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Plural World Interpretations are part of our everyday lives, even if we are not aware
of the fact. They result from the simultaneous existence of different but equal models
for interpreting the world we live in. These models are the product of human con-
structivity and co-exist as parallel realities, complementing and contradicting each
other. Based on fieldwork among the Tyva of southern Siberia, the book discusses
the practice of dealing with this multiplicity of world interpretations and shows how
individual actors oscillate flexibly between two of many possible models for inter-
preting specific situations and act on them. The rules Tyvans apply in varying con-
texts, the reasons behind their choices and the consequences they have to deal with,
are analysed. The result is an account of contemporary culture that explores the
flexibility and plurality of human interpretation, action and behaviour.

Plurale Weltinterpretationen praktizieren wir taglich, meist ohne uns dariiber be-
wusst zu sein. Zustande kommen sie durch die gleichzeitige und gleichwertige Exis-
tenz verschiedener Modelle der Weltinterpretation. Sie sind Produkte menschlicher
Schopferkraft und stehen als parallele Realititen einander ergidnzend und einander
widersprechend nebeneinander. Das Buch fithrt am Beispiel der Tyva Stidsibiriens
in zwei Modelle der Weltinterpretation und in die Praxis des Umgangs mit ihnen
ein. Es zeigt, wie einzelne lokale Akteure zwei von mehreren Modellen flexibel zum
Einsatz bringen, um Situationen zu deuten und in ihnen zu handeln. Es wird deut-
lich, welchen Regeln die Tyva dabei folgen, von welchen Griinden sie sich leiten las-
sen und welche Folgen sie zu tragen haben. Das Ergebnis ist ein Bild zeitgendssischer
Kultur, das der gegenwirtig gegebenen Flexibilitit und Pluralitat des menschlichen
Deutens, Handelns und Verhaltens gerecht wird.



Ich widme dieses Buch den Suchenden
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U.W.



DANKSAGUNG

Ich danke meinen Forschungspartnern in Tyva fiir ihre Einladung, an ihrem Leben
teilzunehmen, fiir viele Erlebnisse, die ich nicht mehr missen mochte, fiir ihre selbst-
lose Gastfreundschatft, fiir Nachtlager, Speis und Trank, fiir unvergessliche Gespré-
che und fiir den reichen Schatz an zeitgendssischen Sagen, den ich mit nach Deutsch-
land nehmen durfte. Der Alltag in ihren Jurtenlagern bleibt mir unvergessen.

Fir ihren konkreten Beitrag am Entstehen dieser Arbeit, vor allem fiir Diskussi-
on, Kritik und Lektorat danke ich Dmitrij Anatol’evi¢ Funk, Antonina Saar-oolovna
Dongak, Urana Aldyn-oolovna Dongak, Ojumaa Maadyr-oolovna Saaja, Chajzat
Donahoe, Jakob Taube, Birgit Huber, Heiko Griinwedel, Michael Schetsche, Judith
Beyer, Katharina Gernet, Stephan Dudeck, Mariya Petrova (M.P.), Andreas Hem-
ming, Bettina Mann, Jutta Turner (Kartografie), Christian Bogen, Hans Szédeli und
Han Vermeulen. Alle genannten Kollegen und Freunde haben meine Arbeit mit ih-
ren wissenschaftlichen und auch menschlichen Qualititen wesentlich bereichert.

Fiir wissenschaftliche Betreuung, Beratung und Unterstiitzung danke ich Bern-
hard Streck, Erika Taube, Joachim Otto Habeck, Hubert Seiwert, Annegret Nippa,
Chris Hann und Giinther Schlee.

Fiir den Buchumschlag stellte mir der Kiinstler Ullrich Wannhoff kostenlos eine
seiner wundervollen Collagen zur Verfiigung. Auch ihm sei auf diesem Wege herz-
lich gedankt.

Die Arbeit erfuhr kollegiale Unterstiitzung durch viele Mitarbeiter und Géste
des Max-Planck-Instituts fiir ethnologische Forschung in Halle (Saale). Nur durch
die fruchtbaren Diskussionen und zahlreichen wie wertvollen Anregungen im Kon-
text dieses Instituts konnte das Projekt vorliegende Qualitét erreichen. Ich danke
auch meinen Kollegen des Instituts fiir Ethnologie der Universitit Leipzig, das mir
seit meinem Studium Heimatinstitution geblieben ist.

Dariiber hinaus gilt mein Dank allen meinen Angehérigen, meinen Eltern, Grof3-
eltern und meiner Schwester, die mich mit viel Einsatz unterstiitzten. Im Zeitraum
der Projektbearbeitung wurde meine Tochter geboren. Seither bringt sie Ordnung,
Turbulenzen und viel Sonnenschein in unser Leben. Auch ihr sei dieses Buch ge-
widmet.

Fiir die finanzielle Férderung von Projekt und Buch und fir die zuvorkommende
und unkomplizierte Bearbeitung aller meiner Anliegen danke ich

dem Deutschen Akademischen Austauschdienst (DAAD)

der Deutschen Forschungsgemeinschaft (DFG)

dem Sibirienzentrum, Max-Planck-Institut fiir ethnologische Forschung.






INHALT

Vorwort: Die Suche nach Ausgleich ... 11
EINIEITUNG oo aeaes
Die Tyva, ein Turkvolk in Stidsibirien
Forschungskontext und Datenerhebung ............oocveuveuneeneuernercrereeeneeeneeeeenns 30
Fototafelteil 1: Soziales Leben ... 36
Theorie: Plurale Weltinterpretationen
Von Tradition und Moderne zu Pluralen Weltinterpretationen ............ccocecuue.e. 52
Interaktions- und Dominanzmodell: Zwei Modelle der Weltinterpretation ...57
Begriffe und Definitionen .......c.ocevcurecencuneeinernecncinecnenneeeesesseeeesesseeeeessesensesseaes 63
ZUSAMMENTASSUIG .ecvuvrreeinctreeeietreeeietseeeeetseeesetseee et sese et sesessetsesessessesessessesessesseaes 69
Fototafelteil 2: Religidses LEDEN .......c.cviururereureuniciriinicireinecireesectreeeeeiseseesessesseseseseene 71
Praxis I: Ethnografie des spezifisch tyvanischen Interaktionsmodells
EINIEITUNG oot 87
Nichtmenschliche Interaktionspartner und religiése Formen der Interaktion 88
Achtsame Interaktion und Zuwiderhandlung ... 108
Gliick und Ungliick als Antwort auf menschliches Verhalten ............ccccocce.c.. 113
Begabungen und Gaben als Verpflichtung im Interaktionsmodell .................. 119
Ungliick, Krankheit und Tod als Befall durch Schadensgeister
Das Streben nach Stabilitat im Interaktionsmodell ....................
ReINe EXde ...
ZUSAMIMENTASSUING «..ovrvererecereemereseaseeeeneeiensssesesssessessesssesesssssesssesssssessesssesssesens
Fototafelteil 3: Wirtschaft ... 157
Praxis II: Plurale Weltinterpretationen der Tyva
EINIEITUINE wovvutieieiiecicirei ettt neiees 177
Zwei Modelle der Weltinterpretation und ihre parallele Existenz ................... 179
Der Widerstreit zwischen den Modellen in ihren extremen Ausformungen .. 183
Der spontane Wechsel und seine hidufigste Richtung .........cccccecovevereninencnnn. 188
Der spontane Wechsel zum Interaktionsmodell und seine Konsequenzen .... 193
Die situationale und kontextbezogene Ergdnzung und Vermischung ............. 196
Situation, Ort, Zeit und Gegeniiber als Griinde des Wechsels.............cccocuu.c.. 200
Das Leid auslosende Moment des spontanen Wechsels
zum Interaktionsmodell ... 209
Der strategische Wechsel der Weltinterpretation durch Laien 212
Der professionelle Wechsel als Instrument der Schamanen .........ccoccececuveuenee. 215

