Paideuma 22, 1976

MYTHE UND HISTORISCHES GESCHEHEN?
ANNEMARIE SCHWEEGER-HEFEL

1. Text

Béléhédé, im Norden von Ober-Volta gelegen, ist ein Ort, der von Kurumba,

Songhay, Peul und wenigen Mosi bewohnt wird. Als wir 1965 zum zweiten Mal
dort waren wurde uns im Sawadugu-Viertel der Eintritt ins Maskenhaus gestattet
und die Masken gezeigt (Abb. 1).

Am 7. November 1969 erzihlte uns Tabora Yirigué bei einem dritten Besuch

von Béléhédé die Mythe von der Herkunft der Maske:

24.
25.
26.
27.
28.

Zuerst ist ein Hund an einer Kette an einem Freitag vom Himmel gekom-
men,

dann die Menschen mit Masken und Trommeln.

Sie haben die Trommel geschlagen und

mit den Masken getanzt.

Sie blieben den ganzen Freitag.

Am Abend stiegen sie wieder auf.

Am nichsten Freitag kamen sie wieder.

Die Leute von Béléhédé haben sie unten gehort.

Am dritten Freitag ging der Sohn des Chefs von Béléhédé in den Busch.
Er hort die Trommeln und

will sehen, was los ist.

Er sieht die Menschen mit den Masken tanzen, die Trommeln und den
Hund.

Er erzihlt seinem Vater, was er gesehen hat:

‘Ich habe Menschen gesehen, die mit Masken tanzten, Trommeln und einen
Hund.’

Der Vater glaubt ihm nicht

und sagt seinem Sohn, er habe gelogen.

Er glaubt es nicht.

Der Sohn sagt: ‘Nein, ich habe die Wahrheit gesagt. Schicke am néchsten
(vierten) Freitag doch andere Leute hin. Sie werden es ebenfalls sehen.’
Der Vater hat dann eine andere Person hingeschickt um den Ort zu sehen.
Die Leute kamen, sahen aber nichts.

Am fiinften Freitag schickte der Chef andere hin. Diese sahen nun, wie sie
herunterkamen. Es waren viele Leute.

Sie sahen den Hund und die Leute mit den Masken an der Kette herunter-
steigen.

Wie die Leute das sahen, sagten sie das Wort: koré, koré, koré' und

das hat die Kette zerschnitten.

Der obere Teil ist hoch oben verschwunden, der andere ist heruntergefallen.
Die Leute, die Maske, der Hund sind dageblieben.

Der Platz wird somna genannt?,

1 koré: etwas nachziehen, das Larm macht (Alexandre 1953: 192).
2 Erist 15 km von Béléhédé entfernt. _
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29. Seither werden die Chefs der Familie Yirigué am Platz somna begraben.
30. Sie hieflen frither Koundouba.”

Obwohl es sich hier zwar beim ersten Blick um eine reine Maskenmythe zu
handeln scheint, lassen sich doch eine Reihe von Motiven erkennen, die fiir Her-
kunftsmythen typisch sind®. Im folgenden sollen nur diese herausgegriffen wer-
den um zu untersuchen, ob und wie weit die Angaben der Mythe Riickschliisse
auf tatsidchliches historisches Geschehen erlauben.

2. Interpretation

1. Die Menschen, die die Maske bringen, steigen mit Hilfe einer Kette vom
Himmel herab (2.).

Die Kette ist ein Motiv, das oft wiederkehrt. Im Haus von Ouré‘soll eine sol-
che liegen; mit ihrer Hilfe sind der erste ayo von Lurum und seine Begleiter vom
Himmel herabgekommen. Auch bei den Dogon spielt sie in Mythen eine Rolle.

