diversidad de pro-
pdsitos. Pero con mucha frequencia forma parte también
de otros rituales, de distinto cdracter e intencion.

xliv. ,,La Pachamama y los Apus son deidades que necesitan
ser alimentados para renovar su fuerza sobrenatural’,y
ast, tengan la fuerza suficiente para controlar los recur-
sos vitales (tierras de cultivos, animales) en funcion al
bienestar de la familia.

xlv. ,Asi les preparamos su kallpa.“

xWi. ,Imago mundi: la representacion andina del mundo.“

xlvii. ,[...] con la finalidad de llamar consigo durante el
viaje al espiritu o alma ,ajayu‘ de los productos y fin de
que no se acaben tan pronto.“

xlviii. ,,Son consumidos en un instante, no duran, en un
momento ya no queda mds [...] pero por el contrario, si
los alimientos tienen su dnimu, entonces duran mucho

tiempo. Asi es: se come, pero sigue quedando.“

xlix. ,[...] el dnimu concluye con la vida de su propieta-

«

110.

—_—

wl...] va a la mujer embarazada.“

li. ,El dnimu se desprende progresivamente de su suporte
material, y, al hacerlo, se disuelve en una entidad cada
vez menos definida, que terminard siendo expulsada, para
significar su desaparicion.

lii. ,Estas conopas es cosa cierta que las tenian todos en
tiempo de su gentilidad antes de la venida de los espario-
les, y la misma certidumbre hay de que las tienen ahora
los nietos de aquellos, pues sus padres heredaron de los
suyos.

liii. ,,Las conopas, que en el Cuzco 'y por alld arriba llaman
chancas, son propiamente sus dioses Lares y Penates, y
ast las llaman también Huacicamayoc, el mayordomo o
duerio de la casa.“

liv. ,,[...] poseen el dnimu o fuerza vital del rebasio. “

Iv. ,[...] monolitos de diferentes tamarios, visibles princi-
palmente en los corrales y en las alrededores de algunas

casas.

Wi. A traves de su ,soplo‘(sama) se produce la accién bené-
fica de este monolito, que insufla a los animales la fuerza
vital necesaria para tener buena salud.“

Ivii. A veces el dnimo [de los animales] se queda en los
lugares donde pastean o donde duermen. A veces se pier-
de. Entonces enferman, incluso mueren. Por eso guarda-
mos nuestra ylla. Siempre le ofrecemos su t’inka. Casi
como imdn es. Llama el dnimu de sus animales.“

Iviii. ,,Entonces gorditos se ponen, brillan sus pelos!

lix. ,,De esa manera los abigeos no los pueden llevar, no
dejan montar, fuerte resisten!“

Ix. ., Entonces él mismo los va a arrear.“

Ixi. ,,En la punta del cerro hay una pampita — como cor-
ral formado por soldados que estan dando vuelta, dentro
hay una llama ylla, varios caballos y cuatro toros bravos
mirando hacia este lado. Por eso tenemos ganado bravo.
Votado no mds, arriba en los cerros aguanta. En el Sawiri-
calla, mds abajo hay ovejas también, todas crespas. Por eso
en el pueblo son puros crespas, no mds, bonitas son!“

Ixii. ,Los apus Sauricaya y Huacoto paseaban en noches
de luna por distintos lugares. Fueron a pasear a Quilla-
pampa de noche. Alli ven a una doncella, mujer bella
que era la hija de Chamampaya: Intitianka. Tenia ca-
bellera blanquecina, como la luna, ojos abumados, tez
blanca, muy bella. Los dos la ,romancean’. Ella duda
y les pide tener un duelo para decidir quién la tendrd.
Ambos apus pelean y se mueven hacia el este, pasan por
la ciudad de los ,coscos* — la ciudad de los piedras -, hoy
llamada Cuzco, y luego, en la noche, por Chumbivilcas
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(parte del departamento del Cuzco). Amanece. La hija