Der Umgang mit inhaltlichen Weiterentwicklungen des Interaktionsmodells . 223
ZUSAMMENTASSUINE ...ecvuvreviarieeieireeeeeeseeeee e tses et seb sttt b e nne 226



Essay: Meinungsvielfalt verstehen - Was wir daraus lernen .........ccccoceeevcuneunces 229

Selected REAAINGS .....cuvevriveecriierieiieieiie et ese et ssesenns 238
Organismen-Personen ... 239
Akteur-Netzwerk-Theorie ... 241
Interaktives Paradigma der ArDeit ......cccocveeevcinerenceneenincinernecrneieeeneeseesseseenenne 243
Mannigfaltige WirklichKeiten ........ccocveevcurerincinenircininicnereeneeecneseeneeeenenne 245
Transdifferenz ... s 247

Summary: “Plural World Interpretations:

The case of the Tyvans in South Siberia”........cccccocvioiiirineinincinieieeisens
Theoretical DaCKGIOUNA .......c.ccueveveiurieriieiiiriereeeee e eeeeseaees
The concept of Plural World Interpretations .........cccveeeereereeereeseeereesensereeneeene
The Ethnography of the Tyvan interaction model
Plural World Interpretations among the Tyvans of southern Siberia ............. 256

KpaTkoe copiep>xanme: « MHO>KeCTBeHHbIE MHTEPIIpEeTAI[U MUPA.

[Tpumep TYBUHLEB FOMHOM CHOMPII? ..eovevrieiriceercineaeicineeeeisesesessesesessesesessesenns 259
BBEIIEHILE ..ottt ettt et ettt ear et et eab et eae et e eanenteas 259
TEOPETHMUCCKIE OCHOBBL .....cuvuimimiiiiiiiietsiiscscicie e 261
KoHIIeNnT MHO>KeCTBEHHDBIX MHTEPIPETAIINI MUPA ...oveeeeninincieneinereiennisescecnene 264
SrHorpadums crenupmuecKu TyBUHCKOI MOJIE/IN B3AUMOACHCTBHA ............. 266
MHOXXeCTBEHHbIE MHTEPIPETALMM MUPA Y TYBUHIEB ...ovurnrmrncrerereresinnennnnns 268

BIDHOGIATIE «.ecceoeeeeerieieiireeiecie ettt aeaee 271

Glossar fremdsprachiger Begriffe
TIUACXK ettt ettt r ettt a et ae et et et ene et ea et en e e erenees
zur Autorin / Notes on the author




VORWORT:
DIE SUCHE NACH AUSGLEICH

Die Geschichte in diesem Buch wird seit Menschengedenken erzahlt. Sie beschreibt
das Streben des Menschen nach Fortschritt und nach Herrschaft tiber die irdische
Welt und die gottlichen Versuche, die Wirkungsmoglichkeiten des Menschen zur
Sicherung der gottlichen Schopfung zu begrenzen und den menschlichen Herr-
schaftsanspruch in Schranken zu verweisen. Auch wenn der Mensch seine Gotter
selbst erfindet, iiberwindet er doch - im Dienste an ihnen - sein eigenes Dominanz-
streben und reduziert so die Gefahren, die von ihm selbst fiir seine Umwelt und
damit auch fiir sein eigenes Leben ausgehen.

Der Mensch benétigt seine materielle und immaterielle, seine natiirliche und
seine artifizielle Umwelt zum Uberleben, also benutzt er sie. Um sie effektiver und
effizienter nutzen zu kénnen, verdndert er sie stetig zu seinem Vorteil und arbeitet
immerzu an ihrer Umgestaltung, Neuschopfung und unwiederbringlichen Zersto-
rung. Religionen dagegen zeigen, dass alles irdische Sein auf das Wirken machti-
gerer Wesen als den Menschen zuriickzufithren ist und deshalb auch unter deren
Schutz steht. Die Menschen, die die Welt zu ihren Zwecken nutzen, sind durch deren
Schopfer verpflichtet, sie zu bewahren. Der Warnung, dass die Menschheit an der
Zerstorung ihrer Umwelt zugrunde gehen konnte, wird so noch zusitzlich Nach-
druck verliehen.

Ob es sich um Gétter, Ahnen, Geister, Zwerge, Riesen oder andere charismati-
sche intelligente Wesen handelt, die dem menschlichen Streben nach Vorherrschaft
in der irdischen Welt entgegenwirken, der Konflikt findet sich in Mythen,' Sagen?
und Marchen? weltweit. Er wird bis heute miindlich tradiert und ist seit Jahrtausen-
den schriftlich fixiert und immer wieder neu in gleichnishafte Erzahlungen gefasst
worden.

1 Die folgenden der antiken Mythologie entnommenen Sinnbilder fiir ,,Erkenntnis und Leiden
wurden gepriift an Schwab (1977, Bd.1,2), Cotterell (1999) und Burn (1993). Die verwendeten
Deutungen sind die Gedanken der Autorin.

2 Dass Menschen sich am Besitz nichtmenschlicher intelligenter Wesen vergehen und welche
Strafen sie darauf erfahren, ist ein typisches Motiv in den zeitgendssischen tyvanischen Sagen.
Den entgegengesetzten Fall zeigt das Motiv vom einfachen oder armen Mann, der durch
nichtmenschliche Wesen gepriift und nachher belohnt wird. Vor allem letzteres Motiv findet
sich auch im deutschen Sagenschatz (Grimm [1986], Petzold [2002: 126-130]).

