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 Zur Frage des Witzes in Schamanismus und Wissenschaft*

 Mark Münzel

 ABSTRACT. Humorology has been a growing branch of the social sciences since the 1980s.
 This article explores the possibilities of applying humorologist theories to the realities of re-
 search in foreign cultures. The ritual of killing a war captive among the Tupinambá Indians
 during the Brazilian colonial period is taken as an example. The Tupinambá who fled from the
 Atlantic coast brought their ritual to the Amazon region with them, and it is argued that they met

 the predecessors of the Kamayurá Indians (today in southeast Amazonia), who in their mytholo-
 gy retain an ironic memory of that ritual. The article stresses the difficulty of understanding the
 humour of others in relation to warfare.

 Aber seinem Spott liegt überall zu wenig Ernst zum Grunde
 (Schiller [1838a:212] über Voltaire).

 Religiöse Performancen als Witz oder Schamanen als parodierende Bauchredner bieten

 heiliger Ehrfurcht keine Projektionsfläche. Im Amazonasgebiet finde ich mehr Selbster-

 mächtigung des Menschen über Natur und Geister als Ehrfurcht. Der Mensch verhöhnt
 die Macht. Freilich, ob Rituale ernst oder lustig beschrieben werden, hängt manchmal

 davon ab, wer sieht und beschreibt. Wer zu weihevoller Würde neigt, wird heiligen
 Ernstes mit den Schamanen zu Jenen-höheren-Wesen-die-wir-verehren fliegen.1

 Feinde des Lachens : Exkurs zur Humorforschung

 Einen Aufsatz über Witz mag man als Beitrag zur Humorforschung lesen, die ich aber

 nicht witzig finde. Um das zu erklären, skizziere ich hier ihre Tendenzen, nicht als Ge-
 samtdarstellung der Forschung über Humor und Lachen, sondern als Skizze der spezi-

 Dies ist die Ausarbeitung meines Vortrags aus dem Panel „Zeitenwende? Krisen als Element religi-
 öser Entwürfe von Welt und Gesellschaft" (Leitung: Astrid Bochow und Eva Spies) der Zweijahres-
 tagung 2015 der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde. Manuel Gutiérrez Estevez (Madrid) und
 Michael Kraus (Göttingen) danke ich für Literaturangaben zur Humorforschung.

 In einer Satire von Heinrich Boll (o.D.:174) ersetzt der salbungsvolle Schwätzer Bur-Malottke alle Er-
 wähnungen von „Gott" in seinem Rundfunkvortrag durch „Jenes höhere Wesen, das wir verehren".



 114 MarkMíinzel

 fischen Forschungsrichtung der humorology , die sich gegen Ende des 20. Jahrhunderts
 etabliert hat.2

 Das Buch des Aristoteles über die Komödie ging verloren. „Ist das wirklich ein
 Zufall?" fragt Umberto Eco, „Aristoteles war klarsichtig genug, um zu beschließen,
 einen Text zu verlieren, in dem es ihm nicht so gut wie sonst gelungen wäre, klarsichtig

 zu sein".3 In der Antike fanden viele, der Ursprung des Lachens könne „von niemandem

 genügend erklärt werden" (Quintiiianus o.D.:VI:3:7). Nach Regeln erlernbar sei Rheto-
 rik, nicht aber Witz, den ein Redner einfach habe oder nicht (Cicero 1957:11:216-217).

 Ein heiter gelassener, definitions- und regelfreier Umgang mit den Phänomenen Lachen

 und Humor war bis weit in die Neuzeit üblich. Noch Henri Bergson (2002:9) etwa woll-

 te „die komische Phantasie nicht in einer Definition einsperren. Wir sehen in ihr vor

 allem etwas Lebendiges. So leichtfertig sie auch sein mag, wir werden sie doch mit dem
 Respekt behandeln, den man dem Leben schuldet".

 Seit den achtziger Jahren des 20. Jahrhunderts hingegen (nun ist die Zeit ent-

 witzender Gremiensozialisation, ohne vergnügtes Lachen noch hintergründige Rede)
 nehmen autoreferentielle Definitionen wie diese zu, „daß sich Erheiterbarkeit aus
 Heiterkeit, Ernst und Schlechter Laune zusammensetzt" (Ruch u. Zweyer o.D.). Eine
 Durchzählung psychologischer Fachzeitschriften der Jahre 1887 bis 2005 ergab (wie
 aus der Humorforschung gerne etwas polemisch kritisiert wird) 108643 Aufsätze über

 „depression" gegenüber nur 5048 über „happiness".4 Dort, wo die Humorforschung
 universitäre Tristesse überwindet, gelingt ihr das oft mittels eines künstlerischen und

 populären Akzentes, wie ihn in den USA die Laughter Arts and Sciences Foundation
 pflegt, die den (vom Laughter Yoga Movement ausgegangenen) World Laughter Day
 unterstützt.5 Eine Laughter Online University bietet einen „free laughter wellness star-

 ter kit" an.6 In Deutschland steht für diese Tendenz das private „Deutsche Institut für

 Humor", das folgende Statistik publiziert: „Kinder lachen 400x am Tag, Erwachsene
 12x und Tote gar nicht".7 Den Zusatz über die Toten ausgenommen, handelt es sich

 2 Skizzieren kann ich nur, was ich verstehe. So finde ich zwar Hinweise (etwa Wowro 2011:276, Fn. 3)
 auf eine lebhafte polnische Humorforschung, verstehe aber nur nur Brzozowska und Chłopicki (2012
 [englischsprachiger Sammelband mit Akzent auf interkulturellen und Epochen-Unterschieden in-
 nerhalb Polens]).
 Eco (2000:281; alle hier neuen Übersetzungen ins Deutsche M.M.)
 Myers (2007:2). Die Statistik ist insofern polemisch (und verständlich im Kontext des populären
 Zweiges der Humorforschung, der auf positives Denken setzt), als eine auf Heilung gerichtete Psy-
 chologie sich nicht um happiness kümmern muß, die keine Heilung braucht.

 5 Siehe http://www.laughterfoundation.org/ und http://www.worldlaughterday.com/.
 Nach Anmeldung bei http://www.laughteronlineuniversity.com/ kann man den kit herunterladen,
 der zeigt, „why and how to use laughter as a valid, reliable and sustainable methodology to feel better,
 boost resilience to stress, help the body to heal, and so much more".

 7 Dieses Zitat stammt von der Webseite des Deutschen Glücksinstituts Berlin (http://www.gluecksin-
 stitut.eu/9.html). Das Deutsche Institut für Humor arbeitet mit Ärzten und Krankenhäusern zusam-

 men. Auf seiner Webseite http://www.humorinstitut.de/wir-ueber-uns/ finden sich Links zu einer
 Reihe von Arbeiten der Humorforschung.
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 um ein Wanderzitat mit wechselnden Zahlen und unüberprüfbaren Quellenangaben
 (der mythische „US-Psychologe" bei Ritter [2008] mit dem scheinbar genauen Zusatz
 „1990", oder das klassische „a study has shown that" bei Heldenbrand [2015]) - laut
 Sebastian Gendry (2013) ein urban myth.

