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EMPATHIE ALS MORALISCHER ZWANG
Intersubjektivitit und nahrungsbezogene Sozialitit in Daiden (Papua-Neuguinea)®

Anita von Poser

ABSTRACT. Inthis article I analyse the cultural dimensions of empathy (‘feeling into others’) as
configured in Daiden, a Bosmun place in the Madang Province of Papua New Guinea. In order
to grasp the Bosmun sense of empathy I explore their ideas on morality, intersubjectivity and the
practice of food reciprocity. Compared with other social, human, and experiential phenomena,
empathy has been a neglected area of research in anthropology. Indeed, more systematic theo-
retical approaches combined with detailed ethnographic illustrations have begun to emerge only
recently. I take up some of these current findings on empathy and show that in thinking about it
from an anthropological perspective, one has to be particularly aware of the prevailing cultural
limits as well as permissibility of ‘feeling into others’ in a given lifeworld. This builds the bridge
to the second and empirically grounded part of the article. I argue that Bosmun empathy is
expressed via distinct ‘foodways’ (regular food-related actions and activities), and that it is due
to commensality that people feel both permitted and obliged to enquire into each others’ lives.
To engage in ‘good personhood’ in Daiden is to engage in ‘transparent selfhood’ with people
one has come to know through relationships of longstanding food reciprocity. People should
not only approach others emotionally but let others approach their selves, too. Interestingly, the
ideal of mutual transparency includes the expression of negative feelings in public. People who
hide negative feelings are said to develop great hatred and are more likely to become suspects
of sorcery than people who voice their anger among social consociates, thus allowing others to
moderate their negative feelings. Finally I argue that ‘relationalism’ as grounded in-my under-
standing of a Bosmun relational scheme of living provides a better societal frame for empathy to
thrive than ‘individualism’.

EINFUHRUNG

Im Bereich der ,anthropology of emotions, die sich spitestens Mitte der 1980er Jahre
mit dem gleichnamigen programmatischen Artikel von Catherine Lutz und Geoffrey
White (1986) sowie den Monographien von Michelle Rosaldo (1980), Lila Abu-Lughod
(1986) oder Catherine Lutz (1988) als eigenstindiger subdisziplindrer Zweig etablier-
te, hat das Phinomen der Empathie bislang eine untergeordnete Rolle gespielt. Erst
seit kurzem widmen sich Ethnologinnen und Ethnologen gezielt den soziokulturell
geprigten Variationen des ,,Sich-Einfiihlens in unterschiedlichen Gesellschaften und
der angenommenen Maglichkeit oder Unmoglichkeit, die Gefithlswelten anderer genau

Fiir hilfreiche Anregungen und kritische Kommentare zu der Version, auf der der vorliegende Arti-
kel beruht, danke ich herzlich Holger Jebens sowie den anonymen Gutachtern von Paideuma.
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verstehen zu konnen.! Der vorliegende Artikel biindelt einige der aktuellen ethnologi-
schen Ansitze und hebt hervor, wie wichtig das Thema Empathie fir das Verstindnis
menschlicher Lebenswelten ist. Dazu ziehe ich ein ethnographisches Fallbeispiel aus
dem Nordosten von Papua-Neuguinea (PNG) heran: Zwischen 2004 und 2008 arbeitete
ich vorwiegend in Daiden, einem am Unterlauf des Flusses Ramu gelegenen Ort, der
von Mitgliedern der Sprach- und Kulturgruppe der Bosmun bewohnt wird.?

Das Empathie-Verstandnis der Bosmun ist ein besonderes: In ihrem moralischen
Kosmos gilt wohlwollend eingesetzte Empathie als grundlegende soziale Verpflichtung
eines ,guten Menschen“ (memko yaaoy) und sie setzt ein transparentes Selbst voraus.
Dariiber hinaus kommen subjektive Befindlichkeiten — positiver wie negativer Na-
tur — in nahrungsbezogenen Handlungen und Verbalisierungen zum Ausdruck. Sol-
che ,foodways“ geben nach Carole Counihan in essentiellem Male Aufschlufl iiber
menschliche Sozialitit> In Daiden erhilt man tiber die Frage nach dem Umgang der
sozialen Akteure mit Nahrung auch Antworten zu lokal vorherrschenden Ideen {iber
Emotionalitdt und Intersubjektivitit. Diese Antworten betreffen zugleich das Phino-
men der Empathie.

EMPATHIE IN DER AKTUELLEN ETHNOLOGISCHEN DISKUSSION

Empathie bezeichnet zunichst das Vermogen, sich im Sinne einer ,quasi-first person
perspective“ (Hollan u. Throop 2008:387) in die affektive Position von Mitmenschen
hineinzuversetzen. Der Terminus hat seinen Ursprung im Begriff der Einfiithlung, der
erstmals im Asthetikdiskurs des ausgehenden 19. und beginnenden 20. Jahrhunderts
Erwihnung findet. Robert Vischer spricht von Einfiihlung, um den Akt der #sthetisch
angemessen Versenkung in ein Kunstobjekt zu benennen, der der einzig richtige sei,
um die Schonheit und die Seele eines Objektes erkennen zu kénnen.* Theodor Lipps
fihrt diesen Gedanken fort und weist auflerdem auf seine Relevanz in Bezug auf inter-

Zu nennen sind in diesem Zusammenhang vor allem die von Hollan und Throop (2008, i.D.) sowie
von Robbins und Rumsey (2008) zusammengetragenen Arbeiten.

2 Meine einundzwanzigmonatige Forschung in PNG fand 2004-2005, 2006 und 2008 statt. Finanzie-
rung erhielt ich durch die Volkswagen-Stiftung, den Deutschen Akademischen Austauschdienst und
die Gesellschaft fiir Bedrohte Sprachen.

Counihan (1998:1). Der Begriff ,Sozialitit“ wird hier in Anlehnung an Tim Ingold (1994) verwen-
det. In Anbetracht der postmodernen Revision ethnologischer Konzepte wie ,Kultur und ,Gesell-
schaft“ widmet man sich heute nicht linger scheinbar fixen Gesellschaftsstrukturen, sondern dem
sozialen Leben als Prozef. In diesem Sinne wird zunehmend der Begriff ,Sozialitit“ gewihlt, um
lebensweltliche Phinomene einer gegebenen Gemeinschaft zu beschreiben. Nach Ingold ist ,the
essence of sociality neither [located] in individually held dispositions nor in collective rules, but in
the relationships that bind people together as fellow participants in a life-process* (1994:739;
Hervorhebung im Original).

4 Vischer (1873). Vergleiche Jahoda (2005:154).
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personale, psychologische Prozesse hin (1903a, b, 1906). Der Psychologe Edward Tit-
chener schliefllich iibersetzt den Begriff als ,empathy“ ins Englische.” Seither ist das
Phinomen der Empathie in empirischer und theoretischer Hinsicht fester Bezugsge-
genstand der Psychologie und des psychologischen Fachvokabulars sowie methodisches
Werkzeug in klinischen und sozialen Berufen.®

Nach Claudia Strauss unterscheidet man in der Psychologie grundlegend zwi-
schen einer kognitiven und einer affektiven Komponente von Empathie: In kognitiver
Hinsicht bezeichnet Empathie das Bewufltsein von den Gefiihlen anderer, affektiv ist
Empathie das emotionale Reagieren auf diese Gefiihle (Strauss 2004:434). Da Kognition
und Emotion — beziehungsweise, nach ilterer, kartesianischer Terminologie, Geist und
Korper — zusammengehoren und dem Menschen gemeinsam zur Verfiigung stehen, um
die Welt wahrzunehmen,’ sehe ich von Strauss’ Trennung zwischen kognitiver und af-
fektiver Komponente ab. Vielmehr bin ich der Ansicht, daf sich das Erlangen eines aus-
geprigten Bewultseins von der Gefiihlslage anderer erst aus der Bereitschaft zu einem
emotionalen Dialog speist. Dies kommt der Auffassung von Douglas Hollan nahe, der
den Prozefl der empathischen Erkenntnis als ,ongoing dialogue® (2008:476) definiert
und der damit eine Abgrenzung vom Phinomen der Projektion vornimmt. Laut Hollan
unterscheiden sich Empathie und Projektion wie folgt:

[The] concern with accuracy, the willingness, indeed the necessity, to alter one’s impressi-
on of another’s emotional state as one engages with the other and learns more about his or
her perspective, is what distinguishes empathy from simple projection — the attribution of
one’s own emotional reactions and perspectives to another (Hollan 2008:476).