3 Inden Zaubermirchen (vgl. Sammlung Russischer Volksmarchen Afanasjew [1987] und deren
Strukturanalyse durch Propp [1972]) findet ein permanenter Kampf zwischen Gut und Bose
statt. Das in dieser Arbeit vorgestellte Phanomen, die Suche nach Ausgleich zwischen Fort-
schritts- und Bewahrungsstreben des Menschen, findet seine symbolische Entsprechung
genau in diesem Kampf.
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Prometheus gestand den Menschen mehr Macht iiber die Naturgewalten zu als die
Gotter bereit waren, ihnen abzutreten. Als der Menschenfreund sie die Zéhmung
und Nutzung des Feuers lehrte, wurden er und die Menschen hart dafiir gestraft.
»Aus der glithenden Schmiede kamen die Waffen fiir den Krieg und all die Unglii-
cke, die das gliickliche Leben storen® (Cotterell 1999: 75). Sinnbild fiir das mit dem
Feuer in die Welt gekommene ewige Seelenleid ist das Zerhacken und Verschlingen
der immer wieder nachwachsenden Leber des an einen Felsen gefesselten Titanen
durch einen Adler.

Dass Erkenntnis und Leiden sich gegenseitig bedingen, gehort zu der Art Gedanken-
gut, mit dem die Aufklirung aufraumen wollte. Denn es behauptet, dass Erkenntnis
aus dem Leiden entsteht* genauso wie aus der Erkenntnis das menschliche Leiden®
hervorgeht.

Seit dem 18. Jahrhundert spielte der Gegensatz zwischen Fortschritt und Entwick-
lung sowie religios motivierter Stagnation im Denken der Aufkldrer eine wichtige
Rolle. Dass das Gottgegebene und das Gottgewollte den einzig sicheren Rahmen
fir die menschliche Existenz bildet und daher unhinterfragt zu gelten habe, galt
als eine Ideologie, die die Emanzipation vor allem des aufstrebenden Biirgertums
behinderte. Der Gebrauch der Vernunft durch jeden Menschen und objektive wis-
senschaftliche Erkenntnis bildeten stattdessen die Grundlagen des Fortschritts-
strebens und Entwicklungsgedankens der Aufklarung. Dass der unbedingte Glaube
an Rationalismus und Empirismus auch Zweifel hervorrief, zeigt der von Goethe
verarbeitete Fauststoff: Goethes Faust (1808) strebte derart nach Erkenntnis und
Selbstverwirklichung, dass er mit Mephisto einen Blutsvertrag schloss und zu sei-
nem eigenen Ungliick, aber auch dem weiterer Beteiligter, auf das Verweilen® im
personlichen Gliick verzichtete.

In welcher Form auch immer die Suche nach Ausgleich erzdhlt wurde, sie stellte
stets zwei einander widersprechende Einsichten gegeniiber: Der Fortschritt sorgt fiir
zunehmende Sicherheit und fiir ein komfortableres Leben des Menschen in der ihm
zunehmend angepassten Umwelt. Diese Entwicklung schaftt daneben immer wieder

4 Durch seinen Ideenreichtum hatte Odysseus die Eroberung Trojas mit allen folgenden Grau-
samkeiten vorangetrieben, so dass die dariiber erziirnten Gétter, vor allem Athene und Posei-
don, dafiir sorgten, dass der Held des Trojanischen Krieges gerade diese Fahigkeit auf seiner
zehn Jahre wihrenden Odyssee immer wieder gebrauchen musste, um doch noch seine Hei-
mat Ithaka und seine Gattin Penelope zu erreichen.

5 Pandora 6ffnete trotz aller Warnungen und Verbote aus Neugier eine versiegelte Biichse und
lie3 so alle in ihr verschlossenen menschlichen Leiden frei.

6 Das ,Verweilen“ kann am Beispiel Fausts als Synonym fiir eine Stabilitit gedeutet werden, die
weitere Verdnderungen ablehnt. Mephisto verwehrte Faust nicht das spontane oder schnelle
Gliick einer Erkenntnis oder einer Erfahrung, allein das Verweilen in einem stabilen und
gliicklichen Zustand war Bedingung fiir den Sieg Mephistos iiber Fausts Ehrgeiz.
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neue Moéglichkeiten, die vom Menschen dominierte Welt nach seinen Interessen zu
verdandern.

Die Wahrung der Schépfung und damit des Menschen selbst bleibt aber nur
dann gewihrleistet, wenn der Mensch, als ein Teil von ihr, nicht zu méchtig wird
und sich nicht zerstorerisch iiber sie erhebt.

Die Beriicksichtigung beider Einsichten weist auf die Notwendigkeit von Aus-
gleich und auf die Gleichwertigkeit aller Interessenten hin, der Menschen wie der
nichtmenschlichen Akteure. Die Suche nach Ausgewogenheit ist eine menschliche
Suche, die in der geistigen Kultur aber auch in allen anderen Kulturelementen tief
verwurzelt ist. Sie will die Schopfung wahren und zugleich dem Menschen seinen
Spielraum fiir Verwirklichung geben.

Wo immer religiose Schopfungsbewahrung, Naturschutz (menschliche Vertre-
tung der Interessen der Natur) oder stabilitatsstiftende gesellschaftliche Mechanis-
men (der Schutz des Eigenen, Ererbten und Bewédhrten) neben menschlichem Ver-
anderungsdrang und Fortschrittsstreben beobachtbar sind, dort lasst sich auch die
menschliche Suche nach Ausgleich zwischen beidem beobachten. Das Fortschritts-
streben des Menschen ist der Motor der Entwicklung. Der Bewahrungsgedanke, ob
religios oder rational motiviert, fithrt zur Verlangsamung kultureller, wirtschaftli-
cher oder sozialer Entwicklung, d. h. zur Stabilisierung. Die durch Berticksichtigung
beider Uberzeugungen zustande kommenden Pluralen Weltinterpretationen und die
Betrachtung der menschlichen Praxis im Umgang damit zeigen die Kompromiss-
bereitschaft des Menschen, beide in sinnvollem Mafle miteinander zu vereinbaren.
Das geschieht haufig dann, wenn es gilt, Welt oder Umwelt in einem ausgewogenen
Zustand zwischen Fortschritt und Stabilitat zu erhalten.

Die Beschreibung Pluraler Weltinterpretationen fand frith Eingang in die Geistes-
wissenschaften. 120 Jahre alt ist das Werk von William James (1890), der am Beispiel
des menschlichen Geistes von unendlich vielen einander widersprechenden, aber
auch iiberschneidenden sub-universa (Wirklichkeitsbereichen) sprach. Der Mensch
kann ihnen nacheinander Aufmerksamkeit zuwenden, aber auch wieder entziehen.
Dabei verschiebt er den Wirklichkeitsakzent von einem Wirklichkeitsbereich zum
anderen und halt die Interpretationsvariante fiir wahr, der er gerade seine Aufmerk-
samkeit schenkt.