 Ernsthaft wird die Humorforschung im Dienste therapeutischer Anwendung
 (Wild 2011), etwa in der Lachtherapie. In der Schweiz ist der Verein Humor Care ein
 Forum für Personen „mit einer Ausbildung oder Erfahrung in klinischen, pflegeri-
 schen, therapeutischen, beratenden und pädagogischen Bereichen" (Ruch 2006:3), aber

 auch in enger Verbindung zur Zürcher Persönlichkeitspsychologie. Diese verbindet
 Willibald Ruch mit der Positiven Psychologie, für ihn ist „vor allem der stressmildernde

 Effekt von Humor als Persönlichkeitsmerkmal (bzw. heitere Gelassenheit) abgesichert".

 Therapeutisches Ziel ist dann etwa: „das Lachen wieder lernen".8

 Insgesamt weniger anwendungsbezogen sind die Buchreihe „Humor Research"
 bei De Gruyter, die 228 Seiten starke „Encyclopedia of Humor Studies" (Attardo 2014)

 und die von der International Society for Humor Studies 1988 mit dem Ziel der Ent-

 wicklung der neuen Wissenschaft humorology gegründete Zeitschrift „Humor. Interna-

 tional Journal of Humor Research" (dazu kam 2013 das „European Journal of Humour

 Research"). Um den Blick über den anfangs dominanten Witz-Horizont der USA hinaus

 hat sich das „Israeli Journal of Humor Research" verdient gemacht. In der Romania und

 naturgemäß bei Literaturwissenschaftlern findet die Belletristik mehr Beachtung, so bei

 dem Verein Le Comique, le Rire et l'Humour mit der Zeitschrift „Humoresques" wie
 auch in den Überblicken des Dichters und Literaturwissenschaftler Paolo Santarcangeli

 (1989) und des Literaturwissenschaftlers und Schriftstellers Jean-Marc Moura (2015).

 Der Theaterwissenschaftler und Dramaturg Lenz Prütting (2013) breitet auf über 1 000

 Seiten die Philosophiegeschichte des Lachens aus. Die Erinnerung an philosophische
 und literarische Wurzeln verblasst hingegen in der nordamerikanischen humorology

 - vergessen ist, daß sich das Nachdenken antiker wie klassisch informierter neuzeitli-

 cher Autoren über das Lachen fast immer auf literarische Formen bezog, entweder auf

 das Theater oder auf Witze in der Rhetorik. Grundlegende Arbeiten waren zu Beginn

 des 20. Jahrhunderts „Le rire [Das Lachen]" des Philosophen Henri Bergson (2002)
 und „The sense of humor" des Dichters Max Eastman (1922). Beide schrieben über
 witzige Schriftsteller wie Rabelais oder Moliere und über Philosophie. Zu seiner theory
 of play konsultierte Eastman Schiller und Spencer. Die nordamerikanische humorology
 hingegen liest heute Belletristik und Rhetorik kaum noch, und Bertolt Brecht kennt sie

 nicht. An dessen Opposition gegen die aristotelische Tragödie liebt die Theaterwissen-
 schaftlerin Claude Liscia (1995) Lachen und Spott. Brecht verstand als Bühnenautor
 Hegel so, als habe dieser Personen in Szenen gegeneinander antreten lassen (darauf

 8 Die beiden Zitate stammen in der Reihenfolge von http://www.humorcare.ch/ und aus einem Bericht
 des Online-Nachrichtenorgans der Universität Zürich (Ritter 2008) über die Zürcher Psychologinnen
 Heidi Stolz und Sandra Rusch, die ein Humortraining anbieten.
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 komme ich unten zurück, wenn ich von Inszenierungen der Tupinambá schreibe). He-

 gel habe

 einen solchen Humor gehabt, daß er sich so etwas wie Ordnung zum Beispiel gar nicht
 hat denken können ohne Unordnung. [. . .] Sein Buch „Die große Logik" [. . .] behandelt
 die Lebensweise der Begriffe, dieser schlüpfrigen, unstabilen, verantwortungslosen Exi-
 stenzen; wie sie einander beschimpfen und mit dem Messer bekämpfen und sich dann
 zusammen zum Abendessen setzen, als sei nichts gewesen. Sie treten sozusagen paarweise
 auf, jeder ist mit seinem Gegensatz verheiratet und ihre Geschäfte erledigen sie als Paare,
 das heißt, sie unterschreiben Kontrakte als Paar, führen Prozesse als Paar, veranstalten

 Überfälle und Einbrüche als Paar, [. . .] und machen eidliche Aussagen als [. . .] völlig unter
 sich zerstrittenes, in jeder Sache uneiniges Paar! [...] Sie können weder ohne einander
 leben noch miteinander.9

 Dialektik weicht in der humorology der Vereinfachung. Patricia Keith-Spiegel unter-
 schied 1972 acht primäre Humortheorien, wobei sie philosophische Traditionen teils
 noch berücksichtigte. Acht war John Morreal (1983) jedoch schon zu kompliziert, er

 vereinfachte auf drei: die superiority theory , die incongruity theory und die relief theory.

 Die superiority theory erklärt den von oben herab diskriminierenden Spott, aber
 auch den von unten gegen Macht angehenden.10 Daß Komik aus Überheblichkeit
 kommt, besagen schon antike Warnungen davor (die Keith-Spiegel noch gekannt hatte).

 Aristoteles (1898:II:2:1379a-b) lehnte in der Rhetorik verletzend spöttisches Lachen ab.

 Darauf bezog sich die Komödientheorie des Klassizismus: Lächerlich gemacht werden
 durften weder „die aus Krankheit Verrückten, noch die unschuldigen und unglück-
 lichen Bürger wegen der erlittenen Verfolgungen oder wegen ihrer unverschuldeten

 Armut; denn das Unglück des Nächsten verdient kein Lachen, sondern Mitleid" (Diez

 Gonzalez 1793:131). Nur wenn die Verlachten eine Chance der Besserung hatten, wurde

 Spott als Erziehungsmittel positiv beurteilt. Solche klassischen Ideale vermißt Schiller

 bei Voltaire (siehe Eingangszitat).

 Schiller lachte über „Parodien, wo Gesinnungen [. . .] und Verrichtungen des ge-
 meinen Pöbels [...] vornehmen Personen untergeschoben werden" (1838b:320), also
 über Inkongruenz zwischen Stand und Verhalten. Klassizistische Autoren definierten
 in ihrer incongruity theory (die sie noch nicht so nannten) als komisch den „Gegensatz
 zwischen den Gedanken eines Menschen [. . .] und dem, was die aktuelle Situation zu er-

 fordern scheint". Als Beispiele wurden im Geist der Zeit etwa genannt: „stoische Würde

 bei einem Kind, der Betrug bei einem Scheinheiligen, das Vorspiegeln von Weisheit bei

 9 Der Schwabe, Dialektiker und Marxist Brecht interpretiert hier (1997:74 -75) auf seine Weise die Dia-
 lektik des Schwaben Hegel. Ich weiß nicht, ob Manfred Rommel, ein auf sein Schwabentum stolzer
 Stuttgarter Oberbürgermeister, der sich gerne auf Hegel bezog, diese Stelle kannte, jedenfalls nannte
 er in einem Fernsehinterview (an dessen Zeit und Ort ich mich nicht mehr erinnere) Hegels Dialektik
 schwäbischen Humor - eine interpretatio suevica.