de Chamampaya y su madre les siguen. Aquella tenia
una lliclla teitida de nogal. Su madre tenia fruta: palta,
pacaes, limones. A las 4 0 5 am, estaban al borde del rio
de los Chumbivilcas. Los peleadores ya habian subido.
Chamampaya tiene ganas de miccionar al borde del rio.
La hija sube a Cochapampa, luego a Jaquiras, 'y desde
Huancacalla observa como el apu Huacoto — hoy zona de
Grau - le arroja con un caballo y le fractura el brazo de-
recho a Sauricaya. Este, con su mano izquierda, le arroja
un toro en el pecho. Ast, le atraviesa el corazon. La hija
de Chamampaya llora vy grita, sale el sol y se petrifican
todos. Hoy el apu Huacoto permanece con el corazon tras-
pasado, en el distrito de Mariscal Gamarra. Hay mucho
ganado vacuno alli, se ha quedado. Todavia siguen tras-
pasando los condores por el hueco buscando la carne del
corazon. El apu Sauricaya se queda en Tambobamba, con
una falla. Allf existe una piedra en forma de caballo, don-
de los pobladores llevan cebo 'y mechas el 25 de julio dia
de Santiago, para adorarlo. En cuanto a Intitianka, ella
sigue llorando. En la comunidad de Chuaquere hay dos
fuentes de agua cristalina. Ella estd siempre cubierta con
su lliclla de nogal, que es la paja. La Chamanpaya sigue
miccionando en Charamuray. Alli sigue miccionando:
hay un manante de debajo de la roca, cercana al rio. Del
atado que tenia, se han difundido las frutas y hoy produce
bastante pacae, palta, limones, naranjas pequeias.“

Ixiii. ., Cuentan que este mismo Sawiricalla es el hijo del
Cerro Maquerua (cerro alto del Distrito de Challhuahu-
acho). Un dia iba al Cusco para cortejar la hija del Inca.
Como regalo su padre le entregd muchos ganados cargados
de oro'y plata. En una lliclla el joven llevd la ropa mds
fina. Asi quedd pobrecito el Cerro Maquerua. No hay mas
que paja alli. Pero el Sawiricalla, alegre empezd el viaje.
Cuando ya estaba un rato en camino encontrd su curniado,
el Mallmania, y le contd sus planes. Pero este, envidioso,
le persigid 'y durante la noche le robd todos sus bienes'y
los ganados mansos. Los animales que resistian dejaba.
Ademds no podia llevar la lliclla que Sawiricalla tenia
debajo de la cabeza. En la mariana, cuando Sawiricalla
se did cuenta de su desgracia, desesperado se quedo alli
convertido en cerro. Por eso en el lado del Mallmania hay
ganado manso y oro 'y nosotros tenemos ganado bravo y
tejidos finos.“

Ixiv. ,Siempre la gente tiene la creencia de dejar ofrendas
como la coca o coca ruro y vicuiia wirachapi o sea cebo de
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vicunia y condor purupi o sea del condor su pluma pidien-
do que sus ganados sean bravos y que se reproduzca.“

Ixv. ,,Despues de la cosecha todos los Achachilas tienen la
boca abierta. “

Ixvi. ,,Abora toda la naturaleza estd hambrienta.

Ixvii. ,Se considera que la tierra en agosto estd viva, y es
necesario hacer ofrendas para proteger a la comunidad de
enfermedades 'y a los cultivos de destruccion.

Ixviii. ,Agosto es el tinico mes en el que dar, en el que llen-

ar
Ixix. ,Aunque sea solo por su lugar — la mesa es a la rituali-
dad andina como la misa es a la ritualidad catdlica.“

IXx. ,[...] para que se aumente el ganado.

Ixxi. ,,Doce significa para todos, si no se sabe todos los nom-
bres individuales.“

Ixxii. ,En epoca de lluvia el zorro estaba andando total-
mente mojado cuando vid cabalgar al Santiago en su
caballo. Entonces, molestado como era se escondio detras
de una roca y cuando el Santo se acercd, de repente salio
al camino aulliendo. El caballo muy asustado, did saltos
haciendo caer duro al Santo. Mientras este se levantaba
maldiciendo, el zorro escapd riendo y se escondid en su
casa subterranea. Entonces dijo el Santiago: ,A ver quien
sabe asustar mds". Unos dias despues el zorro sale otra vez
en busca de alimiento. De pronto, caye un rayo imenso
lanzado por Santiago y hace pedazos del zorro. Riendo el
Santo junta los trozos 'y le devuelve la vida al zorro y le
dice: Eso s era un susto!

Ixxiii. ,Gallo capitdn es el primer cargo que se hace, de dos,
tres, cuatro, hasta siete aros, solo varones.

Ixxiv. ,Taita Santiago kunammi pagasayki ama imaman-
tas churankicha wawaykikunatana!“

Ixxv. ,Entonces eres como un hijo, te conoce. Entonces te
puedes acercar 'y te escucha. Si no, no te escucha.

Ixxvi. ,Vamos, porque esa parte pertenece a Ccocha.*; ,Nos
invitan porque somos como familia, como un barrio no
mds.“

Ixxvil. ,Seres malignos habitando en los bofedales o en
lugares feos; cuando se acercan por ahi, es posible que los
pesque.