2. An dieser Kette stieg als erster ein schwarzer Hund herab (1). Dieser Hund
verlangt besondere Aufmerksamkeit, da Hunde bei allen Nyonyosi® als Opfer-
tiere verwendet und nach der Opferung verzehrt werden. Wir konnten diesen
Brauch wihrend unserer Aufenthalte zwischen 1961 und 1975 oft selbst beob-
achten (in Mengao, Barkani, Kourao, Nyalgay) und auch Hundeopferplidtze sehen
(in Hité, Babé, Toulfé). Die schwarze Farbe des Hundes aber spricht da-
fiir, da® die Neuankdmmlinge einer besonderen Gruppe von Nyonyosi anzuge-
héren scheinen, den Sikomse. Von ihnen diirfen wir annehmen, dal die Farbe
ihrer Opfertiere schwarz ist, so wie diejenige der tengasoba weiB ist®.

3. Der Ort, an dem sich das wunderbare Ereignis abspielt, liegt im menschen-
leeren Busch (15 km von Béléhédé entfernt) (28), also weit weg von der polis,
aus der sich die Menschen wegbegeben miissen um mit dem Wunder, dem Unbe-
kannten, dem Neuen, in Kontakt zu kommen. Spiter wird dieser Platz zum Be-
gribnisplatz der Chefs der Nachkommen jener Leute, die vom Himmel kamen.
Er trigt den Namen somna’ (29).

Hier haben wir ein Gegenstiick zu der Herkunftsmythe der ayo von Lurum®.
Dort kommt der erste ayo in einem eisernen Haus vom Himmel herab und
bringt u. a. Baumwollbinder mit. Am Ort der Herabkunft — Ouré —, ebenfalls
14 km von Mengao entfernt, werden von nun an alle ayo begraben.

4. Wie in Mengao finden die Leute vom Himmel bereits Menschen vor (9),
die wie dort den Larm horen und herbeieilen (21, 22). Die Neuankémmlinge
unterscheiden sich ganz wesentlich von den bereits Anwesenden durch bestimm-
te Besitzgiiter. In Mengao heifdt es, daf} die schon Dagewesenen keine Kleidung
hatten, kein Eisen kannten. Sie erhielten es durch die vom Himmel Gekomme-
nen. Hier bringen die Menschen vom Himmel einen Hund, Masken, Trommeln

Staude, im Druck.

ebd.

Schweeger-Hefel und Staude 1972: 124 f.

Nach Aussagen, die ich in verschiedenen Sikomse- und Nyonyosi-Orten 1975 erhielt.
som: gute Beziehung; das, was gut ist (Alexandre 1953: 367);

na: Chef (Alexandre 1953: 261).

vgl. Staude 1961: 209 ff.
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und den Maskentanz. Aus dieser Episode geht ganz deutlich hervor, da® die Mas-
ken anderen Menschen — Ethnien? — zugehoren als den bereits auf Erden Vorhan-
denen und daf sie andere Aufgaben als diese zu vollbringen haben.

5. Der Erste, der die Neuankémmlinge sieht, ist der Sohn des Chefs. Es wird
in unserer Mythe weder gesagt, wie der Name der Leute ist, die vom Himmel
kommen, noch wie der Name der Leute auf Erden lautet, deren Chefsohn sie
sieht. Griaule publizierte 1941° eine Variante dieser Mythe. Hier ist der Name
des vom Himmel Kommenden Yirigué. Er ist ein Sawadugu. Die Leute auf Erden
waren in dieser Variante Jiger. Wenn in unserer Mythe spiter erwidhnt wird (29),
daf} die Chefs der Familie Yirigué an dem Platz der wunderbaren Herabkunft
begraben werden, beweist dies, daf es tatsdchlich ihre Vcrfahren waren, die vom
Himmel kamen, denn andere Familien hitten nicht das Recht, dort begraben zu
werden, so wie ja auch in Ouré bei Mengao nur die ayo, als “Nachfahren” des
ersten, vom Himmel gekommenen ayo begraben werden diirfen oder in Bouri bei
Saye die Chefs, die tengasoba und die wemnaba auf eigenen, von einander ge-
trennten Plitzen beigesetzt werden. Eine weitere Mitteilung besagt, daf} die Fa-
milie Yirigué bis heute diejenige ist, die die Masken hiitet, was sie nur kann, wenn
sie diejenige ist, die mit diesen Masken vom Himmel kam.