 10 Michael Kraus (1998) nennt Beispiele aus Südamerika, wo Satire als Waffe von unten gegen oben
 eingesetzt wird. Die von Parkin und Philipps (2006) veröffentlichten Arbeiten zeigen die Ambivalenz
 zwischen Hochmut und Kampf gegen Hochmut.
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 einer Frau" (Sanchez 1805:238). Für Kant mußte „in allem, was ein lebhaftes, erschüt-

 terndes Lachen erregen soll, etwas Widersinniges sein" (1790:§54:332). Arthur Scho-
 penhauer erklärt das Lachen „aus der plötzlich wahrgenommenen Inkongruenz zwi-
 schen einem Begriff und den realen Objekten" (1873:70). Die Destillierung einer relief
 (bei Keith-Spiegel release) theory geht mindest bis auf Herbert Spencer (1881) zurück,

 der von „discharge" sprach. Dieser Ansatz kehrt in der psychologisch-therapeutischen
 Richtung der aktuellen Humorforschung wieder.

 Einige Humorforscher würdigen das Spiel als kreative Produktion von Ironie und

 Humor. Das geht oft mit Distanz zu Theorie einher, so wenn Christie Davies (2012:186)

 einen Aufsatz über politische Satire kommentiert, in dem sich postcolonial Termini wie

 „hegemony", „counter-hegemony" und „subaltern classes" häufen: „Theory impove-
 rishes even the richest of accounts" (2012:186). Wenn Spiel und Satire Widersprüche
 herauskitzeln, erklärt die incongruity theory das Lachen als Schreck darüber. Doch er-

 schrecken da gar nicht alle Spieler. Wer Humor als Spiel versteht, zieht oft der wider-

 spruchsfreien Uniformität die Koexistenz verschiedener Ordnungen und Wahrheiten

 vor. Im Spiel mit der Ordnung hört Umberto Eco ein Lachen als „Negierung der ab-
 soluten Wahrheit", während Wahrheitsfanatiker nicht wissen, „daß ihre Kenntnis der

 erschaffenen Dinge nicht erschöpfend ist".11 Im „Namen der Rose" ist der Mörder der-
 jenige, der das Lachen haßt („über die Wahrheit und Schönheit lacht man nicht") und

 der „die Wahrheit so blindwütig liebte, daß er alles wagte, um die Lüge zu vernichten",

 gar mordete. Gegen solch boshaften Ernst hilft nur, die Menschen „über die Wahr-
 heit zum Lachen bringen" (Eco 1993:177, 643). Auch etwa Henning Mankells Mitt-
 sommermörder mag „Menschen, die lachen", nicht und tötet sie, um „den Menschen
 das Lachen auszutreiben" (2002:541, 594). Ein anderer von Mankells Mördern lacht
 nie, sondern lächelt nur (2003:370). Ein Vorgänger dieser Feinde des Lachens ist Baron

 Lefuet (Ananym für „Teufel"), der in dem Roman „Timm Thaler, oder: Das verkaufte

 Lachen" (Krüss 1962) das Lachen haßt, es einem Jungen abkauft und diesen so ins Un-

 glück stürzt. Doch Analyse durch Erzählen ist einer humorology fremd, der Belletristik

 nichts sagt.

 Nach kulturellen Unterschieden im Humor wird relativ wenig gefragt, wenngleich

 einige Humorforscher schon innerhalb Europas differenzieren. Stanley, Lohani und
 Isaacowitz (2014) finden nach Altersgruppe verschiedene „humor style preferences".
 Ruch (2011) bedauert das Fehlen einer „Landkarte des Humors", denn etwa sei die
 „Angst vor dem Ausgelachtwerden [...] in Großbritannien wesentlich größer als in
 Dänemark". Essayistische Vergleiche vermeidet die linguistische und kommunikations-
 wissenschaftliche Humorforschung,12 indem sie kulturelle Unterschiede schlicht nicht

 11 Scurani (1997, Teil 2:2; Teil 4:1) über Eco.
 12 Siehe zum Beispiel Brône (2010), Diekmannshenke und Reif (2010) sowie Kotthoff (1997). Die beiden

 letztgenannten Arbeiten bringen einleitend nützliche, knappe Gesamtüberblicke über die Witzfor-
 schung.
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 beachtet. Interkulturell meint etwa bei Iwona Wowro (2011:276) kulturübergreifend,

 nicht kulturvergleichend. Literaturwissenschaft hingegen ist schon aufgrund ihrer
 Gliederung nach Sprachen sensibel für Unterschiede. Antonio José López Cruces stellt
 das „Lachen in der spanischen Literatur" in den Rahmen der Kulturgeschichte:

 Jedes Jahrhundert lacht über die vorangegangenen, jede Gruppe über die anderen, jede so-
 ziale Klasse über die übrigen; die Hälfte der Menschheit über die andere Hälfte. Deshalb
 ist das Lachen eine besonders geeignete Quelle, aus der zu uns die Weltsicht jeder Gruppe
 und jeder Epoche spricht (López Cruces 1993:10).

 Zenia Sacks DaSilva leitet einen Sammelband zu Lachen und Humor in romanischen

 Sprachen mit der Frage ein: „And how does that laughter change as we traverse moment

 and place? Is it different within the parameters of romance languages or does language

 yield to a fundamental, universal human nature?" (2013:xx) Detail- und sprachfreudige

 Philologen kommen anderskulturellem Humor näher als zum Allgemeinen neigende
 und oft nur des Englischen mächtige humorologists. Sprachlich untersuchen Altphilolo-

 gen antiken Humor (López Eire 2000) oder die Literaturwissenschaftlerin Dominique
 Bertrand (1995) das französische Wort „rire" (lachen), das in der Aufklärungszeit als
 Ausdruck bäuerlicher und weiblicher Unvernunft suspekt und der vernunftgesteuer-

 ten „joie" (Freude) gebildeter Männer gegenübergestellt wurde. Historiker haben ferne

 Epochen und deren unterschiedliches Lachen untersucht. Georges Minois (2000) hört
 Gelächter und Spott seit der Antike, Jacques Le Goff erforscht das Lachen im Mittel-

 alter (1989), sieht die Parallele mit der Erforschung des Lachens in Kulturen und gibt

 dafür Literaturhinweise überwiegend aus den Geschichtswissenschaften (1997:454). In

 der Ethnologie suchte nach Pierre Clastres (1967) Mahadev Apte (1985) den Schlüssel
 zum Verständnis von Humor in der jeweiligen Kultur. Mit Hilfe ihrer Sprachkenntnis

 können Maria Susana Cipolletti (2001) und Diego Villar (2013) indigenen Humor er-
 gründen. Doch sind Humorforscher in der Ethnologie nur wenige. Unter kulturhistori-

 schen Fragestellungen haben sich Kulturgeschichtler, Historische Anthropologen und
 Religionswissenschaftler mit dem Lachen befaßt, oft interdisziplinär. Erwähnt seien

 Tagungen zum Humor in Europa, zur Geschichte des Lachens, und zu Lachen und
 Weinen.13 In der Kunstforschung interessiert sich Claudia Mesch (2012) für Clastres'

 Frage (1967) „Worüber lachen die Indianer?" im Hinblick auf Surrealismus und spätere
 Kunstrichtungen, in denen Indianisches aufgenommen (und von Lothar Baumgarten
 auch Clastres gelesen) wurde.