Praxisndher sind die Untersuchungen von Edward Evan Evans-Pritchard (1937)7
Witchcraft, Oracles and Magic among the Azande und von Maurice Leenhardt (1984) ®
Do Kamo: Die Person und der Mythos in der melanesischen Welt, die zu den frithes-
ten bekannten ethnologischen Studien gehdren, die sich mit gleichzeitig existieren-
den und einander widersprechenden Denkweisen auseinandersetzen. Beide Autoren

7 Original von 1937; gekiirzte und ins Deutsche tibersetzte Fassung: Evans-Pritchard [1978]
1988.
8 Gekiirzte und ins Deutsche iibertragende Fassung: Leenhardt 1984.
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erhoben Einspruch gegen die weit verbreitete evolutionistische Idee einer linearen
Entwicklung vom mythischen hin zum rationalen Denken, und beide erkannten
stattdessen das mythische und das rationale Denken als zwei parallel existierende
Denkweisen an, die dem Menschen allgemein sind. Leenhardt (1984: 223-253,
besonders 241) formulierte: ,Jede Mentalitit umfasst einen rationalen Aspekt und
einen mythischen Aspekt und , Die Rationalitat ist in der Geschichte des Denkens
ebenso initial wie der Mythos“. Evans- Pritchard erklirte, dass rationales und mys-
tisches Denken nebeneinander existieren und bei der Erkldarung der Ursache von
Ungliicksfillen miteinander kombiniert werden kénnen: ,Der Glaube an Tod als
Folge von natiirlichen Ursachen und der Glaube an Tod als Folge von Hexerei schlie-
en sich gegenseitig nicht aus. Im Gegenteil, sie ergdnzen einander: der eine erklart,
was der andere nicht erkldrt (Evans-Pritchard 1984: 68f.). Er zeigte, dass es die
Unglicksfille sind, die einen Wechsel vom alltdglichen rationalen Denken hin zum
»mystischen auslosen. Dann sei Hexerei im Spiel gewesen und der Hexer miisse mit
Hilfe eines Giftorakels an Hithnern entlarvt werden.

Nach Anschauung beider Ethnologen ist der Mensch in der Lage, flexibel nach
seinen Bediirfnissen zwischen wenigstens zwei Denkweisen zu wechseln, sie mit-
einander zu kombinieren oder durch einander zu ersetzen. Der scheinbare Riick-
gang des mythischen Denkens bestehe eher in einer Abnahme der Haufigkeit der
Anwendung und in inhaltlichen Anpassungen an die Erfordernisse der durch west-
liche Uberformung geprigten Gegenwart (Leenhardt 1984: z. B. 225ff. und 2291.).

Was Leenhard und Evans-Pritchard strukturell als rationales und mythisches oder
mysthisches Denken unabhingig voneinander erkannt haben, hat Anfang des 21.
Jahrhunderts nichts an Bedeutung verloren. Vorliegende Arbeit versucht, die Plura-
len Weltinterpretationen und ihre Méglichkeiten am Beispiel der Tyva in Stidsibirien
darzustellen. Die Suche nach einem sinnvollen Ausgleich zwischen Entwicklung
beschleunigender menschlicher Dominanz iiber die Umwelt und dem stabilisie-
renden Interaktionsmodell, das bei allen Eingriffen des Menschen in seine Umwelt
von einer notwendigen Mitsprache durch nichtmenschliche Subjekte ausgeht, ist
dabei ein permanenter Balanceakt der menschlichen Existenz und der Qualitit des
menschlichen Lebens in der Welt.

Halle an der Saale, im Frithjahr 2011
Anett C. Oelschligel
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EINLEITUNG

Der Titel Plurale Weltinterpretationen steht fiir die aktuelle und weltweit beobacht-
bare Pluralitit an Modellen der Weltinterpretation und die menschliche Fahigkeit,
flexibel mit diesen umzugehen. Die vorliegende Studie stellt zudem eine Alternative
zu geisteswissenschaftlichen Arbeiten dar, die Kulturen in Kategorien, wie ,Tra-
dition“ und ,,Moderne®, beschreiben. Anstatt einer strengen Unterscheidung zwi-
schen traditionellen und modernen Kulturen oder Kulturelementen, steht im Zen-
trum vorliegender Arbeit die Beschreibung ihres Miteinanders. Der Begriff Plurale
Weltinterpretationen soll dariiber hinaus helfen, die fiir diese Aufgabe notwendige
erweiterte Perspektive einzunehmen, die Tradition und Moderne gleichberechtigt
nebeneinander zeigt. Am Beispiel einzelner Akteure ermdoglicht der Begriff eine
Darstellungsweise zeitgendssischer Kultur, die mehrere parallele Modelle der Welt-
interpretation erfasst, welche sowohl gleichzeitig und gleichwertig als auch einander
widersprechend und ergdnzend nebeneinander stehen. Es kann gezeigt werden, wie
Menschen mit dem Angebot verschiedener Modelle der Weltinterpretation umge-
hen und diese flexibel zum Einsatz bringen, um auf Ereignisse zu reagieren und in
Situationen zu agieren.

Nach einer ausfithrlichen Einfithrung in die Theorie der Pluralen Weltinter-
pretationen werden zwei fiir die Tyva zentrale Modelle der Weltinterpretation
erfasst und beschrieben. Unter den Bezeichnungen Dominanz- und Interaktionsmo-
dell wird nach stabilen strukturellen Merkmalen gesucht und die Verdnderlichkeit
der jeweiligen Inhalte beleuchtet. Das spezifisch tyvanische Dominanzmodell orien-
tiert sich an der modernen Auffassung einer menschlichen Dominierung der Umwelt,
bestehend aus eher passiven Objekten menschlichen Wirkens. Thm gegeniiber steht
im tyvanischen Alltag das animistisch-schamanistische Interaktionsmodell. Es geht
aus von Interaktionen in einer den Menschen ein- und umschliefSenden Welt, beste-
hend aus menschlichen und nichtmenschlichen Subjekten.