Aber auch uns wurde — ebenso wie Griaule 1962 — von einem Mitglied der Fa-
milie Sawadugu aus Béléhédé, der zu uns nach Mengao kam, mitgeteilt, da} die
Leute, die vom Himmel an der Eisernen Kette herabgekommen waren, Sawadugu
sind. Im iibrigen stimmte seine Variante der Herkunftsmythe mit der von Tabora
Yirigué (1969) durchaus iiberein, sie war nur stark gekiirzt. Auch wurden uns
stets die Masken als Sawadugu-Masken bezeichnet und wir sahen sie auch im
Sawadugu-Viertel von Béléhédé.

Wie erklirt sich aber, daf} in dieser Mythe Sawadugu vom Himmel herabkom-
men obwohl sie sonst iiberall und ohne Ausnahme als Erstansidssige — Nyonyosi —
angesehen werden, also Erdgeborene und tengasoba sind?

Nach der Mythe von Griaule hatten sie u. a. die bifide Axt (Axt mit Doppel-
klinge), das den Sawadugu eigentiimliche Attribut, als sie vom Himmel kamen.
Verwirrend allerdings ist dabei, daf® der Hund, der als erster an der Eisenkette
vom Himmel kam, schwarz war, wihrend alle Tiere der Sawadugu — wie schon
erwihnt — weif sein miissen. Auch andere der Utensilien weisen auf anderer
Familienfunktionen als die eines tengasoba hin: die eisernen Glocken und Trom-
meln, ein bestimmter Giirtel (wohl mit Schellen?) finden wir noch heute als
Attribute von Schmieden und bei den Maskentinzen!®.

Die Mythe von Griaule berichtet, da} die Masken von den Minnern, die die
Trommel schlugen, getragen wurden, m. E. ein eindeutiger Hinweis, dafl mit
den oben erwihnten Attributen tatsichlich die Maskentinzer gemeint sind.

Auch die mehrmalige (4, 8, 13, 15) Erwihnung des Tanzes weist in diese Rich-
tung. Es scheint mir, als ob in dieser Mythe mehrere verschiedene Ereignisse
miteinander verquickt worden wiren, so wie man auch die Attribute der Sawa-
dugu als tengasoba mit jenen der maskentragenden Familien miteinander ver-
mischte. Der Grund, wieso das geschehen ist, konnte in der Bemerkung unseres

Tabora Yirigué zu suchen sein: . . . sie (die Yirigué) hiefen frither Koundouba . . .

9 Griaule 1941: 7.
10 Outoum bei Gambo, Sarma, Marologou, wo wir es selbst beobachten konnten.
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(30). Koundouba aber ist einer der vier heiligen Monatsorte im siidlichen Yaten-
ga wo wir 1965 bei der Familie Sawadugu eine lange Stelenmaske mit Antilo-
penkopfen sahen (Abb. 2).

Mit der Bemerkung, die Yirigué hitten frither Koundouba geheifden, ist sicher
der Herkunftsort der Neuankdmmlinge gemeint und nicht — moglicherweise so-
gar nur eine fehlerhafte Ubersetzung — der frithere Name, denn weder in Koun-
douba noch anderswo*! finden sich solche Eigennamen. Wir kennen dhnliche Ver-
wechslungen auch aus “historischer” Zeit, wo ohne Zweifel durch Verstindigungs-
schwierigkeiten Ortsnamen als Familiennamen und umgekehrt, angegeben wur-
den!?,

Mit dem Hinweis auf Koundouba aber und der Angabe (bei Griaule), es seien
Sawadugu “vom Himmel”’ nach Béléhédé gekommen, kénnen nur Sawadugu
aus Koundouba gemeint sein, die es hierher verschlagen hat. Wir werden spiter
noch sehen, daR diese Annahme durch die Formanalyse der Masken bestitigt
wird.

Daf} aber nun die Neuankémmlinge, obwohl in Koundouba tengasoba und
Nyonyosi, hier ‘“vom Himmel’’ kamen, entspricht dem notwendigen &tiologischen
Mythenschema.