 Das Fazit meines Exkurses in die humorology ist, daß diese ihren Schematismus
 am ehesten überwinden könnte, würde sie mehr Belletristik, ältere Autoren wie Aristo-

 teles oder Schopenhauer (die mehr zum Lachen beitragen als die postcolonial theory)
 und nicht nur Englisch lesen. Im Folgenden bringe ich keine schematische Einordnung

 13 Abramovicz, Bertrand und Strozynski (1993), Bremmer und Roodenburg (1997), Nitschke, Stagi und
 Bauer (2009), die beiden ersten mit wenig, die letzte mit mehr ethnologischer Beteiligung.
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 des von mir beschriebenen Witzes, sondern folge der Freude am Erzählen, wie sie in

 der Literaturwissenschaft ebenso zu Hause ist wie in Teilen der Ethnologie. Natürlich
 differenziert die Humorforschung zwischen Scherz, Satire, Ironie und so weiter. Aber

 vor solcher Differenzierung geht es mir zunächst um die Schwierigkeit, in einer ande-
 ren Kultur überhaupt irgendeine Form von Humor erkennen zu können, nicht um eine
 Theorie des Humors.

 Wie ich einen Witz nicht verstand

 Jüngst fragte ich jemanden, der bei den Pano in Acre, Brasilien gelebt hat, ob diese oft

 witzig seien. Er antwortete, ja, vor allem wenn sie vom Töten von Menschen sprächen.

 Villar (2013) erzählt, wie Chacobo (Ostbolivien) den Film „Apocalypto" (2006, Regie
 Mei Gibson) ansahen. Nur einmal brachen sie in Gelächter aus: als ein Verfolger des
 Helden sich den Schädel brach. Villar meint wohl, daß die Chacobo die Grausamkeit

 genossen, doch lachten sie nur bei einer der vielen grausamen Szenen des Films, in dem
 friedliche Waldindianer terrorisiert werden. Vielleicht haben die Chacobo sich mit die-

 sen identifiziert und lachten erleichtert, als der Verfolger tot war.

 Einmal übersetzte ich für einen brasilianischen Kollegen ein Buch, das von einem

 großen Schamanen in jener guten alten Zeit erzählt, als die Schamanen noch so rich-

 tig zaubern konnten. Der Autor, Curt Nimuendajú (1926), war zu spät zu den Palikur

 (Amapá, Brasilien) gelangt, so wie jeder Feldforscher stets zu spät für die Zeit der Wun-

 der kommt. Ein echter Schamane, wie es ihn nun nimmermehr gab, soll

 vor aller Augen in den Fluss gesprungen sein, um mit der grossen Schlange Kaširí [Ma-
 niokbier] zu trinken, und nach geraumer Zeit erst sei er wieder emporgetaucht mit einer
 Cuya [Kalebassenschale] voll Kaširí in den Händen, die er von einem Fest unter Wasser
 mitgebracht hatte.14

 Da lachte mein Kollege. Ich fragte ihn, was daran lustig sei, und er fragte zurück, ob

 ich noch nie mit Indianern Maniokbier getrunken hätte. Das sei meist ein großer Witz,

 und der mit Trinkschale aus dem Wasser auftauchende Schamane sei ein lustiges Bild.
 Diese komische Dimension des erzählten Bildes war mir nicht zugänglich. Der Kollege

 jedoch, der wie Nimuendajú, wenn auch vierzig Jahre später bei den Palikur geforscht
 hatte, sah die Komik. Wir lasen weiter, daß Nimuendajú (1926:102) einen Fisch aß, was
 aber während des Festes verboten war. Zur Strafe mußte er sich auf einen Schama-

 nensitz setzen und Unmengen Maniokbier trinken. Auch das fand der Kollege lustig.
 Ich versuchte mir das mit dem Humor eines deutschen Sauffestes zu erklären, zu des-

 sen Höhepunkten es gehören mag, dem Nachbarn einen Humpen Bier ins Gesicht zu

 14 Nimuendajú (1926:92). Das habe ich 1968 für Expedito Arnaud übersetzt.
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 schütten. Nimuendajú läßt die Stimmung bei Heilungs-Séancen lebendig werden. Da
 geht es „sehr wenig feierlich zu. Die Anwesenden unterhalten sich ziemlich laut, lachen
 und schlafen schliesslich zum Teil ein [. . . und kümmern sich kaum] darum, was unter

 dem Mückennetz vorging" [wo der Schamane zugange war] (1926:93). Nimuendajú ver-

 stand die Gespräche des Schamanen mit Geistern nur, so weit sie auf Kreolisch (Vari-
 ante des Französischen in Französisch-Guyana) geführt wurden:

 Mit meisterhafter Komik ahmte der Zauberer nicht nur die Sprache, sondern auch den
 Tonfall, die tiefere Stimme der Kreolen und ihr volles, offenes Gelächter [. . .] nach. Der

 Gehilfe wirft von draussen viele zustimmende „oui, z-ami" oder „oui n-one" (ja, Onkel)
 ein (1926:93).

 Geisterbeschwörung wird zum komischen Theater. Beschworen und verspottet wer-
 den die in den Augen der Palikur reichen und mächtigen Kreolen. Witz ist (kann man

 mit der superiority theory sagen) oft eine Waffe gegen Mächtige, und zu diesen gehö-

 ren manchmal auch Geister, die man mit Spott niedermacht. Maria Susana Cipolletti
 (2001:211) hat unter den Secoya in Ostecuador verschiedene Witzthemen gefunden,
 darunter ein spezifisch schamanisches der Verspottung der Geister.

 Auch einen Schamanen-Witz erlebte ich 1968 bei den Kamayurá im Alto Xingu
 (Brasilien), als ein neuer Schamane initiiert wurde. Im Leben des Novizen war das ein

 entscheidender Schritt, in ernster Stimmung wurden gefährliche Geister beschworen.

 Plötzlich stürzte der Ausbilder des jungen Mannes zu Boden und wand sich in Krämp-

 fen. „Na, jetzt kannst du ja gleich mal zeigen, was du kannst", sagte einer zum neuen

 Schamanen. Der beugte sich über den Kranken und begann zu murmeln. Da sprang
 der vermeintlich Kranke fröhlich auf, gar nicht mehr krank, und rief: „Du hast etwas

 vergessen! Immer zuerst Bezahlung verlangen!" Und alle lachten. Der Novize war an
 gleich drei Lektionen erinnert worden: (1.) darf er nur gegen Bezahlung arbeiten; (2.)

 muß er hinter die Dinge sehen, darf nie etwas glauben, was man ihm vormacht; (3.) darf

 er nicht einmal seinem Meister glauben. Und es war bezeichnend, daß ihm diese Lek-
 tionen, die er eigentlich schon in der Ausbildung gelernt hatte, an deren Ende gerade

 durch einen Spaß nochmals nachdrücklich in Erinnerung gebracht wurden.