Nach Ansicht von Hollan und Jason Throop fand eine ethnologische Auseinanderset-
zung mit dem Thema Empathie bisher nur begrenzt statt, zum einen, weil es sich um ein
schwer erfallbares Phinomen handelt und zum anderen, weil es zum Bestandteil eines
von Clifford Geertz (1984) formulierten Vorwurfes wurde.® Geertz unterstellte seinen
Kolleginnen und Kollegen, lediglich ihre eigenen, auf beobachtete soziale Phinomene
projizierte Ideen und Sichtweisen, nicht aber aus empathischer Erkenntnis gewonne-
ne Erkldrungsversuche zum Ausdruck zu bringen. In der Tat wurde Empathie lange
Zeit stiefmiitterlich behandelt. Lutz und White etwa schreiben in ihrer Riickschau auf
die ,anthropology of emotions“ vor 1986 eher beildufig, Empathie basiere auf der Idee,

daf}

> Titchener (1909). Vergleiche Jahoda (2005:154-159, 161).

6 Katz (1963), Halpern (2001), Gassner (2006)

7 Vergleiche Damasio (1994), Ciompi (1997), Barnett und Ratner (1997:303), Halpern (2001:11, 67) und
Reddy (2001:15).

8 Hollan und Throop (2008:385, 388391, 396). Vergleiche auch Robbins und Rumsey (2008:416—417).
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all humans have the ability to understand another’s emotional state. That understanding is
effected through the special channels of empathic (and usually nonverbal) communication
and is conceptualized as either an intellectual understanding or a more direct emotional
one (Lutz u. White 1986:415).

Unter Berufung auf Renato Rosaldos Annahme, das Verstindnis der Gefiihle ande-
rer sei nur durch das Erleben dhnlicher Bedingungen moglich (1988), kommen Lutz
und White zu dem Schluf, Empathie erfordere ,walking in the other person’s shoes*
(1986:415). Laurence Kirmayer formuliert diesen Gedanken praziser, wobei er zwischen
dem Erleben einzelner Gefiihle und dem Erleben von komplexeren Emotionen unter-
scheidet, die sich aus einer Sequenz mehrerer Gefiihle in spezifischen, kontextabhingi-
gen Situationen ergeben: ,To the extent that more complex emotions involve sequences
or configurations of feelings related to specific contexts, empathy requires matching the
same temporal trajectory or spatial deployment across a social landscape“ (Kirmayer
2008:460).

Die These, dal empathische Kommunikation nur dann gelingt, wenn Menschen
annihernd kongruente Erfahrungen erleben, bietet wenig Raum fiir die Méglichkeit,
daf sich Forschende und lokale Akteure affektiv aufeinander abstimmen kénnen, da
erstere die Zeiterfahrung ihrer Gesprichspartnerinnen und -partner in sozialer und
qualitativer Hinsicht nie wirklich teilen. Nach Hollan (2008:479) und Unni Wikan
(1992:471) hingt das Gelingen eines empathischen Austauschs dagegen nicht von dhnli-
chen Erfahrungen, sondern von der bewufiten Bereitschaft ab, sich aufeinander einzu-
lassen und die ,appropriate cues for understanding“ (Hollan 2008:484) bereitzustellen.
Werden solche Signale nicht gesetzt, kann Einfiihlung nicht gelingen. Dieser Gedan-
kengang ermdglicht den oft vernachlassigten, aber dennoch notwendigen analytischen
Blick auf die so genannte flip side“ (Hollan 2008:481) von Empathie: die Einstellung
und Reaktion individueller Akteure gegeniiber den Bemiihungen anderer, sich in ihre
Befindlichkeitslage hineinzuversetzen. Dementsprechend gilt es auch, ,the ways in
which people in different times and places promote or discourage understanding of
themselves“ (Hollan 2008:475) in Betracht zu ziehen.

In einem weiteren wichtigen, von Geoffrey White und John Kirkpatrick heraus-
gegebenen Sammelband iiber ,Pacific ethnopsychologies“ (1985) wird Empathie nur
am Rande erwihnt. Lediglich Peter Black behandelt in Bezug auf eine mikronesische
Gemeinschaft empathische Vorginge, sein Augenmerk liegt jedoch vor allem auf der
Beziehung zwischen Forschenden und , Erforschten®:

[Als ethnographers, we are heirs to a long tradition of fieldwork in which the ability to
comprehend (intuit may be a better word) the emotional life of people is virtually taken for
granted. I am referring here to the notion of ,empathy“ which is widely regarded as a pre-
requisite for successful participant observation. Whatever else is meant by this very slip-
pery term, it always connotes an identification between ethnographer and ,native®. This
identification is built on past learnings at the same time that it is used to develop further
learnings. And most if not all of these learnings have to do with feelings (Black 1985:249).
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Black ist genauso wie die Bioethikerin Jodi Halpern der Ansicht, bei Empathie han-
dele es sich um einen Prozell wechselseitiger Sensibilisierung (Black 1985:292, Hal-
pern 2001:41), der mit Vorstellungskraft verbunden sei. Halpern definiert Empathie als
Lemotion-guided activity of imagination“ (2001:11) und wihlt den Begriff des ,,emo-
tional reasoning“, um einer Banalisierung, die mit der Vorstellung voreiliger emotiona-
ler Entscheidungsfindungen einhergeht, entgegenzuwirken:

Writers on empathy either base empathy in detached reason or sympathetic immersion.
Against these models I describe empathy in terms of a listener using her emotional as-
sociations to provide a context for imagining the distinct experiences of another person.
Therefore, empathy is a form of emotional reasoning (Halpern 2001:xv).

Black sieht den empathischen Akt als eine Aneinanderreihung von Lernabliufen und
positioniert ihn theoretisch zwischen der psychoanalytischen Tradition Freuds und der
Hermeneutik (1985:252-253). Damit bleibt Empathie primar eine Methode zur Erzie-
lung wissenschaftlicher Ergebnisse und auch fiir Halpern handelt es sich bei Empathie
in erster Linie um einen modus operandi im Umgang mit Patientinnen und Patienten.

In Bezug auf Empathie als gelebter zwischenmenschlicher Praxis zeigen Studien
aus den Neurowissenschaften, dal der Mensch ein intersubjektives Wesen ist und daf}
die Fahigkeit zur Empathie in sensorimotorischer Synchronie sowie in dem Phinomen
der Spiegelneuronen angelegt zu sein scheint.’

Es stellt sich jedoch die Frage nach den durch individuelle Erfahrung und so-
ziokulturelle Firbung geprigten Dimensionen von Empathie sowie nach der Méglich-
keit beziehungsweise Berechtigung, die Gefiihle anderer einzuschitzen oder die ent-
sprechenden Einschitzungen anderer zu akzeptieren. Der parallel zur ethnologischen
Empathie-Forschung aufgekommene Diskurs um die so genannte Doktrin der ,,opacity
of other minds“ (Robbins u. Rumsey 2008:408) zeigt, daf die Moglichkeit, die Gefiih-
le anderer zu verstehen, in vielen Gesellschaften angezweifelt wird. Ein Indiz fiir die
Annahme einer generellen Verborgenheit der Gedanken und Gefiihle anderer sei es
etwa, wenn entsprechende Mutmafungen selten oder gar nicht gedufert beziehungs-
weise ernsthaft bestraft wiirden (Schieffelin 2008). Doch selbst dort, wo der Glaube an
eine allgemeine affektive oder kognitive Unzuginglichkeit nicht eindeutig ausgebildet
ist (Rumsey 2008), kann Einfiihlung — im Sinne eines moglichen Weges der zwischen-
menschlichen Verstindigung — mit lokalen Vorstellungen von Autoritit kollidieren. So

Das Phinomen der sensorimotorischen Synchronie ist auch als ,chameleon effect (Kirmayer
2008:459) bekannt. Danach ist man mit seinen Mitmenschen durch oft unbewuft ablaufende Imita-
tionsprozesse verbunden, das heifit es kommt zu einer unwillkiirlichen Imitation von deren Gestik,
Kérperhaltung, Stimmlage oder Gesichtsausdruck. Unter Spiegelneuronen versteht die Neurowis-
senschaft jene Neuronen, die im Gehirn nicht nur durch eigene aktive Handlungen, sondern auch
durch das Beobachten der Handlungen anderer aktiviert werden (Rizzolatti u. Arbib 1998, Stamenov
u. Gallese 2002, Gallese 2003). Jiingere Studien aus den Neurowissenschaften (z.B. Hickok 2009)
stehen der Spiegelneuronen-Theorie allerdings wieder kritischer gegentiber.
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schreibt etwa Rupert Stasch im Kontext seiner Forschung bei den Korowai in West-
Papua:

Melanesian sensitivity about not presuming to know others’ minds is intertwined with
sensitivity about not presuming to impinge on each other’s self-determination. Reflexive
models of the possibilities and problems of knowing other minds are also models of the
political terms of people’s coexistence (2008:443).