Ixxviii. ,[...] los brujos que siempre trabajan con los muer-
tos y tienen calavera.“

IXxiX. ,[...] una curandera diagnosticd la casi fatal enfer-
medad de la paciente como resultado de brujeria, pero se
le aconsejd no preocuparse pues: que vendria Santiago a
curarla, y que estuviese advertida que se habia de tapar
la cara con su lliclla, y que bajare la cabeza para no verlo
porque habia de venir muy reluciente y vestido de oro,
que le quemaria si lo mirase; y se tapd y sintid que habia
entrado haciendo ruido como espuelas y que el susodho
y su madre empezaron a cantar dieciendole: vestido de
oro, vestido de amarillo, ya vienes por los cerros, brefias'y
barrancos.”

Ixxx. ,,No solo nifios, muchisima gente moria de eso.*

Ixxxi. ,En las comunidades ya no habia hombres para

enterrar.
Ixxxii. ,,Hablan con el como si fuera un borracho mds.“

Ixxxiii. ,,Sl’ 10 nos hacemos respetar con todos, se llevan
>
nuestras riquesas. «

Ixxxiv. ,,Cuando no hay buena produccion agricola, unos a
otros se roban la cosecha, incluso chuiio que estd secando.
La gente observa los movimientos de los vecinos.“

Ixxxv. ,,S7 por aqui roban a los negociantes es mds bien su
propia culpa. Ellos nos engarian, abajo en el mercado pa-
ra una arroba de churio nos dan poquito, unas tres, cuatro
manos de mats, asi no mds. Entonces las familias estdn a
las justas, st se les acaba el chufio, no pueden. Lo peor es
en los meses de enero, febrero.“

Ixxxvi. ,Hay un ladrén comprobado, pero todos le tienen
respeto. Cuando se emborracha, las plantas de su huerto
los arranca de raiz, destruye chozas enteras. Es terrible.“

Ixxxvii. ,,A las viudas tratan mal. Les quitan todo que ti-
enen. poco a poco se empobrecen. Si tenia mucha riqueza
se vuelve pobre, y termina dando vueltas.“

Ixxxviii. ,,Cuando los padres entregan a la chica, muchas
veces [el joven] tiene que llevarla asi [maniatadas] como

en asalto en su caballo. Y ella tiene que resistir.

Ixxxix. ,Algunas inician el cortejo persiguiendo al novio

¢«

para ser ;raptada’.

XC. ,Las mugjeres por aqui son bien bravas. Las tienes que
domar. Tienes que hacerte respetar.“

XCi. ,Mama Inki, la madre de todos los cerros, estd en el
otro lado de Tambo. Tenia un combate con marcca ra'qay.
La cima estd como una iglesia, bay piedras como cuchil-
los, el sitio da miedo. Bueno, esos dos se hondearon con
chusio 'y papa. La mama inki le gand a marcca ra’qay.
Por eso ahora ya no maltratan a las mujeres en esta zona.
Mds bien nosotras somos bien bravas.“

xcil. ,Hay un secreto, cuando el wawa no quiere salir: [las
comadres] le ofenden, insultan e incluso pegan. Entonces
por pura rabia sale con fuerza y lora de furia.*

xciil. ,,Para morir se necesita fuerza también. El alma ti-
ene que arrancarse del cuerpo, eso se escucha, hace ‘qrr’
y también aprietan los dientes. Si no tienes fuerza feo te
mueres, lentamente no mds.

XCiv. ,,Es como su cumplearios. Por eso festejamos.

XCV. ,[...] se mantiene siempre hiimeda y de cuyos pies
brota el agua. Alli siembra la gente en agosto las semillas
de todas las plantas alimenticias conocidas en la region,
y dicen que alli las plantas crecen rdpidamente y que
observando el desarrollo de estas plantas se conocen cud-
les serdn las plantas que den mejores cosechas, y en qué
cantidad, cudntas heladas se han de producir durante
el anio y cudles de las tres épocas de siembra son las mds
apropiadas.“

XCVi. ,[...] la ,Despensa’ estd dentro de una roca. En ese
lugar ellos ya saben de antemano cudl de las siembras es
para la primera, cudl para la del centro y cudl para la
postrera. Entonces siembran, 'y asi al sembrar ya saben lo
necesario.

xcvil. ,,No se puede subir sin f¢, te coge el viento fuerte,
remolino que hace un ruido fuerte al andar.“

xcviil. ,,A veces dudamos, entiendes, no recuerdas. Entonces
escuchamos y el corazon te dice asi o asi. Siempre acerta!“

XCix. ,,Habia un arriero que creia mucho en la Virgen. Por
eso tenia un lienzo bonito con su imagen. En un viaje
llegd a esta parte. Pero en Mayumbamba no habia paso.
El rio llenaba toda la quebrada. Entonces, después de
rezar delante de la Virgen se durmio desesperado. Y por
la maiiana el rio ya estaba tranquilo y facil de cruzar.
Pero el lienzo habia desaparecido. Se puso a buscar en
todo sitio y al final encontrd la virgen en una piedra. En
el mismo sitio crecian dos arboles, una manzanasy una
pera.”