 Ein interkultureller Dialog mit Witzen

 Im Jahre 1669 landeten Missionare bei den Tupinambá auf der Insel Tupinambarana im
 Amazonasstrom, errichteten eine Kapelle, verkündeten das Evangelium, tauften und
 vermählten Inselbewohner. Diese waren erst wenige Jahrzehnten zuvor von der Atlan-

 tikküste ins Landesinnere geflüchtet. Als die Missionare sich endlich zur Nachtruhe
 legten, raubten Moskitos, Rauch und Kinderweinen im Langhaus ihnen den Schlaf.
 Am anderen Morgen fragte ein Missionar nach dem Grund für den Rauch und das
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 Weinen. Er erhielt zur Antwort, der Rauch sei von Feuern gekommen, welche die Haus-

 bewohner unter ihren Hängematten gegen die Moskitoplage angezündet hätten, und
 die Kinder hätten geweint, weil sie von Moskitos gestochen worden seien. Bei der Früh-

 messe sprach ein Missionar dann von der Moskitoplage. Da baten die Zuhörer ihn, die
 Moskitos zu exkommunizieren. Der Pater erwiderte: „Söhne, die Moskitos sind hier in

 ihrem Land, man exkommuniziert sie nicht wie Euch, die Ihr Verstand habt. Haut Ihr
 von hier ab und siedelt anderswohin um" (Betendorf 1910:261).

 Die Episode hat mich berührt und amüsiert: berührt, weil die Misere der Mis-
 sionare im verrauchten und von Kinderweinen erfüllten Langhaus mich an Nächte bei
 Amazonasindianern erinnert hat, in denen auch Christine Münzel und ich nur schwer

 Schlaf fanden; amüsiert, weil ich mich an das spöttische Gesicht des Hausherren erin-

 nere, dem ich unser Leid klagte. Er erwiderte „schlimm, schlimm!" und schlug uns vor,
 aufs (unbewohnbare) Dach zu ziehen. Damit gab er uns zu verstehen: Wenn wir bei
 ihm wohnen wollten, dann mußten wir halt den Rauch und die weinenden Kinder aus-

 halten. Auch wenn der vordergründig nicht spaßige Bericht des Missionars nichts von

 einem Witz sagt, vermute ich, daß die Bitte der Dorfbewohner um Exkommunikation
 der Moskitos ein Witz war, wie jener, mit dem drei Jahrhunderte später ein Hausherr

 auf meine Klage antwortete. Und auch die Antwort des Paters klingt mir wie ein absur-

 der Witz. Er glaubte wohl kaum, die Hausbewohner würden seinem Argument folgen,
 nicht sie, sondern die Moskitos seien hier die Ureinwohner und hätten deshalb ältere

 Rechte. Aus Weltbild und Rechtssystem weder der Missionare noch der Amazonasin-
 dianer kennen wir Moskito-Rechte. Ein Ökobewußtsein war bei Missionaren jener Zeit

 nicht ausgeprägt und dürfte auch bei den Tupinambá nicht den Schutz der Moskitos
 eingeschlossen haben, die man vielmehr bis heute einfach totklatscht. Vielleicht ging es

 dem Missionar, der die Anekdote erzählte, mehr darum, seine witzige Überlegenheit zu

 zeigen (so wie weiter unten die witzige Überlegenheit eines Kamayurá über einen Weis-

 sen gezeigt wird), was durchaus der barocken Freude mancher Missionsberichte des 17.

 Jahrhunderts an überspitzter, mit dem Absurden spielender Rhetorik entspräche.

 Das ist ein Beispiel für die Schwierigkeit, aus der Literatur zu erkennen, ob ein

 Witz gemacht wurde und wie er gemeint gewesen sein kann. Manchmal helfen eigene

 Erfahrungen (wie die eben von mir erwähnte mit dem Witz eines Hausherren), oder daß
 ein Ohrenzeuge glaubwürdig versichert, Lachen gehört zu haben, wie Clastres (1967)
 anläßlich zweier Mythen, die den Schamanen und den Jaguar verspotteten. Doch die
 Frage der Interpretation bleibt. Clastres' „Verspottung der Mächtigen" (Kraus 1998:243)
 entspräche der superiority theory , vielleicht weil Clastres sich (wie besonders bei ihm

 [1966] auffällt), mit jungen, machtlosen Männern identifizierte. Hätte er älter werden

 und eine bessere Position erreichen dürfen, so hätte sich vielleicht auch seine Perspek-
 tive auf das Lachen verändert.
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 Die Kröte , ein witziger Schamane

 Spott verstehen ist kaum möglich, wenn er auf etwas anspielt, das ich nicht kenne. Am

 25. August 1969 betrat Neil Armstrong den Mond. Davon erzählte man bald auch den

 Kamayurá im Amazonasgebiet. Man könnte meinen, die Kunde von der Technik der
 Astronauten hätte ihr Weltbild mit den mythischen Figuren Sonne und Mond erschüt-

 tern müssen. Doch später hat mir eine Kamayurá15 erzählt, wie einer der ihren einen

 schwitzenden Weißen nur spöttisch beglückwünschte, der mit dem Hinweis auf Arm-

 strong (wir Weißen sind doch toll!) ein bißchen von der Würde zurückgewinnen wollte,
 die er in seinem verknautschten Hemd und mit seinem Schnaufen in der Hitze verloren

 hatte:

 Glückwunsch, die weißen Herrschaften. Sie haben also endlich fast unser Niveau erreicht.

 Wir sind ja schon vor langer Zeit auf dem Mond gelandet. Kennen Sie die Erzählung von
 Minori, unserem großen Schamanen? Wir wünschen Ihnen viel Mut und Ausdauer, dann
 werden Sie eines Tages auch so weit kommen wie wir.

 Vielleicht war das erst im Nachhinein erdacht. Jedenfalls hätte der schwitzende Weiße

 es nicht verstehen können, kannte er doch nicht die Erzählung von Minori, dem gros-

 sen Schamanen. Minori ist eine Wabenkröte (Pipa pipa americana). Die Sprungtechnik

 vieler Amphibien ähnelt der Rückstoßtechnik der Raketen, doch setzt die Wabenkröte

 darüber hinaus noch ihre Zauberkraft ein, wenn sie ein Schamane ist wie in der folgen-

 den Erzählung:

 Als Minori auf dem Weg auftauchte, riefen die Schlangen: „Da kommt er. Den schnappen
 wir uns". Kaum hatten die Schlangen ihn in ihr Dorf geschleppt, bat er um einen [Scha-
 manen-] Schemel, damit er sich darauf setzen könne [...] und sprach: „Ich weiß wohl, daß
 Ihr mich töten wollt, aber das solltet Ihr besser am Ufer des Sees tun. Wenn Ihr mich hier

 tötet, wird mein Blut alles in Eurem Dorf bedecken". [. . .]