Dariiber hinaus kann Einfiihlung auch als unmoralisches Verhalten gelten. Fiir Throop
zum Beispiel sind es auf Yap in Mikronesien ,local values tied to secrecy, concealment,
and privacy [that] place significant epistemological, communicative, and moral limits on
possibilities for empathetic attunement between interlocutors“ (2008:402—403).

Auf Yap dient das Bild der ,reifen Papaya“ als pejorative Metapher fiir eine Per-
son, der es an Selbstkontrolle mangelt, denn die Schale einer Papaya spiegelt ihren Rei-
fegrad wider, so daR sich das Innere durch das Aufere erkennen l48t. Aus Sicht der Be-
wohner von Yap sind es vor allem die Augen eines Menschen, die Aufschluf iiber seine
Befindlichkeiten geben. Sie ,represent that part of the person that is most susceptible to
directly evidencing inner feeling states and thoughts“ (Throop 2008:415). Als Tugend
gilt es jedoch, das Innere, vor allem Trauer und Zorn, zu verbergen und deshalb wird
Augenkontakt in der Regel vermieden. Personen, die auf Yap ihren Mitmenschen eine
emotionale Teilhabe an den eigenen Gefiihlen zugestehen, die sich sozusagen als ,reife
Papaya“ offenbaren, bringen sich damit in ein soziales Abseits (Throop 2008:414-415).

Theoretisch 148t sich das Bild der ,reifen Papaya“ durchaus auf das Bosmun-
Konzept der Person iibertragen — allerdings mit entgegengesetzter Bewertung: Das
Innere nach auflen zu kehren und die eigene Subjektivitit — unangenehme Gefiihle
eingeschlossen — im intersubjektiven Dialog auszuhandeln, gilt in Daiden als moralisch
korrekt.

Ein weiteres ethnographisches Beispiel fiir den Umgang mit der Offenlegung
von Befindlichkeiten bietet Hollan anhand der indonesischen Toraja in Siid-Sulawesi
(2008:486, i.D.). Im Gegensatz zu der auf Yap herrschenden Auffassung ist hier die
Kommunikation von persénlichem Unbehagen nicht véllig sanktioniert. Als uner-
wiinscht werden Gefiihlsausdriicke nur dann empfunden, wenn man sie als unecht de-
klariert oder vermutet, dafl die Offenlegung von Emotionen zur Manipulation anderer
dienen soll. Nehmen die Toraja die Klage einer Person dagegen ernst, so wenden sie
zundchst den Blick ab und reagieren erst dann (mit besinftigenden Worten), wenn die-
se Person sich beruhigt hat.

In Daiden horte ich in sich zufillig ergebenden, aber auch in vorher arrangierten
Situationen, wie Frauen, Manner und Kinder hiufig auf Tok Pisin, der in PNG verbrei-
teten lingua franca, sagten: ,Mi no save long tingting bilong em* (,Ich weif} nicht, was
er oder sie denkt“). Auf der Grundlage meiner empirischen Erfahrungen interpretiere
ich dies jedoch nicht als Hinweis auf eine generell vor Ort vorherrschende Annahme,
die Gedanken und Gefiihle anderer seien unzuginglich. Die Frage, wem gegeniiber
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man sich 6ffnen darf oder soll beziehungsweise wessen Gefiihlswelt man ,erforschen®
kann, ist bei den Bosmun eine Frage der Kommensalitit, also des Teilens von Nahrung.
Das fiir die Entwicklung von Empathie im Allgemeinen und fiir wohlwollend einge-
setzte Empathie im Besonderen erforderliche gegenseitige Vertrauen basiert aus Sicht
der Bosmun auf dem langjihrigen gemeinsamen Gewinnen, Teilen und Verzehren von
Sago. Genau genommen ist Einfithlung fiir die Bosmun ein moralischer Zwang. Sie
sind durch Verwandtschaft verbunden und Verwandtschaft wird erst durch das regel-
mifige Teilen von Nahrung legitimiert und aktualisiert oder aber — sofern man Kom-
mensalitat mifachtet oder gar einstellt — vernachlassigt.

Das Teilen von Nahrung in Daiden und anderen Orten bei den Bosmun gleicht in
seiner emotionalen Bedeutung dem Teilen von Nahrung und anderen Gaben bei den
im Louisiade Archipel von PNG lebenden Sabarl. Deborra Battaglia beschreibt die
Aktivititen, die bei den Sabarl mit dem Tausch von Nahrung zu tun haben, als ,enact-
ments of emotion® sowie als ,statements of trust and sentiment“ (1990:56). Sie stellt fest:

[Gliving of oneself emotionally generates many of the ,unofficial texts“ of social relation-
ship: the perennial small gestures of ,empathy“ [...], the shows of tolerance for and sensi-
tivity to the moods and ,soul searchings [...] of others, the expressions of sincerity and
gestures of politeness — all of which are taken as serious measures of the person as someone
worth ,remembering® (Battaglia 1990:56).

Die foodways der Bosmun sind meines Erachtens als solche ,VerauBerlichungen von
Emotionen“ zu verstehen. Zur naheren Erklirung skizziere ich im Folgenden zunichst
die Lebenswelt von Daiden und dann die zentralen lokalen foodways. Zuletzt erortere
ich lokale Vorstellungen von menschlicher Subjektivitit und ihrer Verhandelbarkeit im
Kreis derjenigen, mit denen man Nahrung teilt sowie die Folgen, die aus indigener Per-
spektive entstehen, wenn man anderen gegeniiber verschlossen bleibt.

DIE LEBENSWELT VON DAIDEN

Daiden liegt am unteren Lauf des Flusses Ramu, in einer tropisch-sumpfigen Tiefland-
region, die zur Madang Province von PNG gehért. Die Lokalsprache der Bosmun ist
ein papuanisches Idiom, das inzwischen zunehmend vom Tok Pisin verdringt wird
(s. A. v. Poser 2009a). In der lokalen Sekundarschule stellt zudem Englisch die Unter-
richtssprache dar. 2005 hatte Daiden etwa 250 Bewohner, die Zahl aller Bosmun belief
sich auf etwa 1500. Diese Zahl steigt aufgrund einer hohen Geburtenrate stetig: Frauen
gebiren heute in der Regel sechs bis zehn Kinder, wihrend es in der Vergangenheit

10 Dabei handelt es sich um eine stirkehaltige Substanz, die aus dem Mark der Sago-Palme gewonnen

wird und die in vielen Teilen von PNG neben Fisch die Hauptnahrung darstellt.
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aufgrund von strengen Vorgaben in Bezug auf heterosexuellen Kontakt hochstens vier
waren.!! Altere Zensusdaten zeigen, dafl die Bevolkerungszahl 1936/37 bei 529 (Holtker
1975:555) und 1975 bei 717 (Z'graggen 1975:44) lag.

Nach etwa siebzig Jahren Missionierung bekennt sich heute die Mehrheit zum ka-
tholischen Christentum. Altere Vorstellungen bilden aber noch immer eine Erklirungs-
alternative fiir Phinomene, die sich mit christlichen Ideen scheinbar nicht bewiltigen
lassen. So kann zum Beispiel der Tod einer Person nach wie vor mit dem Wirken eines
von den Ahnen verehrten, heute aber vernachlissigten spirituellen Wesens begriindet
werden.