363



c. ,Para cunanca chayaricu!*
ci. ,Asi les damos fuerza, para que produzcan.

cii. ,Antes sélo habia criadores de ganado por esa zona.
Pero la Virgencita nos regald semilla de papa,y de todo
tipo de tuberculos. Por eso arriba ahora tenemos.“

ciii. ,Ella misma es la papa rosada. Como su vestido es!“

civ. ,,Me contaron que antes solamente habian papas en
el Cusco. Pero sucedid una gran sequia en toda la parte
baja. Entonces las papas huyeron. Eran tres, tres papas:
la papa, ullucu y mashua. Como mujercitas caminaban,
con polleras y todo. Vinieron hacia arriba, subiendo, ca-
mino a Quiriota. Muy cansadas llegaron a la quebrada.
Ya no podian, cansadisimas descanzaron. Entonces, los
de nuestro pueblo les invitaban. Guiaron hacia arriba, a
la misma Ccocha Despensa. Por eso creamos las mejores
papas, nunca faltan papas por esa parte.“

cv. ,Orqgo Waranga, curaca del pueblo de Urco en la queb-
rada, tenia una hija muy bella llamada Pitusiray. EI
curaca tenia muchas tierras pero improductivas por la fal-
ta de agua. La princesa se habia enamorado de un joven
pastor con el nombre de Sawasiray. Pero el curaca ofrecid
Pitusiray a quien pudiera traer agua hasta sus chacras
resecas. Entonces Sawasiray 'y Kuntisiray, sefior de una co-
marca vecina, competieron. Sawasiray intentd conducir el
agua de una fuente por la ladera del cerro ,Sunqu Qhata’.
Kuntisiray construyd un pozo grande y el agua empezo
a bajar por los andenes y resultd vencedor. La princesa
tuve que obedecer las drdenes de su padre 'y se casd con
Kuntistray. Pero en la noche Pitusiray huyd con Sawa-
siray hacia las cimas de la cordillera para refugiarse en
lejanas tierras. Por la manana son alcanzados por Kun-
tisiray y sus guerreros, en este momento los tres quedaron
convertidos en montanas nevadas. Todavia aparecen dos
nevados que son el Pitusiray y el Sawasiray, y detrds estd
el Kuntisiray.“

cvi. ,Estos [...] tienen que ver con la mayor o menor pro-

duccion de cada una de las especies de los productos.*
cvil. ,[...] espiritu de las plantas alimenticias.“

cviii. ,Al matar la llama se mataba el camay (fuerza vital)
de las mamas (madres vegetales) de la anterior cosecha. Al
regar con sangre las papas, se devolvia la fuerza a la futu-
ra cosecha. [...] la aspersion de las papas permite renacer
el alma de la vegetacion concentrada en la llama.“
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cix. ,,Huamalle era un hombre fuerte. Trabajaba solo todos
los laymes de Ccochac. Entonces, ahora le alcanzamos'y
nos da fuerza también.

cx. ,Todavia esta alli, al otro lado del cerro, como roca
grande con sus tres mujeres rodeado de un cerco.“

cxi. ,De ordinario son de piedra, y las mas veces sin figura
ninguna [...]. Todas tienen sus particularidades nombres,
con que les invocan, y no hay muchacho que, en sabiendo
hablar, no sepa el nombre de la Huaca de su Ayllo; por
que cada parcialidad o ayllo tiene su huaca principal, y
otras menos principales [...]. Algunas de estas las tienen a
guardias 'y abogados de sus pueblos.

cxil. ,Huanca llaman vna piedra larga, que suelen poner
empinada en sus Chdcaras,y la llaman también Cha-
crdyoc, que es el Serior de la Chdcara, porque piensan
que aquella Chdcara fue de aquella Huaca, y que ti-
ene a cargo su augmento,y como a tal la reverencian, y
specialmente en tiempo de las sementeras le ofrecen sus

sacrificios.

cxiii. ,Me dijd: No te desanimes. Siga no mds con tu traba-
jo. Ya va a caer!”

cxiv. ,,Muy rdpido pasa, en un instante, no mds. En car-
rera siempre! Apurando, clava [las espuelas], el caballo
enloquecido.

cxv. ,,Un solo ojo tiene ese Santo, por eso no ve claro y lo
pisa todo. “

cxvi. ,,Cuando viene de ese lado [Choquecca, Tambobam-
ba], entonces ya sabemos. De frente subimos a los laymes.