 Die Schlangen packten also Minori und rannten mit ihm zum Ufer des Sees. [. . .] „Jetzt
 [sprach Minori] lasst mich hier zu Boden, lauft ein Stück zurück bis dorthin, und von
 dort kommt auf mich zu gerannt mit den Keulen und haut sie mir auf den Kopf, bis ich tot
 bin". Als die Schlangen sich anschickten, sich zu der angegebenen Stelle zurückzuziehen,
 sprang Minori ins Wasser. Die Schlangen [. . .] sprangen ihm nach, um Minori wieder ein-
 zufangen. [. . .] Auf dem Grund des Sees schwammen sie hin und her, suchten und suchten,
 aber fanden ihn nicht. Sie kehrten alle ans Ufer zurück und lauerten ihm dort auf. Nach

 einer kurzen Weile hob Minori die Handfläche aus dem Wasser und rief: „Mit dieser Hand

 habe ich Eure Frauen angefasst!" Die Schlangen schössen Pfeile [...] ins Wasser, aber die
 Pfeile trafen Minoris Hand nicht [weil die Finger der Kröte von einander abstehen, die
 Pfeile gingen zwischen ihnen durch] [...]. Während die Schlangen am Ufer auf eine weite-

 15 Dies war Frau Kan[...]. Allerdings unterscheiden die Kamayurá zwischen dem Mond als Himmels-
 phänomen und dem mythischen Kulturheros „Mond", der so heißt, ohne mit dem Gestirn ganz iden-
 tisch zu sein.
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 re Gelegenheit warteten, um Minori [im Wasser] mit Pfeilen zu erschießen, verließ dieser

 heimlich das Wasser und lief singend zum Dorf der Schlangen [. . .] und begann, alle Koch-
 töpfe, die er in den Häusern fand, zu zerschlagen. Im Dorf waren nur die jungen Mütter
 mit Säuglingen an der Brust zurückgeblieben, die anderen waren alle am See auf der Jagd
 nach Minori. Als die Frauen im Dorf Minori kommen sahen, riefen sie nach ihren Män-

 nern [...]: „Hallo, Leute, Minori zerschlägt hier alle Kochtöpfe!" Als die Schlangen ins
 Dorf angerannt kamen, versteckte sich Minori in der Geisterhütte. Die Schlangen durch-
 suchten alle Häuser, zuletzt die Geisterhütte und durchwühlten das Dachstroh. Minori
 war gut versteckt und ward nicht gefunden. Als die Schlangen wieder auf den Boden
 zurückgekrochen waren, stieg Minori singend zum Mond empor. [. . .] Minori befindet sich
 bis heute auf dem Mond (Villas Boas u. Villas Boas 1972:162-163).

 Mit dem Hinweis auf diese Geschichte also soll ein Kamayurá den aufgeblasenen Bal-
 lon der Erzählung von Neil Armstrong angepiekst haben. Natürlich wußten die Ka-
 mayurá sehr wohl, daß die Reise in der Rakete etwas anderes war als der Sprung der

 Kröte: die Rakete ein gewaltiges Symbol geballter Weltmacht; dagegen die kleine Kröte

 ein Einzelkämpfer gegen ein ganzes Dorf. Doch die Kamayurá sind bei den Kleinen,
 Witzigen, nicht bei den Großen, Ernsthaften, und der kleine Witzbold (der Schamane)

 überlebt die Wut der Großen. Die zerschlagenen Kochtöpfe sind eine Anspielung auf
 eine Mondfinsternis (worauf ich hier nicht weiter eingehe), und auf sexuelles Eindrin-

 gen, dessen sich der Schamane höhnisch rühmt, und das im Folgenden noch weitere
 Bedeutung gewinnen wird.

 Spott über ein Ritual mit Keule

 Die Schlangen, in deren Häuser (und Frauen) der Schamane eindringt, erscheinen hier

 als Feinde.16 Doch sind sie das nicht unbedingt. Der Erzähler hieß selber „Schlange"17

 und hatte sein Haus mit der Zeichnung einer Schlange geschmückt. Jaguare (im er-
 sten, hier der Kürze halber nicht wiedergegeben Teil der Erzählung in ähnlicher Rolle

 beschrieben) und Schlangen sind die beiden Tiergruppen in engster Beziehung zum

 16 An anderer Stelle der Erzählung werden verschiedene Schlangenarten aufgezählt, in der von mir
 aufgenommenen Version (Münzel 1973:186) wieder andere, insgesamt sind wohl eher die Schlan-
 gen als Arten-übergreifendes Kollektiv gemeint. Zwischen zoologischen und mythischen Schlan-
 gen (wie überhaupt zwischen zoologischen und mythischen Tieren) ist in Südamerika wohl meist
 zu unterscheiden, die Schlangen „besitzen eine hyperbolische und paradigmatische Bedeutung, die
 der eigentlichen Essenz des Übernatürlichen entspricht", schreibt Lucia van Velthem (2003:105) zur
 Anaconda-Kategorie von Zeichnungen der Wayana.
 In der Quelle ungenannt, ist er mir namentlich bekannt, mit einem hier unwesentlichen Zusatz, den
 ich aus religiösen Gründen der Kamayurá nicht nennen darf.
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 Schamanen. Mit diesen und mit Überwindung des Todes assoziiert werden Schlangen
 wohl vor allem wegen ihrer Fähigkeit, die Haut zu wechseln.18

 Die Schlangen der Erzählung sollen ihren Gefangenen mit einer Waffe erschla-

 gen, die Fremdheit evoziert: Die Kamayurá stellen zwar Keulen her, doch für Riten, wo
 Fremde (feindliche Ethnien oder Geister) sie schwingen, oder zum Verkauf an Fremde

 (Touristen). Aus dem Jahr 1981 wird berichtet, daß jemand Gegenstände, vor allem
 Kochtöpfe mit einer Keule zerschlug. Dieser Zerstörungswerk richtete er allerdings
 nicht bei einem Feind an, sondern bei einem ohnmächtig gewordenen kranken Ver-
 wandten, der aber verbal wie ein schon Verstorbener eingestuft wurde (wobei man sich

 durchaus noch Sorgen um seinen Zustand machte).19 Verstorbene sind im Prinzip keine
 Freunde mehr, sondern Feinde (hierzu unten mehr), doch nicht in einem einfachen

 Freund-Feind-Schema, sondern in einem dynamischen Hin und Her. Freunde werden

 zu Feinden, Feinde zu Freunden. Wie einer mit seiner Keule auf das Opfer zuläuft, um

 es zu erschlagen, berichten mehrere mythische Erzählungen der Kamayurá. Deren nahe

 Verwandte, die Tupinambá, töteten so bis ins 18. Jahrhundert ihre Kriegsgefangenen.20

 Dieses oder ein bis in Details ähnliches Ritual machen Erzählungen der Kamayurá
 lächerlich, Minori etwa entkommt, indem er die Umständlichkeit der Hinrichtungsfor-
 malitäten zur Flucht nutzt. Daß er, bevor er hingerichtet werden soll, die Dorfbewoh-

 ner verspottet, entspricht dem Hohn, den gefangene Tupinambá über das feindliche

 Dorf ausgössen. Manchmal aber auch ist umgekehrt der Gefangene lächerlich, wie er
 weinend sein Schicksal beklagt (Münzel 1973:346).
 Zum Verständnis der politischen Ordnung der Tupinambá mögen ethnologische

 Begriffe weiterhelfen. Wilhelm E. Mühlmann (1950) sah vielerorts auf der Welt eine

 colluvies gentium (Mischung der Völkerschaften), und führte den Begriff irrtümlich auf

 Carl Friedrich Philipp von Martius zurück, der damit die Entstehung der politischen
 Einheiten brasilianischer Indianer bezeichnet habe.21 Tatsächlich verwendete Martius

 andere Begriffe, wie die eines Wechselspiels von „Völkerbildung" und „Völkerzerfäl-

 lung" oder von „Völker im Werden" und „Völker im Vergehen" (1867:156, 528). Die von

 18 Siehe aus der Fülle der Literatur zum Jaguar die Zusammenfassung bei Chaumeil (2010:1072); zur
 Schlange (oft Anakonda) ethnographische Darstellungen einzelner Schamanismen, etwa der Ka-
 xinawá (Lagrou 1996) und der Katukina (Lima 2000:133-144, 197-198); zur Assoziation der Schlan-
 ge mit Unsterblichkeit etwa Münzel (1973:148, 273).