6. Die Wiederholung des wunderbaren Ereignisses findet dreimal (1, 7, 10) bzw.
viermal (19) und schlieBlich noch ein fiinftes Mal (22) statt, bis es endlich zum
endgiiltigen Hierbleiben der Menschen mit den Masken kommt. Dies entspricht
der Zahlensymbolik, bei der drei das Zeichen fiir Mann, vier jenes fiir Frau ist.
Die in der Mythe so ausdriickliche Betonung dieser Zahlen erscheint mir als
moglicher Hinweis auf eine dualistische Komponente, oder, da die Neuankdmm-
linge vier Freitage ‘‘unter sich” bleiben und die Bewohner von Béléhédé sie nicht
sehen konnen, diirfte die Zahl vier ein Symbol fiir die weibliche Komponente
der Neuankémmlinge sein: wieder ein Beweis dafiir, da} es sich um Sawadugu —
tengasoba — handelt, fiir die wir an verschiedenen Orten bereits diese Bindung
an das weibliche Element nachweisen konnten'3. Wenn sie bei drei ihrer viermali-
gen “Auftritte” vom Sohn des Chefs beobachtet werden und es spater heifit
(20, 21) “andere Leute” hitten die Neuankdmmlinge nicht gesehen (obwohl
man das Trommeln bis Béléhédé horte (9)), weist das m. E. darauf hin, da’ der
Sohn des Chefs iiber besondere — nimlich Sehergaben — verfiigte (“er sah ver-
borgene Dinge”, so wird diese Gabe in der Regel umschrieben), die den anderen
fehlte.

7. Nach der Durchtrennung der Kette ist der eine Teil auf die Erde gefallen
(und hier geblieben), der andere Teil im Himmel verschwunden (26). In dieser
Zweiteilung driickt sich méglicherweise bildhaft die stets aktuell bleibende Zu-
sammengehorigkeit der Sawadugu-Familien aus Béléhédé mit jenen in Koun-
douba aus. Zugleich scheint aber hier auch ein Hinweis auf den letzten Ursprung
der Maske vorzuliegen. Wenn Griaule sagte®: ““. . . ce doit étre un homme
bon, car tout ce que Dieu fait en haut est bon : : :”, so heifdt das, dafl sowohl

11 Izard 1965.

12 Barth 1958: 269: statt Kurumba Béléhédé, statt Kofé als Eigenname Kofé als Ortsname.
Vgl. auch Schweeger-Hefel 1972: 182.

13 Schweeger und Staude 1972: 86 ff.

14 Griaule 1941: 7 ff.



174 Annemarie Schweeger-Hefel

der Mann als auch die Dinge, die er mitbrachte, “gut’ waren, weil sie von Gott
kommen. Die Maske kommt also letzten Endes von Gott. Und genau die gleiche
Auskunft erhielt ich 1975 in Koundouba selbst duferst prizise formuliert.

3. Auswertung

In dieser Maskenmythe verbirgt sich ganz eindeutig historisches Geschehen.
Es wird aber mit allen jenen Motiven dargestellt, die fiir den Aufbau einer itio-
logischen Mythe notwendig sind: das Ur-Geschehen, das einmal aus irgendwel-
chen durchaus realistischen Griinden stattgefunden hat, wird in ein ganz bestimm-
tes Schema eingezwingt. Zu diesem Schema gehoren folgende Motive:

1. Die tatsidchliche Uberlagerung der Bevolkerung eines Ortes durch eine an-
dere (ob durch Familien mit verschiedener sozialer Funktion oder aber mit Fa-
milien anderer Ethnien ist hier nebensichlich) wird in der Mythe zum Motiv
der wunderbaren Herabkunft, die mit Lirm verbunden ist. Die Neuankdmm-
linge miissen ‘“vom Himmel” kommen.

2. Dieses Ereignis spielt sich im menschleeren Busch ab, die Schon-Anséssi-
gen miissen die polis — also die gesicherte Gemeinschaft — verlassen und sich
in der fiir sie gefahrbringenden Ein6de mit den Neuankdmmlingen verbinden.
Das heidt, sie miissen Mut beweisen und sich dadurch des Empfanges von neuen
Kulturgiitern wiirdig erweisen. Sie bestehen eine Brimade.