Da mehrere Modelle der Weltinterpretation gleichermaflen zum Wissens-, Ver-
haltens- und Handlungsrepertoire einzelner lokaler Akteure gehdren, verwendet die
Arbeit viel Raum auf die Darstellung des flexiblen Umgangs mit ihnen. An zahl-
reichen Beispielen wird nachvollzogen, wie einzelne Tyva beim Deuten von Erleb-
nissen oder beim Handeln und Verhalten in Situationen sinnvoll zwei Modelle der
Weltinterpretation nach Kontext und Bedarf zum Einsatz bringen, indem sie das
eine durch das andere ersetzen oder beide mischen bzw. erginzen. Dabei wird ana-
lysiert, welchen Regeln der flexible Einsatz der Modelle folgt. Griinde und Konse-
quenzen eines Wechsels der Deutungsmodelle kommen ebenso zur Sprache, wie die
Unterscheidung zwischen spontanem und strategischem Wechsel bei Laien sowie
professionellem Wechsel bei tyvanischen Schamanen.
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Die Tyva, ein Turkvolk in Siidsibirien

Die Tyva sind ein Turkvolk, das sprachlich,” wirtschaftlich und kulturell in verschie-
dene Gruppen zu gliedern ist und deren Siedlungsgebiete drei Staaten zugeordnet
werden missen. Sowohl turksprachige als auch mongolisierte Tyva leben heute in
folgenden Territorien: in der Russischen Foderation (in Siidsibirien, zwischen Altai-
gebirge im Westen und Baikalsee im Osten), im Norden und Nordwesten der Mon-
golei’ und im Altaigebiet der Volksrepublik China." In ihrer zeitgendssischen wie
auch historischen Kultur vereinen sie in sich charakteristische Merkmale der Vieh-
ziichter des nordlichen Zentralasiens (Mongolei, Kasachstan und Kirgisien) sowie
Stid- und Ostsibiriens (besonders Altairegion und Burjatien) auf der einen Seite und
der Rentierhalter Sibiriens auf der anderen Seite.

Die Angehorigen dieser ethnischen Gruppe sind in der deutschen Literatur als
Tuwiner '* bekannt, bezeichnen sich selbst jedoch als Tyva kizi (in Siidsibirien) oder

9 Bis auf eine kleine Gruppe in der Westmongolei, welche von mongolischen Sprachwissen-
schaftlern als Chalch-Urianchai oder Urianchan bezeichnet, in anderen Publikationen jedoch
nicht weiter hervorgehoben wird, sowie den sogenannten Darchat, die im Norden der Mon-
golei in der Ndhe des Sees Chovsgol nuur und in direkter Nachbarschaft mit den Sojon Urian-
chai leben, lassen sich die oben erwidhnten Gruppen sprachlich klar von den Nachbarvolkern
abgrenzen (s. Ottinger 1993). Wihrend die sogenannten Chalch-Urianchai und Darchat
sprachlich und kulturell mongolisiert sind, sprechen die restlichen Gruppen nach wie vor ihre
tyvanische Sprache (tyv.: tyva dyl/diva dil), eine Turksprache, die zur altaischen Sprachfamilie
gehort. Das Wissen iber die enge Verwandtschaft der Darchat mit den Tyva verdanken wir
G.N. Potanin, der notierte, dass die Schamanen der mongolischsprachigen Darchat bis in
seine Zeit fiir ihre Séancen die tyvanische Sprache benutzten (Taube, E. 1994a). Die Sprache
der Tannu-Tyva (Bevolkerung West-Tyvas) zeigt heute wesentlich stirkere Einfliisse des Rus-
sischen und Mongolischen als die Sprache der Diva im Altai.

10 In der Mongolei lebten vor 1996 insgesamt ca. 6.000 Diva und Sojon Urianchai (Tyva). Das
sind ca. 1,1% der Gesamtbevélkerung. Wir finden sie u.a. auf dem Gebiet des Bajan-Olgij-
Aimak und des Chovd-Aimak, welche sich beide im mongolischen Altai, also in der Nord-
westmongolei befinden, sowie im Chévsgol-Aimak im Norden der Mongolei, an der Grenze
zur stidsibirischen Republik Tyva

11 2.400 Sprecher der Diva dil (tyvanische Sprache, Altaidialekt) lebten 1999 im chinesischen Teil
des Altais, in Xinjiang (Kreis A-erh-tai). Die Diva (Tyva) in China (s. Hoppe 1998: 450-468)
sind im Allgemeinen bilingual. Chinesische Quellen gehen davon aus, dass es keine einspra-
chigen Diva mehr auf dem Gebiet Chinas gibt. Neben der tyvanischen Muttersprache spre-
chen die meisten Diva als Zweitsprache Mongolisch. Auch wird diese Bevolkerungsgruppe
bis in die heutige Zeit offiziell zu den Mongolen gezahlt. Aufgrund der Befiirchtung, von der
kasachischen Mehrheit in ihren Siedlungsgebieten assimiliert und islamisiert zu werden, falls
sie offiziell wie die Kasachen den Turkvodlkern zugeordnet wiirden, zogen die Diva bislang
enge Beziehungen zu den Mongolen vor, deren buddhistischer Religion auch sie angehéren,
deren Sprache sie zumeist sprechen, deren Kultur sie leben und mit denen sie seit Generatio-
nen Heiratsbeziehungen eingehen (s. Hoppe 1998: 450468, Kenin-Lopsan 1993: 9, Taube, E.
1996b).

12 Die deutsche Namensform Tuwiner wurde in zahlreichen Publikationen von Erika Taube ver-
wendet. Sie ist auf die russische Bezeichnung tuvincy zuriickzufiihren, welche wiederum von
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Diva giZi (im mongolischen und chinesischen Altai). Ich selbst habe mich fiir den
Gebrauch ihrer Eigenbezeichnung entschieden.

Der Niederschrift dieser Arbeit gingen ca. 18 Monate Feldforschung in den Jahren
1995, 1997, 2004 und 2005 in der russldndischen und siidsibirischen Republik Tyva
(168.600 km?) voraus, in der sich der weitaus grofite Teil der Tyva konzentriert (2010
insgesamt 307.930 Einwohner ?). Hier stellen die Tyva mit ca. 81,0 % (2010: 249.299"
Personen) die grofite nichtrussische Bevolkerungsgruppe. Neben ihnen leben in der
Republik Tyva 16,1 % Russen (49.434 Personen) und 3,0 % Angehérige anderer Eth-
nien (9.197 Personen). Die nicht tyvanischen Bevolkerungsteile konzentrieren sich
zusammen mit weniger als der Halfte der Tyva (2002: 107.850) auf die Hauptstadt
Kyzyl und die wenigen weiteren Stidte. Uber die Hilfte der Tyva (2002: 135.592)
bildet die Landbevodlkerung der Republik.'®

Im wirtschaftlichen Sinne verstehen sich die Tyva selbst als Viehziichter und Noma-
den. Dabei muss jedoch beachtet werden, dass sich die nomadische Tierhaltung in
der Republik Tyva in zwei wirtschaftlich-kulturelle Typen gliedern ldsst: zum einen
die Viehziichter der Gebirgssteppen und -taiga und zum anderen die Jager und Ren-
tierhalter der Taigazone (s. Taube, E. 1981b).