Im Prinzip begriilen die Bosmun die christlichen Konzepte von Mitleid und
Nichstenliebe, da sie in ihnen einen fiir die traditionelle Kultur wesentlichen und in
der Lokalsprache ,,ramkandtar” genannten Wert wiederfinden. Anders als im Christen-
tum, wo sich Nachstenliebe auch auf ,Fremde“ erstrecken sollte, gilt die Fiirsorge der
Bosmun jedoch nur den Vertrauten, mit denen man in einem Verhiltnis kontinuier-
licher Nahrungsreziprozitit steht. Wer diese Nahrungsreziprozitit verletzt, gefahrdet
seine Position in einem ansonsten stabilen Netzwerk. Ich verstehe ramkandzar als eine
spezifische soziale Konstruktion von Empathie. ,Ramka-“ stammt von ,,ramak*“ (Auge)
und bezieht sich auf die auch ,vaas“ genannte Fihigkeit, etwas zu beobachten. Der Ter-
minus ,ndtar“ benennt moralisch korrektes, positiv gewertetes Verhalten. Das Beson-
dere an ramkandiar ist, daf man vertraute Personen beobachten und Riickschliisse auf
ihr Befinden ziehen sollte, ohne sie direkt nach diesem Befinden zu fragen. Erfaft ein
Mensch, der tiber ndrar verfiigt, auf dem Wege der Einfiihlung, daf es einer anderen
Person nicht gut geht, reagiert er idealerweise so, daf} sich diese Person wieder besser
fiihlt.

Das soziale Ordnungsprinzip der Bosmun ist die Unterteilung in zwei Hilften,
Sonne und Mond, die zusammen ein Ganzes, also die Gesellschaft bilden. Beide Half-
ten gehoren jeweils zwei grofere Clangruppen an, die wiederum in einzelne Clane un-
terteilt sind. Bei politischen Entscheidungsfindungen gilt das Prinzip der Mehrheit, die
offiziell in eigens dafiir gebauten Minnerhiusern gefunden werden mufl. Obwohl bei
den Bosmun Patrilinearitit und Virilokalitit herrschen, geniefen die Frauen betricht-
lichen Respekt. Die in den Miannerhiusern getroffenen Entscheidungen sind hiufig
durch vorherige inoffizielle Aushandlungen in den von Minnern und Frauen geteilten
Haushalten beeinfluf3t.

Wihrend Geschlechtertrennung bei verschiedenen rituellen Praktiken beachtet
wird, ,bendtigen“ Manner und Frauen einander bei der Gewinnung von Nahrung, vor

Die geringere Geburtenrate wurde vor allem durch das lang anhaltende Verbot heterosexueller
Aktivitdt wihrend besonderer ritueller oder liminaler Phasen gewihrleistet. Dariiber hinaus waren
pflanzliche Substanzen in Gebrauch, um einen Schwangerschaftsabbruch einzuleiten. Das entspre-
chende Wissen ist teilweise heute noch vorhanden.
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allem von Sago. Einem lokalen Mythos tiber den Geist der Sago-Palme zufolge (A. v.
Poser 2009b) diirfen nur Minner diese Palme fillen und ihr Mark zerkleinern und nur
Frauen diirfen die Stirke aus dem Mark gewinnen. Dieser 6konomischen entspricht
auch eine moralische und soziale Komplementaritit der Geschlechter, da es sich bei der
Produktion von Sago aus lokaler Sicht um eine positiv bewertete und gemeinschafts-
stiftende Aktivitat handelt. Wer regelmifig Sago gewinnt, der teilt auch die daraus
hergestellte Nahrung, denn, so heif}t es in einer ebenfalls mythisch begriindeten Erkla-
rung, Sago-Palmen gedeihen nur, wenn die fiir ihre Pflege verantwortlichen Personen
gegeniiber anderen grofziigig im Umgang mit Nahrung sind. In der Tat hingt das so-
ziale und subjektive Wohlergehen in Daiden stark davon ab, ob man iiber ausreichend
Nahrung verfiigt, um auch andere damit versorgen zu konnen. Erwachsene schreiben
Kindern bezeichnenderweise von dem Zeitpunkt an geistige Reife zu, an dem sie den
Willen zeigen, sich aktiv an der familidren Sago-Produktion zu beteiligen und Nahrung
zu teilen, ohne eigens dazu von den Eltern ermahnt werden zu miissen.

Wihrend ich die Gewinnung von Sago als eine duflerst anstrengende Arbeit emp-
fand, hatte ich oft den Eindruck, da meine Gesprichspartnerinnen und -partner in ihr
eine lebensbejahende und fiir das physische wie psychische Wohlbefinden essentielle
Handlung sahen. Die durch sie erzeugten Gefiihle werden in der Lokalsprache ,,xuop“
(zufrieden, gliicklich) genannt und dementsprechend bedeutet das Wort ,ve“ nicht nur
»Sago-Produktion, sondern auch ,tanzen“ — eine in Daiden allgemein positiv konno-
tierte Aktivitit.

LOKALE FOODWAYS

Die soziale und emotionale Bedeutung von Nahrung im Leben der Bosmun liegt zu
einem Grof3teil in mythischen Erzihlungen begriindet (A. v. Poser 2009b). Diese sind
trotz der Christianisierung vor allem in ihren Aussagen iiber die symbolische Relevanz
von Nahrung noch gut erhalten. Um der Kiirze willen konzentriere ich mich hier auf die
Kulturheroin Nzari, eine von mehreren lokalen Schopferfiguren (raaray), die eine wich-
tige Stellung im Mythenrepertoire vieler Gesellschaften entlang der Nordkiiste von
PNG sowie im Gebiet des Unteren Sepik einnimmt und die auch als Jari (A.T. v. Poser
2008), Zaria (Lutkehaus 1995) oder Daria (Holtker 1965a, Z'graggen 1992) bekannt ist.
Die Figur von Nzari zeichnet sich dadurch aus, daf sie den Menschen das Feuer, den
Geschlechtsverkehr und das Wissen um die natiirliche Geburt brachte. Sie sucht stets
nach einem minnlichen Partner und sie verweilt so lange bei ihm, bis er sie enttduscht.

Nzari beobachtet Sone und kommt zu dem Schluf, daf er keine Partnerin hat, da
sie keine Frau sieht, die ihm Nahrung bringt. So hinterlaft sie an seinem Arbeitsplatz
im Busch heimlich eine Mahlzeit. Die beiden beschlieen, ihr Leben miteinander zu
teilen und sie besiegeln ihre Entscheidung, indem sie gemeinsam zur Produktion von
Sago aufbrechen. Sie bekommen ein Kind, das in demselben Tontopf schlift, in dem
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Nzari den Sago-Pudding anriihrt.!? Aus Trauer um den Tod ihrer Mutter, fiir den die
Familie von Sone verantwortlich ist, totet Nzari das gemeinsame Kind und sie bereitet
aus seinem Leib ein Mahl fiir Sone vor. Angesichts dieses Mahls erkennt Sone, dafl
irgend etwas nicht in Ordnung ist. Im gleichen Moment nimmt Nzari ihr Hab und Gut
und verlift ihn.

Aus lokaler Sicht besteht eine Assoziation zwischen Mutterleib und Tontopf
als Orten von transformativer Kraft: Ersterem entspringen Kinder, letzterem Sago-
Pudding, der den Bosmun zufolge die einzige sittigende Nahrung darstellt und den
menschlichen Kérper angemessen gedeihen 148t.> Nzari gebiert in der Tat viele Dinge
so, wie Frauen Kinder gebiren. Im Mythos gleicht der Akt der (von Mann und Frau ge-
teilten) Produktion und Zubereitung von Nahrung der Entstehung eines Kindes. Die-
ser Zusammenhang von Nahrungsproduktion und Sexualitit zeigt sich beispielsweise
daran, daf junge Paare, die erstmals gemeinsam zur Sago-Gewinnung aufbrechen, oft
von ilteren Verwandten auf scherzhafte Weise ermahnt werden, ,sich mit dem Kinder-
kriegen noch Zeit zu lassen®. Vor diesem Hintergrund 1at sich der von der mythischen
Figur Nzari begangene Kindesmord als eine unwiderrufbare ,Riickgabe“ der einst ge-
meinsam gewonnenen ,Nahrung“ verstehen. Der Geschichte von Nzari kommt meines
Erachtens eine fiir das Verstandnis von Person, Moral und Emotionalitit in Daiden
zentrale Bedeutung zu.