3. Die Neuankommlinge bringen mit sich eine Reihe von Kulturgiitern, die den
Altansissigen unbekannt sind und in deren Genuf sie durch die Verbindung
(und den Vollzug eines ‘“‘brutalen Aktes’’) mit den Neu-Angekommenen kom-
men.

4. Der Platz der Herabkunft wird Begriabnis (Kult)-Platz. Ein Vergleich mit
der von W. Staude publizierten Herkunftsmythe der ayo von Lurum!’ soll dies
verdeutlichen:

Motiv Mythe von Lurum Mythe von Béléhédé
1. Auf Erden vorhandene
Gruppe Sawadugu unbekannte Familie
2. Herabkunft vom Himmel Konfé Sawadugu
3. “Fahrzeug” Eisernes Haus Eiserne Kette
(Kette)
4. Anzeige durch Liarm des Falles Larm des Tanzes und
der Trommeln
5.0rt Ouré im menschen-  SGmna im menschenleeren
leeren Busch — fern  Busch — fern der polis
der polis
6. “Brutaler Aki”, durch Aufhacken des Eiser- “Zerschneiden” der Kette

den das Zusammenleben  nen Hauses
der beiden Gruppen er-
moglicht wird

15 Staude 1961: 209 ff.
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Motiv Mythe von Lurum Mythe von Béléhédé

7. Gaben der Neuankémm-  Baumwollband, Eisen, Masken, Trommeln, Tanz
linge'¢ Leder
8. Verwendung des Platzes Begribnisplatz der Begribnisplatz der Nach-
der Herkunft Nachkommen des kommen der “Himmels-
Chefs der “Himmels- leute’: Chefs der Sawadugu.
leute”: ayo

Die Ubereinstimmung der Motive, zu Themen vereinigt, ist bei beiden Mythen
vollkommen. In Mengao wird das Geschehen der 4tiologischen Mythe durch eine
Reihe anderer oraler Traditionen bestitigt. Unter ariderem erlaubt die Liste der
Namen der ayo eine annihernde zeitliche Fixierung der Ankunft der Familie
Konfé'é. Da in Béléhédé keine derart ausfiihrlichen Untersuchungen gemacht
wurden, kénnen wir nur die wenigen Bemerkungen anfiihren, die wir gleichsam
im “Voriibergehen” aufnehmen konnten. Bei unseren verschiedenen Aufenthal-
ten in Béléhédé erklirten mehrere Informanten, daf einige von ihnen aus dem
Siiden zugewandert seien, ohne jedoch niahere Angaben zu machen, woher oder
wann'”. Immerhin stellt die selbst nur unvollkommen bekannte orale Tradition
eine Bestitigung der mythisierten Wiedergabe der Tatsache der Zuwanderung
einer anders organisierten und mit anderen Aufgaben betrauten Familie dar. In
Mengao kommt es zu einer Allianz zwischen den beiden Gruppen, die ein neues,
fiir alle Teile sehr positives Sozialgefiige zur Folge hat!'®. Welches Arrangement
in Béléhédé stattfand, wissen wir nicht, doch scheinen nach ilteren Beobachtungen
und Berichten'® und eigenen Untersuchungen die Neuankémmlinge sich auch
hier eingegliedert zu haben und eine fiir die Allgemeinheit niitzliche Aufgabe
auszuiiben: sie tanzen mit den Masken bei Saat- und Erntefesten, aber auch bei
Totenfeiern.