Zu ersteren gehort die Mehrheit der siidsibirischen Tyva,'® ausgenommen derjeni-
gen, die in ToZu (Gebiet im Nordosten der Republik Tyva) leben. Die wirtschaftliche
Grundlage dieser Gruppen bildet die nomadische oder halbnomadische Viehzucht.
An Herdenvieh besitzen sie die fiir die Mongolei und Stidsibirien typischen fiinf
Herdentierarten Yak, Pferd, Kamel, Schaf (Fettsteiflschaf) und Ziege, wobei je nach
den geografischen Bedingungen die Zusammensetzung der Herden variiert. Heute
werden die Herden haufig durch das Rind erginzt. Selten finden sich in den Noma-
denhaushalten auch Schweine und Federvieh. Aus der Milch der Herdentiere stel-
len die Tyva eine breite Palette an Produkten her, welche vor allem im Sommer als
Hauptnahrungsmittel dienen (s. Oelschldgel 2000). Lasst die Milchproduktion in den
anderen Jahreszeiten nach, riickt mehr und mehr das Fleisch in den Vordergrund

Tuva abgeleitet wurde. Bis in die 1930er Jahre wurde in Reiseberichten und wissenschaftlichen
Publikationen die Bezeichnung Urianchai am hiufigsten gebraucht. Sie ist zuriickzufithren
auf eine Fremdbezeichnung durch ihre mongolischen Nachbarn, die sich dabei am Namen
des von den Tyva bewohnten Gebietes Urianchai orientierten, dem spiteren Tuva oder Tannu-
Tuva bzw. der heutigen Republik Tyva. Weitere Bezeichnungen wie Sojonen, Sojoten, Moncéak
oder Gok Moncak finden ihren Ursprung in den Eigenbenennungen ethnischer Untergrup-
pen, wurden jedoch in der europdischen Literatur auch tibergreifend verwendet (s. Taube, E.
1994a).

13 2002 insgesamt 305.510 Einwohner

14 1989:198.446 und 2002: 243.442 Personen

15 http://www.gks.ru/free_doc/new_site/population/demo/per-itog/tabz.xls

16 Zuden Hirtennomaden gehoren auch die Diva des mongolischen und chinesischen Altai.
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der Erndhrung. Auflerdem bieten gesammelte Wildzwiebeln, Wurzeln, Baum- und
Strauchfriichte eine willkommene Abwechslung auf dem Speiseplan. Die Jagd spielt
zur Fleischversorgung eine zweitrangige Rolle (s. Taube, E. 1981a und 1977a: 65ff.,
sowie Vajnstejn 1972).

Zu den Jagern und Rentiernomaden der Taigazone zahlen die im Nordosten der
Republik Tyva, im Einzugsgebiet des Bij-Chem, in Tozu und teilweise im Einzugs-
gebiet des Kaa-Chem lebenden Tyva, welche auch Tozu Tyva genannt werden (s.
Vajnstejn 1961).” Die Tozu-Tyva haben sich heute rechtlich selbststindig gemacht.
Sie bilden eine eigenstindige Ethnie und gehéren zu den ,,numerisch kleinen indi-
genen Volkern des Nordens, Sibiriens und des Fernen Ostens® (s. DoNAHOE 2002
bis 2009).!

Fiir die Jager und Rentiernomaden der Taigazone hat die Jagd mehr Bedeutung
als fiir die Viehziichter der Steppengebiete. Die wichtigsten Fleischlieferanten vor
allem in den Wintermonaten sind Cerviden, wie Wildren, Maral und Reh. Fisch
erganzt gelegentlich den Speiseplan. Ebenso wichtig ist die Pelztierjagd. Man jagt
Eichhérnchen, Zobel, Nerz, Silberfiichse und Wélfe. Beliebte Waren fiir den Handel
mit China sind aulerdem Geweihe, welche in ihrem Wert steigen, wenn sie fast ausge-
wachsen aber noch nicht gefegt sind, sowie das Moschus-Tier (s. Ottinger 1993: 921t.).
Edelpelze sind eine wichtige Einkommensquelle der Rentiernomaden, die ansonsten
kaum Moglichkeiten haben, Produkte in den Handel zu bringen oder auf andere
Art Geld zu verdienen. Daher ist ihr Verkauf die nahezu einzige Moglichkeit, in den
Besitz von im Handel erhiltlichen Produkten, Nahrungsmitteln, Wirtschaftsgerite,
Kleidung, Gebrauchsartikeln bzw. Giitern des téglichen Bedarfs zu gelangen.

Die grofien Unterschiede in Wirtschaftsweise und Lebensform der Tyva beruhen
auf einer geografisch und klimatisch bedingten Zweiteilung der von ihnen besie-
delten Gebiete. Der von Larchen- und Zirbelkiefer-Gebirgswildern geprigte Ostteil
steht im starken Gegensatz zu dem von Steppen beherrschten kleineren Westteil.
Das paldoarktische Rentier tritt vor allem im Nordosten der Republik auf. In unmit-
telbarer Nachbarschaft, in Zentral-, Nord- und Siid-Tyva halten Hirtennomaden das
zweihockrige Kamel und im duflersten Stidwesten dominiert das Yak die Herden (s.
Leimbach 1936: 65).

Die Geschichte der siidsibirischen Republik Tyva ist charakterisiert durch ein hohes
Maf3 an Selbststandigkeit. Vor ihrer Angliederung an die Sowjetunion im Jahre 1944
bestand sie als unabhingige Volksrepublik Tannu-Tuva. 1944 trat die Republik ,frei-

17 Zu den Rentierziichtern gehoren auch die Sojon Urianchai, eine tyvanische Gruppe, die im
Norden der Mongolei zwischen dem Chovsgol-See und der Grenze zu Tyva leben (s. Ottinger

1993).
18 Vergleiche auch Funk, D. and L. Sillanpéa (1999).
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willig“ der Sowjetunion bei, zunachst als Tuvinisches Autonomes Gebiet, ab 1961 als
Republik Tuva und ab 1993 als Republik Tyva. Obwohl die Republik bereits vor 1944
einen sozialistischen Weg einschlug, wurde erst ab ihrer Eingliederung in die Sow-
jetunion unter der Bevolkerung eine grundlegende sozialistische Umstrukturierung
durchgesetzt. Unter dem Begrift ,,Sowjetisierung® in Tyva sollten folgende wirt-
schaftliche Verdnderungen zusammengefasst werden: (1) der Aufbau einer staatlich
gesteuerten und kontrollierten Planwirtschaft; (1.1) die damit verbundene Kollek-
tivierung der Viehwirtschaft, wobei die Viehhirten auch weiterhin in nomadischer
und halbnomadischer Lebensweise die Herden der Kollektiven betreuten; (1.2) der
Aufbau eines staatlich gesteuerten und kontrollierten Handels mit den Produkten
der Viehzucht; (1.3) der Abbau von Bodenschitzen unter staatlicher Regie; (1.4) in
geringem Mafle der Aufbau einer bodenbearbeitenden Landwirtschaft besonders
im Stiden der Republik; (1.5) erste Anfinge einer Industrialisierung der Republik
besonders in der Hauptstadt Kyzyl sowie (1.6) als besonderes Prestigeobjekt des
Sozialismus: die Elektrifizierung der Stddte und Dorfer sowie teilweise der Kolchos-
zentren.