Thre foodways dienen den lokalen Akteuren dazu, positive wie negative Befind-
lichkeiten und Einstellungen zum Ausdruck zu bringen. Dies geschieht zum einen bei
formellen Anlissen wie dem Beginn einer neuen, von den Familien beider Seiten anzu-
erkennenden Paarbeziehung. Finden sich Mann und Frau, so spricht man von ,mbairim
raan®, was in einer auf Nahrung bezogenen Metaphorik bedeutet, daf beide Partner
ihr altes durch neues Efgeschirr ersetzen." Der entsprechende Moment wird durch ein
gemeinsames Mahl in der sozialen Offentlichkeit des Haushaltes bekriftigt, an dem
die Eltern der Frau und des Mannes teilnehmen, sofern sie dem Biindnis zugestimmt
haben. Ist dies nicht der Fall, begegnen sie dem Paar wie in mehreren, mir bekannten
Fillen nicht mit Hilfestellung und Respekt, sondern mit einer lebenslang anhaltenden
Ablehnung des von dem Paar gemeinsam produzierten Sago — einem fiir alle Mitglie-

2 Von der Tontdpferei der Bosmun berichten bereits Beatrice Blackwood (1951) und Georg Holtker
(1965b), die sich jeweils in den 1930er Jahren fiir kurze Zeit am Ramu aufhielten.

B Cecilia McCallum stellt eine dhnliche Analogie bei den Cashinahua im Amazonas-Gebiet fest. Sie
schreibt: ,Cooking food [...] is analogous to making babies. Similarly, pots are analogous to wombs*
(2001:52).

14 »Raan“ heiflt ,ersetzen“ und ,mbair* steht fiir die aus Kokosschalen gefertigten Loffel. ,Mbair“ ist

zugleich die Pluralform des Wortes ,mbaak*, das ebenso wie ,,xaam* Léffel im Singular bedeutet.
Wie viele der auf materielle Objekte oder Merkmale aus der physischen Umgebung bezogenen lokal-
sprachlichen Termini dient ,xaam* auch als Personenname. Heift so ein ilterer Affinalverwandter,
muB Ego ihn aufgrund eines Meidungsgebotes mit Mbaak ansprechen.
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der des engeren und weiteren Familienkreises klar erkennbaren Zeichen ausbleibender
Akzeptanz.

Auch bei den informellen Anlissen des alltiglichen Lebens ,iibersetzen“ die
Bosmun Gefiihle wie Freude, Arger oder Trauer in nahrungsbezogene Handlungen,
genauso wie sie solche Handlungen als Ausdruck von Gefiihlen deuten. Die Trauer
um eine verstorbene Person zum Beispiel duflert sich in dem (zeitlich individuell be-
stimmten) Verzicht auf das, was diese Person zuletzt gegessen hat. Eine auf Nahrung
bezogene Bedeutung hat auch der so genannte ,Wind, der die Trauer mit sich bringt*
(ktntri xaame). Er weht zu Beginn der Trockenzeit und steht gewdhnlich fiir eine Phase
der Euphorie, wenn die lang anhaltenden Wolkenbriiche der Regenzeit nachlassen und
Familienangehorige wieder uneingeschrinkten Zugang zu ihren Sago-Siimpfen haben.
Dabei bekiimmert er jedoch all diejenigen, die ein Familienmitglied verloren haben,
das einst Teil der nahrungsproduzierenden Gruppe war.

So wie Vertrauen und Einigkeit zwischen Ehepartnern und Geschwistern oder
zwischen Eltern und Kindern durch Kommensalitdt untermauert werden, lassen sich
Miftrauen und Uneinigkeit durch die Beendigung der gewohnten foodways unterstrei-
chen. Sich der gemeinsamen Gewinnung von Sago fir kurze Zeit, fiir Wochen oder
manchmal ein Leben lang zu verweigern, ist die deutlichste Methode, um auf emotio-
nale Mi8stinde hinzuweisen. Bereits vor einem solchen ,Nahrungsstreik kann es zu
subtilen Andeutungen von Konflikten kommen, etwa indem man den moralisch kor-
rekten ,food-talk“ (A. v. Poser i.D.) verletzt. Fragen wie ,,Bist Du hungrig?“, ,Hast Du
geniigend zu essen?“ oder ,Soll ich Dir etwas zu essen geben?“ sind als beleidigend ver-
pont, signalisieren sie die Weigerung, sich in andere einzufiihlen. Wer sein Gegeniiber
verletzen mochte, stellt ihm deshalb genau diese Art von Fragen oder er kiindigt an,
ihm (etwa als Beitrag zur Ausrichtung eines festlichen Anlasses) Nahrung zu bringen,
hilt dieses Versprechen jedoch nicht ein.

Eine weitere Methode der Kommunikation negativer Gefiihle besteht darin, je-
manden zum Abholen einer Schiissel mit Sago-Pudding in sein Haus zu rufen und vor-
her darauf zu achten, daf8 die Schiissel Locher aufweist oder bis zum Rand mit Wasser
gefiillt ist. Dieses Verhalten ist jedoch zweischneidig: Es kann andere auf Dissonanzen
hinweisen, denen sie sich stellen sollten, es kann aber auch den Eindruck erwecken, im
eigenen Haushalt wiirde ,,im Verborgenen gegessen“ (yguyguru aam), das heillt, im eige-
nen Haushalt herrschten Unmoral und Geiz, handelt es sich doch bei der Zubereitung
und dem Verzehr von Speisen gewohnlich um éffentliche Angelegenheiten.”

Das Gebot, nicht im Verborgenen zu speisen und andere nicht zu einer Mahl-
zeit in das Innere des Hauses zu bitten, leiten die Bosmun aus dem bereits erwihnten
Mythos von Nzari ab. Die Protagonistin sieht, dafl niemand Nahrung zu Sone bringt

15 Eine Ausnahme bilden nur die Zeiten, in denen man die Kochstelle wegen starker Winde in das

Innere des nach allen Seiten mit Winden versehenen Schlafhauses verlegt.
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und kann daher schliefen, daf} er alleine lebt. So entscheidet sie sich, ihn zu verfiih-
ren. Wire die Uberbringung von Nahrung nicht grundsitzlich 6ffentlich, wiren solche
Schliisse nicht moglich. Eine 6ffentliche Uberbringung von Nahrung ist ein wichtiges
Motiv in vielen Mythen der Bosmun.

Ich konnte in Daiden tdglich eine rege, mit dem Tausch von Nahrung verbundene
Mobilitit zwischen verschiedenen Haushalten beobachten, von der auch aus anderen
Teilen von PNG berichtet wird.!¢ Ahnlich wie bei den Ilahita Arapesh, iiber die Don-
ald Tuzin schreibt, handelte es sich dabei um ,,like-for-like exchanges (Tuzin 2001:76),
das heifdt, Sago wurde gegen Sago getauscht, so daf, wie Tuzin schluffolgert (2001:77),
nicht 6konomisch notwendige, sondern moralisch begriindete Gaben zirkulieren. Die
Bosmun ,,aktualisieren” durch solche Gaben ihre Verwandtschaftsbeziehungen. Wer-
den sie unterbrochen, verlieren diese Beziehungen an Bedeutung. Dabei herrscht in
Daiden die Regel, da niemand von dem selbst gepflanzten Sago essen darf und dies
fithrt zu einem enormen sozialen Abhingigkeitsverhiltnis, da sich die sozialen Akteure
kontinuierlich um gute Beziehungen bemiihen miissen, um den eigenen gegen den von
anderen gepflanzten Sago tauschen zu kénnen. Das Bemiihen um gute Beziehungen
dient nicht nur der Sicherung von Nahrungsquellen, sondern, wie ich im folgenden
Abschnitt zeigen werde, auch dem Schutz vor dem Vorwurf, durch die Anwendung von
Schadenszauber Krankheit und Tod verursacht zu haben.