In der Mythe von Griaule werden die Leute, die vom Himmel kamen, als
Sawadugu bezeichnet, unser Gewihrsmann fiigte hinzu (30), sie hieflen frither
Koundouba. Wie wir schon frither ausfithrten, ist es sehr wahrscheinlich, daf da-
mit der Herkunftsort gemeint ist. In Koundouba, wo wir 1965 und 1975 waren,
fanden wir Sawadugu vor, deren Maske wir das erste Mal sehen konnten. Der
tengasoba gestattete damals, daf} man sie uns zeigte und da} wir sie in allen De-
tails photographieren konnten (vgl. Abb. 2). Bei dieser Maske handelt es sich
um eine jener Masken-Formen, die ich als fiir alle Sawadugu des siidlichen
Yatenga charakteristisch erkennen konnte. Es ist die sog. karanga, die heilige
Maske. In zahlreichen Aussagen wurde sie mir als die Maske der Nyonyosi be-
zeichnet, die allein fiir Begribnis und Totenfeier der tengasoba und der Alten

16 Schweeger und Staude 1972: 21 ff.

17 Vielleicht wollten sie es auch nicht. Wir hatten nie beabsichtigt intensive Untersuchungen
in Béléhédé durchzufiihren, doch wire eine Monographie dieses Ortes gerade wegen seiner
ethnischen Zusammensetzung von gréftem Interesse. Bei meinem Aufenthalt 1975 sollte
an Ort und Stelle den hier angeschnittenen Fragen nachgegangen werden. Infolge der Ver-
sandung dieses Gebietes war es aber unméglich, mit dem mir zur Verfiigung stehenden
Wagen hinzugelangen.

18 Staude 1961: 212 ff.

19 Labouret 1941.
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der Familie verwendet wird. Ihre spezielle Aufgabe und Bedeutung muf in die-
sem Zusammenhang nicht dargelegt werden?°. Von gréfitem Interesse aber ist die
formale Gestaltung dieser Maske in Koundouba. Vor einer sehr hohen Stele ragt
iiber dem Visierteil ein Antilopenkdpfchen an einem elegant geschwungenen Hals
hervor (Abb. 3). Auch dieses Antilopenkdpfchen ist typisch fiir die Stelenmas-
ken der Sawadugu und bleibt bei allen Varianten der Stelen selber relativ gleich
geformt, so daf® es m. E. als Stil- und “Inhalts”-motiv?* angesehen werden kann.
Und nun stehen wir vor der iiberraschenden Tatsache, dafs wir in Béléhédé dieses
Antilopenkopfchen von den Stelenmasken der Familien Sawadugu im siidlichen
Yatenga in Gro3 und ohne Stele wiederfinden (Abb. 1). Kopfform. Biegung der
Horner, Krimmung des Halses, selbst die Art der Bemalung, entsprechen einander
so vollstindig, daf die Annahme eines direkten Zusammenhanges zwingend er-
scheint, um so mehr, als reine Antilopenmasken dieser Stilvariante nur ganz
vereinzelt im nordlichen Yatenga bzw. Djelgod;ji?? vorkommen. So finden wir
die gleichen Antilopenmasken mit nur geringsten Verschiedenheiten bei Detail-
formungen bei Sawadugu-Masken in Aribinda. Von ihnen wird berichtet, daf§
diese Familie ebenfalls aus weit siidlich gelegenen Gebieten — um Boulsa — zu-
gewandert sei. Auch in Boulsa soll es solche Masken geben. Das grofe Fest,

bei dem in Boulsa und Umgebung Masken auftreten, findet nur einmal im Jahr
statt und wir konnten unsere Feldarbeit nie so legen, daf} eine Teilnahme mog-
lich war. So bin ich auf Schilderungen und Beschreibungen unseres langjéhrigen
Mitarbeiters, Idrissa Konfé, angewiesen, der durch die Zusammenarbeit mit uns
seit 1961 ein geschulter Beobachter wurde?3. Es ist durchaus moglich, dafs diese
Mitteilung richtig ist und sie wird durch Aussagen erginzt, die ich 1975 erhielt.
Nach ihnen werden bei Abwanderungen einer maskentragenden Familie eine der
Familienmasken mitgenommen oder am neuen Wohnsitz eine gleiche angefer-
tigt. Analog dazu besteht ja der Usus, daf3 z. B. ein Teil vom Familienaltar von
den Auswanderern mitgenommen wird?* und zum sakralen Zentrum des neuen
Wohnsitzes wird. Wenn man nun annimmt, dafy die Neuankémmlinge — so wie
es die Mythe berichtet — die Maske mitbrachten, waren sie zweifellos nach
einiger Zeit gezwungen, eine neue Maske anzufertigen. Und hier bietet sich — als
These — eine sehr materialistische Erklirung fiir den Verlust der hohen Stele an:
Der Mangel an entsprechendem Holz. Schon im Raum von Mengao werden die
woka-Biume?® nicht nur dufierst selten, sondern auch klein. Es ist schon dort
nicht mehr méglich aus ihm so lange, gerade Holzbretter zu gewinnen, wie sie
fiir die Stelen notwendig sind. In Béléhédé aber, wo der Kapokbaum kaum an-