Neben den wirtschaftlichen Umstrukturierungen prégten einige weitere Ver-
anderungen das Leben der Tyva spitestens ab 1944. In politischer Hinsicht sind
dies: (2) die Durchsetzung eines politischen Bewusstseins fiir den ,,sozialistischen
Fortschritt“ auf dem Weg politischer Bildung; (3) die damit verbundene Verfolgung,
Inhaftierung und teilweise Ermordung religios aktiver Menschen, wie zum Beispiel
Schamanen oder buddhistischer Lamas; (4) die ,Entkulakisierung® oder Verfol-
gung, Inhaftierung und teilweise Ermordung wohlhabender Viehziichter sowie (5)
die Repressionen gegen anders Denkende und politisch anders Gesinnte.

Seit 1944 gab es jedoch auch einige positive Entwicklungen, die die Tyva bis heute
als Errungenschaften des Sozialismus begreifen: (6) die Einfiihrung eines Sozial-
und Rentensystems; (7) der Aufbau einer flichendeckenden medizinischen Versor-
gung; (8) die Alphabetisierung der Bevolkerung; ' (9) der Aufbau eines mehrgliedri-
gen Bildungssystems in russischer und tyvanischer Sprache?® von der Grundschule
bis zur Berufsausbildung oder dem Studium; (10) Schulpflicht und Bildungschancen
auch fiir Bewohner strukturschwacher Regionen.

19 So wurde auch in der damals noch unabhingigen Volksrepublik Tannu-Tuva in den 30er Jah-
ren eine Schrift aus lateinischen Buchstaben entwickelt. Mafigeblich war an dieser Aufgabe
der Philologe A.A. Palmbach (Ischakov und Pal'mbach 1961) beteiligt, der auf Vorarbeiten
von Wilhelm Radloff (1911) zuriickgreifen konnte. In den 4oer Jahren wurde schliefllich das
lateinische durch ein kyrillisches Alphabet ersetzt, das bis heute in den tyvanischen Schulen
gelehrt wird.

20 Die Wahl zwischen einer russischen oder einer tyvanischen Schule ist seit der Sowjetzeit in
der Republik Tyva Normalitét. Seit 1991 existiert nun auch in der Mongolei fiir die Kinder der
Diva die Moglichkeit, eine Schulausbildung in ihrer Muttersprache zu absolvieren. Die Griin-
dung eigener Schulen war ein wichtiger Schritt fiir die Anerkennung der Diva der Mongolei
als ethnische Minderheit (s. Taube, E. 1996b).
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Im Zuge von ,,Perestrojka“ und ,,Glasnost” unter Michail Gorbatschow (ab 1986), der
Auflosung der UdSSR unter Boris Jelzin (am 31. Dezember 1991) und der Griindung
der Russischen Foderation (1992), fiihrten schliefSlich die Umstrukturierungen von
Gesellschaft und Wirtschaft auf Basis der vorangegangenen Diktatur und Misswirt-
schaft in die sogenannte Russlandkrise. Auch die Republik Tyva wurde von den Ent-
wicklungen besonders in den 1990er Jahren hart getroffen. Wie in ganz Russland
wurde die Wirtschaft teilweise privatisiert und demokratische Reformen eingeleitet.
Anstatt einer positiven Wende kam es jedoch zu einem vélligen Zusammenbruch
der Wirtschaft, wovon sich die Republik Tyva bis heute nicht erholt hat.

Die Republik Tyva war schon immer ein wirtschaftlich sehr armes Land. Es fehlt
fast vollig an Industrie. Gleichzeitig liegen die Rechte fiir die Land- und Ressourcen-
nutzung nach russischem Gesetz bis heute in staatlicher Hand. Gewinne aus dem
Abbau von Bodenschitzen wie Asbest im Westen und Gold im Nordosten der Repu-
blik und der Holzindustrie fliefSen direkt nach Zentralrussland ab. Auf diese Weise
wird die starke finanzielle Abhdngigkeit der Republik von Moskau konserviert. Tyva
héngt bis heute am Tropf der wenigen Gelder, die Moskau in die stidsibirische Repu-
blik gelangen lasst.

In den 1990er Jahren fithrten die hohe Inflation und der zeitweise Stopp des Geld-
flusses aus Moskau, eine einsetzende extrem hohe Arbeitslosigkeit und sehr niedrige
Gehalter, die tiber Monate nicht ausgezahlt wurden, zur Verarmung der Bevolke-
rung. Gleichzeitig bildete sich eine diinne Oberschicht heraus, die iiberdurchschnitt-
lichen Wohlstand anhéduft und deren Mitglieder in Russland als ,Novye Russkie®
bezeichnet werden. Nicht zuletzt aufgrund der nun einsetzenden chronischen finan-
ziellen Unterversorgung der Republik durch Moskau wurden fast alle Bereiche der
sozialen Absicherung bis zur volligen Auflosung zusammengestrichen. Viele Tyva
empfinden ihr Leben heute als wesentlich hérter als noch vor 1986. Sie sehnen sich
zuriick nach regelmifligen Einkommen und sozialer Sicherheit, einer funktionie-
renden, kostenlosen medizinischen Versorgung und gerechten Bildungschancen.
Gleichzeitig verurteilen viele Tyva bis heute alle Formen der zu sozialistischen Zei-
ten alltdglichen Repressionen und der Verfolgung anders denkender Menschen. Die
Meinungen dariiber, welchen Weg die Entwicklungen der letzten 25 Jahre genom-
men haben und wie sie zu bewerten sind, sind durchaus vielseitig. Aber in einigen
Punkten sind sich alle einig: der Kampf ums tigliche Uberleben ist wesentlich hirter
geworden. Das Anlegen von Ersparnissen oder eine langfristige finanzielle Absiche-
rung der eigenen Familie ist nahezu unmoglich. Die Menschen leben in der Stadt
wie auf dem Land von der Hand in den Mund. Es gibt Zeiten in ihrem Leben, in
denen sie sich das Notwendigste nicht leisten konnen und auf Nahrungsmittel ange-
wiesen sind, die ihnen Verwandte oder Bekannte iiberlassen. Viele {iber die tdgliche
Erndhrung hinausgehenden Wiinsche bleiben unrealistische Traume. Die Zukunft
ist stets ungewiss und auch die Antwort auf die Frage, wie man seine Kinder im
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nichsten Jahr erndhren wird. Die staatlich verordneten sozialen Netze sind schon
lange wieder durch Familienbande und Klanzusammenhénge abgelost. Innerhalb
der eigenen Verwandtschaft unterstiitzt man sich gegenseitig, ist fiireinander da
und besorgt sich auch die ein oder andere Einkommensmoglichkeit. Der allgemeine
Zustand der tyvanischen Gesellschaft ist erschreckend. Alkoholismus und Krimi-
nalitit sind Massenphdnomene geworden.