Das IDEAL DES TRANSPARENTEN SELBST

Die sozialen, physischen und psychischen Befindlichkeiten eines Familienangehérigen
zu ergriinden, bedeutet in Daiden, Klarheit dariiber zu gewinnen, ob der Familienan-
gehorige Uber gentigend Nahrung verfiigt und aktiv an der Nahrungsproduktion seines
Haushaltes beteiligt ist.”” Dies sollte von der betreffenden Person erleichtert werden, in-
dem sie sich mdglichst transparent zeigt. Betritt oder verldt man zum Beispiel bewohn-
te Orte oder trifft man vertraute Personen auf dem Weg, so ist es iiblich, einander mit-
zuteilen, wohin man gerade geht oder woher man kommt. Die ,,gute Person lokalisiert
sich permanent im sozialen Raum der Verwandten, was, besonders wenn man durch
seine Sozialisation an die Idee von persénlicher Autonomie gewdhnt ist, durchaus an-
strengen, aber auch zu einem vertieften Verstindnis der lokalen sozialen Beziehungen
oder der jeweiligen Einschitzung bestimmter Akteure fithren kann. So hérte ich, dafl
Bemerkungen wie ,,ich komme gerade aus Ndonon,'® wo ich meine Schwester besucht

16 Vergleiche Kulick (1992:27), Anderson (2003:58-59) und Barker (2008:53).

So wurde mir zum Beispiel das Alterwerden, oft mit Bedauern, als Riickzug aus der Nahrungspro-
duktion beschrieben.

Dieser Ort ist von Daiden aus in anderthalb Stunden zu Fuf zu erreichen.
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habe“ mit Mutmafungen dariiber beantwortet wurden, ob die betreffende Person dort
wohl zu einem Mahl eingeladen beziehungsweise mit einer Speise versehen worden sei
oder ob sie nach dem Riickweg durch den Busch nicht inzwischen wieder Hunger habe.

Personen, die aufgrund von Tabus weder zur Sago-Produktion aufbrechen noch
Nahrung zubereiten diirfen, legen dies in der Regel offen, so daf’ andere sich einfiihlen
konnen. Eine Frau darf zum Beispiel wihrend ihrer Menstruation weder kochen noch
ihre Fisch- oder Sago-Griinde aufsuchen. Wihrend dieser Zeit ist sie von wohlwollen-
den Verwandten abhingig, die sie mit Speisen bedenken sollten, sofern eine intakte
Beziehung besteht. Die Frau verrichtet dann kleinere Arbeiten, die sonst von anderen
Verwandten erledigt werden. Sie kiirzt das Gras um die Haushaltsgebidude herum oder
fertigt Netztaschen an — Aktivititen, die man hockend oder sitzend verrichtet und die
sich von der mit der Gewinnung und Zubereitung von Nahrung verbundenen Reg-
samkeit abheben. Auf diese Weise kann eine Frau den Mitgliedern ihres Haushaltes
oder anderen vorbeikommenden Verwandten signalisieren, daf sie temporir von ihnen
abhingig ist und eine soziale Reaktion erwartet.

Die zwischen den Haushalten und den Sago- oder Fischgriinden liegenden Pfade
werden tiglich von Erwachsenen begangen. Treffen sie dabei auf Verwandte, so geben
sie in der Regel Auskiinfte: Ich horte hiufig, wie eine vom Fischfang zuriickkehrende
Person den Angehdrigen eines Haushaltes zurief, sie hitte heute kein Gliick gehabt.
Wie von wohlwollenden Verwandten erwartet, hie} es daraufhin normalerweise, die
betreffende Person konne sicher kein angemessenes Mahl fiir ihre Familie zubereiten
und man werde ihr daher spiter etwas Fisch oder Sago vorbeibringen. Wer dagegen in
einem ambivalenten, distanzierten oder gar negativen Verhaltnis zu der betreffenden
Person stand, dulerte sich kritischer und unterstellte, sie sei in Wahrheit geizig und
gebe in der Hoffnung auf zusitzliche Nahrung nur vor, nicht genug gefangen zu haben.

Solche Einschitzungen erfolgten nach meiner Erfahrung in Daiden taglich, und
zwar im Rahmen von Gesprichen und Erzihlungen, die ich ,relationale Diskurse®
nennen mochte. Interessanterweise wurden im Zusammenhang mit nahrungsbezo-
genen Handlungen stehende Erlebnisse nicht nur immer wieder erzihlt, interpretiert
und sozial bewertet, auch der Sprechakt an sich war ein besonderer: bevorzugt wird
eine Art der verbalen Konstruktion von lebensweltlicher und narrativer Realitiit, in der
moglichst viele Stimmen und Meinungen zu Wort kommen. Das Unterbrechen anderer
ist nicht nur iiblich, es gilt sogar als moralisch korrektes Verhalten und wird deshalb
geradezu erwartet. In akustischer Hinsicht sind solche ,relationalen Diskurse” beinahe
melodisch. Sie bestehen aus gemurmelten und gefliisterten, ihre Lautstirke andernden
und einander iiberlagernden AuBerungen, so daf8 sich sozusagen ein ,lift-up-over-
speaking® ergibt, wie es Steven Feld fiir die Sprechakte der im stidlichen Hochland von
PNG lebenden Kaluli beschreibt (1990:251). In meinem Haushalt, aber auch in anderen
Haushalten, die ich besuchte, war es iiblich, daf} eine Person von einem Ereignis zu
berichten begann und daf die iibrigen Anwesenden sie wie selbstverstindlich unter-
brachen, um die Geschichte fortzufiihren und mit eigenen Ansichten zu kommentieren.
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Ein moralisch positiv bewerteter Akteur versteht es, anderen ins Wort zu fallen und
zugleich in der eigenen Rede Raum fiir die Kommentare und Auslegungen anderer zu
lassen, etwa, indem er bewuft Pausen einsetzt, mit Verzogerung spricht oder vorgibt,
nicht mehr weiter zu wissen und um Erginzung bittet. Das Verweigern einer solchen
»Hilfestellung“ wiederum demonstriert im lokalen Verstindnis Desinteresse.

Auch ein Kind hat das Recht, sich an der kollektiven Reflexion von sozialen Erfah-
rungen zu beteiligen. Sobald es sich als freiwillig groziigig erweist und sobald ihm die
Erwachsenen dementsprechend soziale Reife zuschreiben, wird es zur Auflerung eige-
ner Meinungen, Beobachtungen und Bewertungen ermuntert.”” Man ,inspiziert Kin-
der von klein auf und schreibt ihnen bestimmte Intentionen und Gefiihle zu, wie ich
wihrend meines ersten Aufenthaltes in Daiden zwischen 2004 und 2005 vor allem im
Umgang mit den damals etwa zweijahrigen Kaake und Soma, den jiingsten Mitgliedern
meines Haushaltes, feststellen konnte. RegelmiRig horte ich, wie tiber ihre Aktivititen
und Befindlichkeiten gesprochen wurde. So hie es zum Beispiel: ,,Soma weint, weil
er gerne die Banane essen wiirde“, ,Soma ift Sago und freut sich“, ,Kaake sah seinen
Vater und wollte von diesem getragen werden“ oder ,Soma nahm Kaake den Stock
weg, woraufhin dieser wiitend wurde®. Bei meiner Riickkehr im Jahr 2008 beobachtete
ich, daf sich die Eltern und andere Familienmitglieder inzwischen darum bemiihten,
die beiden Jungen in die tdglichen Konversationen einzubeziehen, indem sie sie durch
Fragen dazu aufforderten, das von ihnen Gesehene oder Gehérte in der Gruppe wie-
derzugeben. Auf diese Weise machen sich Kinder schon friih die Vorstellung zu eigen,
daB es sich bei Empathie um einen angemessenen Modus fiir zwischenmenschliche
Beziehungen handelt. Sie lernen, dall man seine Gefiihle nicht verbergen, sondern daf}
man Familienangehorigen die Moglichkeit geben sollte, das eigene Selbst zu verstehen.
Die Doktrin einer generellen Verborgenheit wird damit nicht gefordert.

Die Kultivierung eines moralisch korrekten transparenten Selbst beinhaltet inter-
essanterweise auch das offentliche Artikulieren von Wiinschen (soygae) und negativen
Gefiihlen wie Arger, Wut oder Aggression (poy). Durch Einfiihlung sollten Wiinsche
in der Regel zwar von Mitmenschen erkannt werden, fiihlt man sich jedoch in einer
Beziehung aufgrund von mangelnder Reziprozitit vernachlissigt, so werden Wiinsche
ohne Scham und mitunter provokativ geiuflert.