Nosotros los arrariway enfrentamos.
cxvii. ,,Como Santo le repelan los olores fuertes.

cxviil. ,,Entonces cuando se acerca, dicen que con furia sale.
No deja entrar, defiende! Cuerpo a cuerpo lucha, hasta
abuyentar.“

cxix. ,El Santiago en noches de tempestad cabalga por su
corcel blanco a todo galope. Primero se escucha, resuenan
al compds las espuelas. En la manana se puede encontrar
sus huellas arriba. Del pueblo han visto, varios. M1 tio me
ha contado.“

cxx. ,,Cuando solea mucho, los abuelos ya sabian que la
serpiente Amaru iba subir al cielo. Pero dicen que Tayta
Santiago que cuida a las cosas en el cielo no lo conciente,



lo impuide con su caballo y su vara, cuando cae las centel-
las, es cuando estd alzando su vara y estd matando a los
fendmenos que sube al cielo.“

cxxi. ,No se puede traer de otra. Desastroso seria!“
cxxil. ,De la union se espera descendencia: la lluvia.“

cxxiil. ,llegd el tiempo de rrenobar los pasados, [...] los

aitos fueron estériles y de hielos y granizos. Ya he vuelto.“

CXXIV. ,[...] porque asi lo habia mandado Santiago, para
que llobiera y que cumpliendo asi seria el afio abundante

como los antiguos.“

cxxv. ,Las gentes inquieren emperiosamente a los en-
cargados de realizar el experimento, los arariwa, antes
de iniciar sus labores agricolas.“

CxxVi. ,La tradicion sobre las prdctica predictivas llevadas
a cabo en la ,Despensa‘ cubren un drea bastante extensa,
que involucra comunidades campesinas de las provincias
de Grau y Cotabambas en Apurimac y de la provincia de
Chumbivilcas en el Cuzco.

cxxvii. ,A ella van de todos lados, allf se enteran. [...] De
acuerdo a eso nosotros también sembramos.“

cxxviil. ,,Tata Santiago licenciaykiwan servishaykiku.

CXXiX. ,Pitusiray — Sawasiray, samayanpusa kinsa despens-
allata!“

CXXX. ,,Deben recibir la bendicion y el aliento de todos!*
cxxxi. ,Allin mikuy gespinamqaq!

cxxxil. ,[...] acto mdgico homeopdtico, para evitar el dario
de los animales a la sementera.

cxxxiil. ,,Nunca sacamos. Tumbado no mds guardamos. No
levantamos! Mala suerte seria.

CXXXIV. ,,[...] principio de fecundidad, suerte y divergencia
dindmica entre principios contradictorios, estd amplia-
mente difundido en la cultura andina.“

CXXxV. ,Enfermedades, desastres y desdichas, salid fuera
desta tierra.«

CXXXVI. ,[...] se hacia lavado general en toda la ciudad,
yendo los moradores della a las fuentes y rios a bariarse,

cada uno en su seque, diciendo que desta suerte salian las
enfermedades dellos. “

cxxxvil. ,Dicen que nuestros antepasados, un hombre con
el nombre de Sallmania y su esposa, babian trabajado
para el Inca en el Cusco. Como recompensa les regald
todo tipo de semillas y animales. Ademds les did unas
buenas chacras. Pero les advirtid que tenian que llegar
alli antes de que saliera el sol. Muy cargado pero con vi-
gor caminaban. El hombre cargaba un pesado atado con
Mais y frutas tropicales, la mujer, que arreaba el ganado,
solamente tenia su manta (lliclla) con unos tubérculos.
Ya casi llegado, después de subir la cuesta de Pisaccasa, de-
scansaron unos minutos. Entonces, el Sallmania, agotado
como era, olvidd sus ojotas. No hasta llegar al otro valle,
ya en la parte cotambambina, se dié cuenta de la pérdida.
Inmediatamente, volvid mientras que la mujer se quitaba
su atado 'y pastaba los animales. El Sawtricalla, nada mds
llegar a la cresta de la abra y mirando hacia el crepiisculo
se quedo convertido en una montana. Entonces, cuando
su mujer vio su suerte ella también se convertid en piedra.
Por eso, la zona mds alla de la abra es tropical. Hay de
todo. Mientras que por aqui solamente hay tuberculos y
mucho ganado.“
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