 19 Dies berichtet Menezes Bastos (1985:155). Im Kamayurá (wie einigen anderen südamerikanischen
 Sprachen) werden auch Bewußtlose als „tot" bezeichnet.
 Auf diese Parallele wies schon Agostinho (1974:196) hin. Ethnohistorische Quellen zum Ritual der
 Tupinambá fassen Fernandes (1952) und Métraux (1928) zusammen.
 Jedoch gebrauchten schon antike Autoren den Terminus, meist verächtlich. „Colluvies" bedeutet
 „Zusammenfluss allerlei Unraths", auch von Menschen (Georges 1855:1:851). Bei Martius finde ich
 den Gebrauch nur zweimal, als Ubersetzung eines verächtlichen indianischen Sammelnamens für
 alle Feinde (1867:209) und für die Sprecher einer nach seinem Verständnis unreinen Mischsprache
 (1863:212, Fußnote), nicht aber im allgemeineren Sinn einer Völkervermischung. Mühlmanns Unge-
 nauigkeit, mit vermeintlichem Martius ohne Seitenangabe, wurde als Wanderzitat vielfach wieder-
 holt.
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 Mühlmann und Martius beschriebene Flexibilität kehrt in dem „ensemble multicom-

 munautaire" („Ensemble mehrerer Gemeinschaften") wieder, das Clastres (1963:77) aus

 einer Kombination von cross cousin- und exogamen Heiratspräferenzen ableitet, Bruce

 Albert (1985) hingegen erklärt es am Beispiel der Yanomami weniger verwandtschafts-

 ethnologisch teils einfach aus längerer Nachbarschaft oder aus Zuwanderung. Frühere

 Feindschaften wurden dabei in ritualisierten Schaukämpfen gleichzeitig erinnert und

 entschärft. Carlos Fausto wendet Clastres' Begriff (auf Portugiesisch „conjunto mul-

 ticomunitário") auf die Tupinambá an, deren Dörfer ein „Netz" gegenseitiger Feind-
 schaften und Freundschaften bildeten, „in der Lage, sich zu erweitern und zu verengen

 gemäß den Spielen der Allianz und des Krieges. Die Grenzen dieser , Einheiten' sind
 weder greifbar noch definiert: Einen Tag konnte man auf der einen Seite stehen, den

 nächsten Tag auf der anderen" (Fausto 1992:384, s. dort auch 385, Fn. 9).

 Die Tupinambá (im weiteren Sinne, einschließlich verwandter Gruppen wie der
 Tupiniquim und Potiguara) waren in der frühen Kolonialzeit entlang der brasiliani-
 schen Küste die größte Völkergruppe. Die Flexibilität ihrer Gruppierungen, ohne dau-
 erhaften Zusammenschluß über das Dorf hinaus, aber mit temporären Allianzen meh-

 rerer Dörfer, begünstigte einen Namenswirrwar. Tupinambá heißen sie bald alle, bald

 im engeren Sinn nur eine bis drei aus mehreren über das Gebiet verstreute Einheiten

 ähnlicher Kultur und Sprache. Als im 16. Jahrhundert Franzosen in Brasilien Fuß zu

 fassen suchten, verbündeten sie sich mit Tupinambá (im engeren Sinn des Namens),
 die Portugiesen hingegen mit Tupiniquim (Tupinambá im weiteren Sinn). Vermutlich
 waren Tupinambá wie Tupiniquim keine Ethnien, sondern temporäre Bündnisse, die
 nun aber ins feste System der Kolonialmächte eingebunden wurden. Aus kolonialen
 Allianzen war nicht mehr so leicht ausbrechen, aus vorübergehenden Verabredungen zu

 gemeinsamen Kriegszügen wurden feste Bündnisse. Letztlich blieben Portugiesen und

 Tupiniquim siegreich, während die mit den Franzosen verbündeten Tupinambá weit-
 gehend ausgerottet oder ins Hinterland vertrieben wurden (Fernandes 1963:28-58),
 wo der oben erwähnte Missionar bei ihnen unter den Moskitos litt. Dort drangen sie

 in schon länger ansässige Gesellschaften ein. John Monteiro, der die Tupi-Ethnonyme

 historisch relativiert, überträgt auf die Tupinambá die Einsicht der neueren Forschung

 zur Kolonialgeschichte Südamerikas, daß sich mit der kolonialen Eroberung auch neue
 indigene Gesellschaften formierten (2007:28). Den meisten oder allen Tupinambá (im
 weiteren Sinn) war das erwähnte Ritual der Tötung des Kriegsgefangenen gemeinsam,22
 das die Tupinambá auf ihrer Flucht ins Hinterland mitnahmen.

 Die Kamayurá, die zur gleichen Tupf- Sprachfamilie gehören wie die Tupinambá,
 waren zunächst vielleicht keine einheitliche Ethnie, sondern einer jener conjuntos multi-

 comunitários. Vermutlich wanderten sie in ihr heutiges Wohngebiet von Nordwesten und

 Norden her, aus den Regionen Tocantins-Araguaia und Xingu-Tapajós, in ihr heutiges

 22 Die ethnohistorischen Quellen (siehe oben Fußnote 20) stimmen darin überein, daß man ihn dann
 verzehrte, und werden dafür in den postcolonial studies des othering angeklagt.
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 Wohngebiet ein, vielleicht im späten 18. oder im frühen 19. Jahrhundert.23 Noch früher

 hatten sie, oder ein Teil von ihnen, vermutlich in der Küstenregion gelebt. Sicher ist an-

 gesichts genauer Übereinstimmungen zwischen mythischer Erinnerung der Kamayurá
 und historischen Beschreibungen des Tupinambá-Rituals der Tötung des Gefangenen,

 daß die Kamayurá es kennengelernt haben; unklar nur, wann. Ich nehme an, daß ein
 ähnlicher Prozeß abgelaufen ist, wie er in der Ethnohistorie der Mawé, Verwandten der

 Kamayurá und Tupinambá, rekonstruiert wurde. Die Mawé haben damals zerspreng-
 te Gruppen der Tupinambá aufgenommen, sind vielleicht auch teils unter deren Vor-

 herrschaft geraten. Das erwähnte Tupinambá-Ritual scheinen die Mawé in Form einer

 mythischen Erinnerung und eines angedeuteten Nachspielens in ihre eigene Ritualwelt

 integriert zu haben.24 Daß Tupinambá auch in die sich herausbildende Gesellschaft der

 Kamayurá eingedrungen sind, die so das Ritual kennenlernten, erscheint mir plausibel.