1 Kinder sind, wie Don Kulick im Bezug auf Gabun, einer zwischen den unteren FluBlaufen des Sepik

und des Ramu gelegenen Region im Nordosten von PNG, schreibt, wichtige ,information givers*
(1992:230), denn anders als die von zahlreichen Ge- und Verboten eingeschrinkten Erwachsenen
bewegen sie sich meist freier durch den sozialen Raum. Sie miissen das Rollenverhalten und den
Regelfundus ihrer Gemeinschaft erst noch erlernen und kénnen deshalb Dinge beobachten, die Er-
wachsene eventuell iibersehen. Wihrend Erwachsene auf den die verschiedenen Haushalte miteinan-
der verbindenden Wegen zu gehen haben, um nicht dem Bild eines sich heimlich heranschleichenden
Hexers zu entsprechen (vgl. LiPuma 1998:70-71), diirfen Kinder auch umherstreifen und diese Wege
verlassen.
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Dies 14t sich am Beispiel der Schwestern Samar und Eli veranschaulichen: Samar
wohnte permanent in Daiden, wohingegen Eli eigentlich in der Stadt Madang lebte und
gerade bei einem Bruder in Daiden zu Besuch war. Samar erzihlte mir im Beisein einer
anderen Frau, dal} ihre Schwester Eli nun tiglich ein Kind schickte, um Garnelen von
ihr zu fordern.?® Durch ihre langjihrige Abwesenheit von Daiden hatte Eli nach Sicht
von Samar jedoch die lokalen Regeln der Reziprozitit verletzt. Samar war daher nicht
linger gewillt, sie mit Garnelen zu versorgen. Andererseits erfuhr ich aber, dal Eli
glaubte, ihr Wunsch sei berechtigt, da sie Samar jedes Mal beherbergte, wenn diese in
die Stadt kam. Samar wirkte verletzt und wiitend zugleich und sie erklirte uns, sie wer-
de sich nun solange im Busch verstecken, bis Eli in die Stadt zuriickkehre. Als Vorwand
sollten ihr Ehemann und ihre Kinder angeben, sie wiirde efbare Blatter suchen. Spiter
hérte ich, daB der Ehemann von Samar seiner Schwigerin zumindest einige Garnelen
bringen lief, um sie nicht ginzlich zu verargern und auf diese Weise die Moglichkeit
zu einer spiteren Aussprache offen zu halten. Indem Samar ihre Beweggriinde mir und
einer anderen Frau mitteilte, erdffnete sie jedoch auch die Moglichkeit, dafl Eli davon
erfahren und daf sie dies eventuell zum Nachdenken anregen wiirde. Interessant war
an diesem und an hnlichen Fillen, dal Unmut oder Streit nicht generell negativ be-
wertet wurden, sondern dafl es im Vordergrund stand, die Positionen der einzelnen
Beteiligten zu bewerten und die eigene Meinung offentlich kundzutun.

Mehrere Male wurde ich auch Zeugin handfester Auseinandersetzungen zwischen
einzelnen Personen oder Gruppen.? In Daiden ergaben sich Streitigkeiten hiufig aus
Regelverletzungen im Umgang mit Nahrung. Sie wurden oft in Gegenwart Dritter aus-
getragen, denn, wie man mir haufig erklirte, das Offenlegen von negativen Gefiihlen
gilt als notwendig, damit kein Hass entsteht, der zur Anwendung von Schadens- oder
Todeszauber fithren konnte. Sind negative Gefiihle dagegen erst einmal artikuliert,
konnen sich die Mitglieder der Familie zu thnen du8ern und sie so entschirfen.

Dies wird deutlich anhand des Beispiels der Briider Nungap und Yixiri: Eines
Tages sah Nungap, wie ein Sohn von Yixiri die Niisse einer nahestehenden Kokospalme
erntete. Er wurde wiitend, denn er hielt sich fiir den rechtmifigen Besitzer der Palme.
Ich horte, wie Nungap den Sohn von Yixiri beschimpfte, der sich jedoch nicht stéren
lie und die Niisse mitnahm. Einige Zeit spiter tauchte Yixiri bei Nungap auf, und
ein lautes Streitgesprich entfachte sich, das immer mehr Beobachter anzog, die sich

2 Die so genannten ,Ramu prawns* sind als kulinarische Spezialitit in Madang bekannt. Die Bosmun

bieten sie zu relativ niedrigen Preisen Kadufern aus der Stadt an. Pro Kilogramm kosteten sie in den
Jahren 2004 und 2005 etwa 2 Kina, im Jahr 2010 waren es schon 10 bis 15 Kina (1 Kina entspricht
etwa 0,30 Euro). In den Restaurants der Stadt werden sie zu vergleichsweise hohen Preisen angebo-
ten: Zwei Stiick kosten zwischen 30 und 40 Kina.

Es sind nicht nur Ménner, die ein Ansehen als lain blo pait (Gruppe von Kimpfern) genieflen. Auch
Frauen kiampfen offentlich und ein Kampf unter Frauen gilt als ebenso interessant und beobachtens-
wert wie ein Kampf unter Mannern. Vergleiche auch Héltkers Artikel (1969) zum Phinomen der
,Frauenkidmpfe* bei den Bosmun, die er 1937 beobachten konnte.
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einmischten, als Nungap und Yixiri aufeinander losgingen. Am Abend traf ich Nungap
an, der allein und geknickt auf einer Plattform safl. Er lichelte mir zu und fragte, ob
ich ihm eine Dose Thunfisch bringen konnte. Seine Frau habe sich geweigert, ihm ein
Abendessen zuzubereiten und sei {iber Nacht zu einer Schwester gezogen. Die Kinder
seien ebenfalls alle aufler Haus. Er sagte, daf seine Frau und seine Kinder sich auf die
Seite von Yixiri geschlagen hatten, da sie ihm fiir gewohnlich die Schuld an den Streite-
reien mit dem Bruder gaben. Da er der Altere der beiden war und das meiste Clanland
besal, erschien der Streit um den rechtmifligen Besitz einer einzelnen Kokospalme
als unangebracht. Nungap mutmafte, daf seine Kinder wahrscheinlich gerade mit den
Kindern von Yixiri zusammensifen. Die Kinder beider Minner hatten die Streitereien
ihrer Viter satt und verbiindeten sich daher stets und dies meist zugunsten des jiingeren
Bruders. Indem sich die Kinder von Nungap vehement von ihm distanzierten, schufen
sie offentlich ein moralisches Gegengewicht zu seiner Habsucht. Letztlich lag darin
auch der Versuch begriindet, den Vater sowie die gesamte Familie davor zu schiitzen,
irgendwann des Schadens- oder Todeszaubers angeklagt zu werden.

Aus lokaler Sicht besteht kein Grund zur Scham, wenn man ,die falsche Speise
verzehrt* und dies zum Ausdruck bringt. Eine andere Formulierung fiir Arger lautet
seine Salzwassermuschel verspeisen (nduynduy aam). Salzwassermuscheln gehdren
nicht zu der lokalen Kiiche und gelten als ein Sinnbild fiir Fremdheit. Aber auch in-
nerhalb des Bosmun-Universums lokalisiert man das Unvertraute in den Regionen, zu
denen man keine oder nur wenig auf dem Austausch von Nahrung beruhende Bezie-
hungen unterhilt. Der Anwendung von Schadenszauber werden meist diejenigen Per-
sonen beschuldigt, die einem fremden Haushalt angehdren. Dabei ist es jedoch nicht
die schiere Existenz von negativen Gefiihlen, die eine Person als verdichtig erscheinen
laRt, sondern der unangemessene Umgang mit ihnen. Insistiert jemand auf der Ge-
heimhaltung seiner Befindlichkeit, so riickt er sich und seine Familienmitglieder in ein
schlechtes Licht, liegt doch die Vermutung nahe, letztere hitten in Bezug auf ramkan-
dtar versagt. Daher kommt es darauf an, sich als transparent zu zeigen und den Dialog
zu suchen, auch wenn dies das 6ffentliche Ansprechen von Problemen, Regelverstofen
und unangenehmen Empfindungen beinhaltet. Durch intersubjektive Aushandlungen
eigener und fremder Positionen unterstiitzt man sich so idealerweise dabei, ein ,guter
Mensch* zu sein beziehungsweise zu werden.