20 Sie wird in meinem kurz vor Fertigstellung stehenden Buch:Nyonyosi und Sikomse, Wien,
Verlag Schendl, ausfiihrlich dargelegt werden.

21 Den Begriff: “Inhalts”motiv méchte ich vorschlagen zur Bezeichnung eines Formungsde-
tails, das immer gleich wiederkehrt um einen ganz bestimmten, eng begrenzten Begriff zu
versinnbildlichen.

22 Djelgodii ist das von Peul errichtete Reich, das Lurum aufgesogen hat (vgl. Schweeger
und Staude 1972: 21 ff.).

23 Idrissa Konfé war durch eine 14jihrige Mitarbeit mit uns ein durchaus geschulter und gut
beobachtender Informator geworden. Durch seinen Tod am 22. 3. 1975 haben wir einen
wertvollen Helfer, mehr noch, einen Freund, verloren.

24 Schweeger und Staude 1972: 67.

25 woka = voake (Bambana buonopazense), Kapokbaum (Alexandre 1953: 421).
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zutreffen ist, wird aus Materialmangel von der Nyonysi-Maske nur das Antilopen-
kopfchen beibehalten. Es wird so grofs gestaltet, als es die natiirlichen ‘Voraus-
setzungen erlauben. Es steht als pars pro toto fiir die siidliche lange Stelenmaske
mit Antilopenkopf der Sawadugu aus Koundouba. Diese Neigung zum “pars pro
toto” haben wir immer wieder bei verschiedensten Gelegenheiten beobachten
konnen?$. Noch extremer in bezug auf Baumwuchs ist die Situation in Aribinda.
Ich habe fiir diese Vermutung keinen Beweis, stelle sie hier also blof} als mogliche
These auf, um vielleicht eine kiinftige Feldforschung auf dieses Problem aufmerk-
sam zu machen.

Abschliefiend 1ifdt sich also zur Frage, ob eine bestimmte Mythe Riickschliisse
auf ein tatsichliches historisches Geschehen zulif3t oder nicht, folgendes sagen:

1. Wenn die Mythe nach einem ganz bestimmten Schema aufgebaut ist: Her-
kunft vom Himmel — Ort der Handlung: menschenleerer Busch — Notwendig-
keit oder Entferung von der polis und damit verbundene Brimade — brutaler
Akt — Kulturbringer — spitere sakrale Verwendung des Ortes des Ereignisses —,
wird in ihr mit groBter Wahrscheinlichkeit auf eine historische Begebenheit hin-
gewiesen. Doch muf} diese, dem Schema angepafite Schilderung, ergénzt werden
durch

2. orale Traditionen, die das mythische Geschehen in Raum, Zeit und Perso-
nalitdt riicken und

3. zusitzlich eine Form- und Stilanalyse eines der mitgebrachten Kulturgiiter
der Neuankémmlinge eine Ubereinstimmung mit demselben Kulturgut im friihe-
ren Lebensraum der Neuangekommenen ergeben. Erst dann ist m. E. dieser
einen, speziellen Mythe durchaus historischer Wahrheitsgehalt zuzusprechen
und sie ist als Quelle verwertbar, doch nur, wenn die oben erwidhnten zusitzli-
chen Gegebenheiten einer kritischen Analyse standhalten.

Literaturverzeichnis

Alexandre, R. P.: La langue moré. In: Mémoires de I’Institut francais d’Afrique Noir. Dakar
1953.