 Nur spielen die Kamayurá die Erinnerung nicht nach, sondern erzählen sie. Daß ihre
 Erinnerung die Form von Spott über lächerliche Töter angenommen hat, scheint mir

 darauf hinzudeuten, daß es tatsächlich so abgelaufen sein könnte, daß die Tupinambá

 mitsamt ihrem Ritual in die Mythologie integriert wurden. Denn Integration heißt in

 dieser Kultur: lächerlich machen. Erst wenn man über jemanden spottet, gehört
 er dazu. Gleichzeitig könnte der Spott über Tupinambá, die immer noch gefährlich
 waren, Mut gemacht haben, sie dennoch zu integrieren. Andererseits bekamen auch
 die Tupinambá etwas zu lachen, nämlich in denjenigen Versionen, in denen nicht Töter,

 sondern Gefangene lächerlich gemacht wurden. Beides mag die Humorforschung mit

 der superiority theory erklären, jedenfalls ist es Humor in einem grimmigen gespielten

 Witz, dem die klassische und klassizistische Lachforschung bei ihrer Beschäftigung mit
 dem Theater nahekam.

 Im großen Theater der Tupinambá25 erleichterte das Komödiantische in der Tra-

 gik wohl nicht nur der Dorfgemeinschaft, sondern auch dem Gefangenen das Mitspie-

 len. - Die Quellen stimmen ja darin überein, daß er mitspielte. Wer zuletzt lacht, lacht

 am besten: der gefangene Schamane Minori oder in anderen Erzählungen und im hi-
 storischen Ritual derjenige, der das Opfer tötete. Widersinnig, inkongruent (im Sinne
 von Kant und Schopenhauer) war an dem Ritual unter anderem, daß man den eigenen

 Schwager tötete, denn die Tupinambá verheirateten ihren Gefangenen meist mit einer

 23 Seki (2000:34) und Drude (2011:159-161) nennen nur die Wanderung über die Region Tocantins-
 Araguaia. Menezes Bastos (1995) zieht nach Untersuchung des heutigen Kamayurá auch Xingu-Tapa-
 jós als weitere Durchzugsregion eines Teils der Proto-Kamayurá in Betracht.
 Siehe hierzu Figueroa (1997) und Alvarez (2005, insbesondere 2-3); zur Einwanderung der Tupi-
 nambá in die zentralamazonensische Region Region Fernandes (1963:54-58) sowie auch dazu und
 zu vermuteten sprachlichen Einflüssen der Tupinambá auf das Mawé Correa-da-Silva (2010:315-325,
 341-344).
 Martel (2006). Zur Theatralik bei den Kamayurá siehe Münzel (2015).
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 Dorfbewohnerin, bevor sie ihn später töteten.26 Hier dürfte die zwischen Freundschaft

 und Feindschaft oszillierende Schwager- (joking) Relation eine eigene Komik entwik-

 kelt haben, indem sie durch die Tötung des Schwagers auf die Spitze getrieben wurde.

 Etwas ähnlich wie Hegel-Brechts dialektisches Paar Ordnung-Unordnung bildete der
 Gefangene mit seinem Gegner, der ihn tötete, ein „völlig unter sich zerstrittenes, in
 jeder Sache uneiniges Paar", das „weder ohne einander leben [konnte] noch mitein-
 ander" (Brecht). Derjenige, der den Gefangenen mit der Keule erschlug (wie es in der

 Erzählung beinahe der Kröte Minori geschehen wäre), nahm den Namen des Getöteten

 (also seines bisherigen Feindes) an, während dieser sich im Jenseits umgekehrt in einen

 Dorfgenossen des Getöteten verwandelte, also in einen Feind seiner bisherigen Leute.

 So blieben sie auch in der größten Annäherung, dem Namens- und Identitätstausch
 uneinig, denn jeder wurde durch den Tausch erneut zum Feind des anderen. Die Ver-

 wandlung von Feinden in Freunde und umgekehrt ist ein Kernthema in vielen Kulturen
 Südamerikas östlich der Anden. Wie die Seelen der Verstorbenen zu Feinden ihrer

 bisherigen Freunde und Verwandten werden, zeigt besonders klar Manuela Carneiro
 da Cunha (1978) an den Vorstellungen der Krahó von einem feindlichen Weiterleben
 nach dem Tode, und ähnliches dürfte in der einen oder anderen Weise für die meisten

 indigenen Kulturen Südamerikas östlich der Anden gelten.27 Zusammengefaßt ist dies

 jene Beziehung, die Aracy Lopes da Silva (1986:247) für verschiedene Gesellschaften
 der Je-Sprachfamilie so formuliert:

 Der „andere" [. . .] wird auf Distanz gehalten, die Kontakte zu ihm werden überwacht, in-
 dem man sie formalisiert und genau regelt; aber der „andere" wird auch einverleibt, indem

 man sich ihm in einem System zeremonieller Positionen gleichsetzt, ja indem man selbst
 der „andere" wird, indem man seinen Namen verwendet und dadurch, daß man ihn im
 Ablauf der Zeit ersetzt, die Fortdauer seiner Existenz und damit der ganzen Gesellschaft
 garantiert.

 Die Vorstellung der untrennbaren Verbindung mit dem Todfeind ist für uns nicht wit-

 zig. Fangen wir wir aber erst einmal an, im Identitätstausch mit dem Gegner grimmigen

 Humor zu sehen, gerät manches in neues Licht. Könnte einiges, was wir seit langem
 ethnographisch registriert haben, mit Witz zu tun haben, etwa die joking relation zwi-
 schen Schwägern, Feinden und Freunden zugleich? Jedenfalls ist Minoris Umgang mit

 26 Siehe aus der Fülle der Quellen Gandavo (1980:54) und Soares (o.D.:I:279). Daß der Gefangene bei
 Heirat und Hinrichtung mitspielte, bezieht sich nur auf sein von außen beobachtetes Verhalten. Über
 seine inneren Gefühle ist keine Aussage möglich.
 Siehe Münzel (2009:108-110), auch zur Komplexität der Verwandlungen, die daher rührt, daß der
 Mensch mehrere Seelen hat. Viveiros de Castro (1986:605-608) sieht einen Unterschied darin, daß
 bei den Tupí (Araweté oder Tupinambá) der Lebende zukünftig das sein wird (Feind seiner bishe-
 rigen Dorfgenossen), was er gegenwärtig gerade nicht ist, doch sagt dies Carneiro da Cunha (1978)
 bezüglich der Je ebenso in ihrem gesamten Buch, nur nicht nochmals ausdrücklich in dem Satzfrag-
 ment, das Viveiros de Castro nur zitiert.
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 den Schlangen ein Modell für den Umgang mit gefährlichen Feinden und Freunden.
 Geister und Schwager sind Fremde, gefährlich, doch nicht allmächtig. Man verspottet
 sie und bildet so mit ihnen ein untrennbares Paar.
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