ScHLUSS: RELATIONALITAT UND EMPATHIE

Laut Robbins gibt es bei der sozialen Gestaltung des menschliches Miteinanders drei
unterschiedliche ,paramount values“ (2004:13): Im ,,Holismus“ sollen soziale Hierar-
chien aufrechterhalten werden, um die fiir erstrebenswert gehaltene Reproduktion des
kulturell Ganzen zu gewihrleisten, der ,moderne Individualismus“ dagegen ziele pri-
mir auf eine kontinuierliche Verbesserung der eigenen Lebensumstinde ab (vgl. Sahlins
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2005:24) und ein ,relationistisches Modell schlieBlich herrsche in vielen Gesellschaf-
ten Melanesiens vor: ,[Tlhe societies of Melanesia need to be seen as placing primary
value not on the whole or the individual but rather on the relationship and hence might
be called ,relationalist’ rather than holist or individualist“ (Robbins 2004:13).

Zwar ist Maurice Leenhardt bereits 1947 in seiner Studie zur Person in Neuka-
ledonien auf soziale Beziehungen eingegangen (1984), aber erst mit Marilyn Stratherns
,dividual“ als einem Gegenpol zu westlichen Ideologien eines autonomen Selbst er-
langte das Konzept des Relationalismus in der Diskussion um Personenkonzepte volle
Aufmerksamkeit in theoretischer und analytischer Hinsicht.?? Eine Person, die in einem
Kosmos sozialisiert wurde, in dem die Einbettung in Beziehungsnetzwerke Vorrang vor
individuellen Bediirfnissen hat, li88t sich meiner Ansicht nach als ein ,relational self“
(Kirmayer 2008:461), also als nicht nur in sozialer, sondern auch in psychischer Hinsicht
vernetzt begreifen. Dementsprechend konstatiert James Carrier: ,,[Moltive and even
sentiment spring from the relationships of which one is a part. Indeed, one’s very sense
of who one is comes not from one’s self, but from the effects one has on others, the ways
they respond to one’s actions* (1999:30).

Rezentere Studien aus Melanesien zeigen, daf8 der Einflufl des Individualismus
auf lokale, ehemals stirker relationalistisch geprigte Lebenswelten zugenommen hat.
Peter Dwyer and Monica Minnegal schreiben in Bezug auf die Kubo in PNG tiber eine
Jrelational epistemology” (2007:545, 551) und deren gegenwirtige Transformation in
eine Epistemologie des Individualismus, die eine ,gradual dissolution of an egalitarian
ethos“ nach sich ziehe (2007:558). Laut Robbins spielt das Christentum bei solchen Pro-
zessen eine nicht zu unterschitzende Rolle, da es das Individuum als ,,sole unit of divine
judgment® (2004:293) betrachte. Die christliche Betonung des Individuums als einem
eigenverantwortlichen und ethisch handelnden Wesen wird in Bezug auf die Bewohner
von Vanua Lava (Vanuatu) auch von Sabine Hess (2006:288—-289) diskutiert.

Wihrend meiner letzten Besuche in Daiden in den Jahren 2008 und 2010 erwies
sich die Lebensweise nach wie vor als primir relationalistisch orientiert. Eine Losl6-
sung von der Groffamilie nach dem Vorbild der individualistischen Lebensgestaltung
der ,Weilen“ erschien den meisten meiner Gesprichspartnerinnen und -partner als
moralisch zweifelhaft. Gleichwohl waren Tendenzen in Richtung eines zunehmenden
Individualismus klar erkennbar. Sie dufferten sich vor allem in dem Wunsch, an den

22 Siehe Strathern (1988). Sie iibernimmt den Begriff des ,dividual“ von McKim Marriots Beschreibung

des hinduistischen Personenkonzeptes (1976:111) und tibertrigt ihn auf Melanesien. In Stratherns
Monographie ,The gender of the gift“ heiflt es zusammenfassend: ,Indeed, persons are frequently
constructed as the plural and composite site of the relationships that produced them. The singular
person can be imagined as a social microcosm* (1988:13). Das Konzept des Relationalismus wurde
seitdem wieder aufgegriffen und weiterentwickelt, so zum Beispiel von Edward LiPuma (1998) oder
Andrew Strathern und Pamela Stewart (2000:55-68), die den Begriff des ,relational individual“ wih-
len, um darauf aufmerksam zu machen, daf die melanesische Person sowohl sozio- als auch egozen-
trisch handelt.
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,modernen“ Transaktionen einer geldorientierten Okonomie teilzuhaben. Neue Ideale
wie die des ,,Geschiftsmannes® (bisuis man) oder der ,,Geschiftsfrau® (bisnis meri) stel-
len sich zur Zeit noch als ambivalent dar: Einerseits reprisentieren sie moglicherweise
die Rollenmodelle der Zukunft, andererseits weisen die Bosmun auf die Diskrepanz
zwischen ihnen und den traditionellen Idealen hin. Die Fortdauer von ramkandsar als
dem zentralen Ordnungsprinzip des zwischenmenschlichen Lebens ist lokalen Mei-
nungen zufolge nicht linger gewil3.

Es geht mir nicht um die Bekriftigung oder Zuriickweisung solcher Auferungen,
sondern um die folgende Feststellung: Dort, wo die Verpflichtung oder der Wunsch
besteht, sich auf andere einzulassen, gedeihen emphatische Vorginge besser als in Ge-
sellschaften, bei denen Empathie nur eine von mehreren Optionen ist. Im Kontext indi-
vidualistisch geprigter Lebenswelten 146t sich der Satz ,,Ich weif, wie Du Dich fiihlst*
auch als ein Angriff auf das eigene Selbst beziehungsweise als eine Uberschreitung per-
sonlicher Grenzen verstehen. Diese Grenzen wurden mit der Herausbildung des ,west-
lichen, autonomen und uneingeschrinkten Selbst im Laufe des 18. Jahrhunderts neu
gezogen beziehungsweise verstirkt (vgl. Carrier 1999:24-27). Arbeiten der existentiel-
len Psychoanalyse (Mitchell 1988) und Entwicklungspsychologie (Stern 1985) verwei-
sen zwar auch auf ein westliches ,relationalistisches Ich“ von Lebensbeginn an, jedoch
reduziert sich die Bedeutung dieses ,relationalistischen Ichs* fiir zwischenmenschliche
Beziehungen im Verlauf des Lebens aufgrund von Individualismusbestrebungen, die
gesellschaftlich gefordert werden. In Daiden scheinen die personalen Grenzen demge-
geniiber nach wie vor flieBender. Meiner Ansicht nach geht mit der Bereitschaft zu einer
sozialen Anpassung an die Mitmenschen auch eine Anpassung in emotionaler Hinsicht
einher. Carrier dufert sich iiber die entsprechende Flexibilitit des ,relationalen Selbst*
wie folgt:

[A] man is an affine in the presence of his wife’s brother, an agnate in the presence of his
father’s brother’s son, a son in the presence of his mother, and so on. And as one is an
affine, agnate, son or whatever, so one is expected to behave accordingly. A corollary of
this perspective is that there is no ,real you“, no stable self that endures from situation to
situation (1999:28-29).

Von einem ,instabilen Selbst“ zu sprechen, erscheint mir jedoch als irrefithrend. Aus
meiner Sicht handelt es sich eher um ein ,dynamisches Selbst*, das sich wechselnden
Gegebenheiten anzupassen vermag und insofern iiber eine positiv zu bewertende Qua-
litat verfiigt. Sicherlich iRt sich Carriers Beschreibung des sozialen Interaktionsfel-
des der Melanesischen Person auch auf das westliche Individuum anwenden, mit einer
Ausnahme allerdings: Das westliche Individuum lebt in der Uberzeugung, sich pri-
mir selbst zu definieren und anderen den Zugang zu einem angenommenen ,real you“
verwehren zu konnen, wogegen das relationalistische Individuum den Einfluf anderer
tir die Gestaltung des Selbst anerkennt, ja sogar fiir notwendig hilt. Moglicherweise
wurde die soziale Konstruktion von Empathie in lokal unterschiedlichen Kontexten
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bislang vor allem deshalb so selten thematisiert, weil das Phinomen den im Westen
vorherrschenden Ideologien des autonomen Selbst genau genommen diametral entge-
gensteht. In Daiden, wo ein relationalistisches Model das Zusammenleben bestimmt,
gilt Empathie als eine Grundvoraussetzung fiir interpersonale Begegnungen und damit
als essentielle Eigenschaft eines ,guten Menschen®.
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