Barth, H.: Reisen und Entdeckungen in Nordost- und Central-Afrika in den Jahren 1848-1855.
Gotha 1858.

Griaule, M.: Le domfé des Kouroumba. In: Journal de la Société des Africanistes, tom. XI, 1941,
Paris.

Izard, M.: Traditions historiques des villages du Yatenga. I. Cercle Gourcy. In: Recherches
voltaiques 1. Paris 1965.

Labouret, H: Paysans d’Afrique occidentale. Paris 1941.

Schweeger-Hefel A. und W. Staude: Die Kurumba von Lurum. Monographie eines Volkes aus
Obervolta (Westafrika). Wien 1972.

Staude, W.: La légende royale des Kouroumba. In: Journal de la Société des Africanistes, tom.
XXXI, 1961, Paris.

— Ouré. In: Festschrift fiir G. Dieterlen, Paris, in Druck.

26 z. B. die aus dem Heitmatort mitgenommenen Teile des Familienaltares.



	Contents
	p. [169]
	p. 170
	p. 171
	p. 172
	p. 173
	p. 174
	p. 175
	p. 176
	p. 177

	Issue Table of Contents
	Paideuma, Vol. 22 (1976) pp. I-III, 1-257
	Front Matter
	Vorwort [pp. III-III]
	þÿ�þ�ÿ���H���i���s���t���o���i���r���e��� ���g���é���n���é���r���a���l���e��� ���d���e��� ���l���'���A���f���r���i���q���u���e��� ������� ���P���r���o���j���e���t��� ���d���e��� ���l���'���U���N���E���S���C���O��� ���[���p���p���.��� ���1���-���4���]
	Neue Beiträge der Sprachforschung für die afrikanische Geschichte [pp. 5-10]
	Zeicheinitheoretische Aspekte der Felsbilder Nordafrikas [pp. 11-52]
	Afrikanische Rechtsquellen als Geschichtsquellen [pp. 53-56]
	Quantitative Methoden in der afrikanischen Wirtschafts- und Sozialgeschichtsforschung [pp. 57-83]
	Mündliche Überlieferungen als Quellenmaterial für die Rekonstruktion der mittelalterlichen Völkerverhältnisse in Südost-Äthiopien [pp. 85-95]
	þÿ�þ�ÿ���D���i���e��� ���N���s���u���m���a���-���F���i���s���c���h���-���T���o���t���e���m���-���G���r���u���p���p���e���n��� ���a���u���f��� ���B���u���v���u���m���a��� ������� ���P���r���o���b���l���e���m���e��� ���d���e���r��� ���A���r���b���e���i���t��� ���m���i���t��� ���h���i���s���t���o���r���i���s���c���h���e���n��� ���L���e���g���e���n���d���e���n��� ���[���p���p���.��� ���9���7���-���1���0���7���]
	Die vorkoloniale Phase in der südafrikanischen Historiographie und in den Stammes-Überlieferungen der südost-Bantu [pp. 109-121]
	Initiation, Verdienstfeste und Kultbünde bei den Ron und Kulere (Benue-Plateau Staat, Nigeria) [pp. 123-150]
	Wandlungen im sozio-ökonomischen Gefüge der Bevölkerungsgruppen im Gardulla-Dobase-Horst in Südäthiopien [pp. 151-161]
	Einleitung zum Symposium "Mythenanalyse" [pp. 163-167]
	Mythe und historisches Geschehen? [pp. 169-177]
	Mythen und historische Legenden (an ostafrikanischen Beispielen) [pp. 179-188]
	Was Mythen aussagen: Das Beispiel der Matsigenka, Ost-Peru [pp. 189-198]
	Zum Mythem 'Ursprung des Sago aus Körperschmutz': zwei Bedeutungsebenen einer Mythe [pp. 199-215]
	Aspekte der Mythologiebetrachtung bei Marx/Engels [pp. 217-230]
	Zum Alter der Grab- und Siedlungshügel im Binnendelta des Niger, Mali [pp. 231-235]
	Rock Engravings from the Hamasén Region, Eritrea [pp. 237-256]
	Back Matter