Es ist vermutlich ein gliicklicher Umstand, dass die Kollektivierung der Viehzucht
nach 1991 nicht vollstindig riickgdngig gemacht wurde. Seit der Abschaffung staat-
licher Kolchose,” organisieren sich heute die meisten tyvanischen Viehziichter frei-
willig in Kooperativen, die als Nachfolgeorganisationen der staatlichen Betriebe zu
verstehen sind. Sie sind Zusammenschliisse von zu grofien Teilen privat wirtschaf-
tenden Viehziichtern. Das bedeutet, die Viehziichter betreuen heute — neben dem
kooperativeigenen Vieh - hauptséchlich ihre eigenen Herden, teilen sich aber mit
anderen Mitgliedern der Kooperative in die Weidegriinde, organisieren gemein-
sam den Handel mit ihren Produkten und finanzieren gemeinsam das Kooperativ-
zentrum als Basis und Anlaufstelle fiir alle Viehziichter der Kooperative. Die zeit-
genossischen Kooperativen haben als abgespeckte Versionen zwar viele Vorteile
ihrer Vorgangerinstitutionen eingebiifit, dennoch gibt es gute Griinde, sich zusam-
menzuschlieflen. Dazu gehoren fest gebaute Kooperativzentren (baza), in denen
die Hirtennomaden Einkaufsméglichkeiten, medizinische Versorgung (medpunkt),
eine Pension, eine Sauna (banja) und haufig auch eine Grundschule zur Verfiigung
haben. Dariiber hinaus gewahrt die Organisation in Kooperativen Moglichkeiten
effektiveren Handels mit Produkten der Viehzucht, eine gerechte, zirkulierende Ver-
teilung der Weiden und gegenseitige kollegiale Unterstiitzung. Als negativ wird der
Wegfall regelméfliger Gehilter und der Moglichkeit einer Renten- und Sozialver-
sicherung empfunden, was spiirbare finanzielle Unsicherheiten zur Folge hat. Sehr
ungiinstig wirkt sich die unzureichende staatliche Regulierung und Unterstiitzung
des Handels mit Produkten der tyvanischen Viehzucht aus. Die in Tyva produzier-
ten Fleisch- und Milchprodukte gelangen nur sparlich oder gar nicht in die Laden
der Dorfer und Stadte. Im Einzelhandel werden Nahrungsmittel wie Schweine- und
Rindfleisch, Milch und Kise aus anderen Regionen Sibiriens, vor allem aus dem
Krasnojarsker Krai verkauft. Die Viehziichter finden in Tyva keinen Absatzmarkt,
der ihnen die so dringend notwendigen regelméifligen finanziellen Einkiinfte
gewihrleisten konnte. Hier liegt eines der grundlegenden Probleme der tyvanischen
Wirtschaft und der Armut der als Hirtennomaden lebenden Bevélkerung.

Die finanziellen Einkiinfte aus der Viehzucht sind unregelmif3ig und sehr nied-
rig. Das Kapital der Viehziichter besteht ausschliefSlich in den Tieren, die sie in ihren
Herden betreuen, die sie aber kaum gewinnbringend verkaufen kénnen. Gleichzei-

21 Am Beispiel des Karl-Marx-Kolchos in Burjatien ausfiihrlich beschrieben durch Humphrey
(1998).
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tig ist das lebende Kapital der Nomaden permanent durch ungiinstige Witterungs-
bedingungen oder Seuchen gefdhrdet. So schiitzt die Viehzucht zwar vor Hunger,
sichert aber nicht alle weiteren notwendigen Ausgaben. Finanzielle Einkiinfte, die
fir die Anschaffung von Kleidung, Schulmaterial, zusitzlichen Nahrungsmit-
teln, Gebrauchsgegenstinden und Verbrauchsmaterialien benétigt werden, bieten
hauptsachlich die vollig unzureichenden Renten der Grofielterngeneration, die fiir
Arbeitstatigkeit zu Sowjetzeiten vergiitet werden. Die heute Arbeitenden haben wie-
derum kaum Gelegenheit, in eine Rentenversicherung einzuzahlen und fiir ihr Alter
vorzusorgen. Unversichert bleiben gerade die Viehziichter, die das wirtschaftliche
Riickgrat der Republik bilden. Die Generation der Rentenempfinger aber stirbt aus.
So wird iiber kurz oder lang auch dieser minimale Geldzufluss in den Nomaden-
familien ausbleiben, die sich dann nahezu auf Subsistenzwirtschaft zuriickgeworfen
sehen, ein Zustand, der selbst den Schulbesuch und die dazu notwendige Ausstat-
tung der Kinder schwierig macht.

Diesen finanziellen Notstand versuchen viele Hirtennomaden iiber die engen Bande
in ihren Groffamilien ein wenig auszugleichen. Die Viehziichter versorgen die Ver-
wandtschaft in den Dérfern und Stadten mit ihren Produkten. Da Fleisch und Milch-
produkte in tyvanischen Laden teuer sind, ist diese Form der Unterstiitzung will-
kommen. Dafiir erhalten sie selbst gezogenes Gemtise, besonders Kartoffeln, Kohl
und Mohren, von ihren Verwandten in den Dérfern und finanzielle Zuwendungen
von ihren Verwandten in der Stadt. Neben Produkten werden auch Arbeitskrafte
innerhalb der Verwandtschaft ausgetauscht. Das Verwandtschaftsnetz, geschickt
positioniert, ist heute unentbehrlich fiir die Absicherung der Existenz aller Familien-
mitglieder, die aufeinander angewiesen und fiir einander da sind. Diese Transfer-
leistungen konnen jedoch nicht tiber das auffillige soziale Gefdlle zwischen wohl-
standigeren arbeitenden Stadtbewohnern und finanzschwachen Hirtennomaden in
Steppe und Taiga hinwegtduschen. Allein die hohe Arbeitslosigkeit und die geringe
Aussicht auf einen Arbeitsplatz in der Stadt veranlasst bereits sesshafte Tyva, in Taiga
und Steppe zuriickzukehren und sich dort tiber Viehzucht mit ausreichend Lebens-
mitteln selbst zu versorgen.

Eine weitere Auffalligkeit der tyvanischen Gegenwart sind die Unterschiede in den
Lebensentwiirfen der médnnlichen und weiblichen Bevolkerung der Republik. Auf
der einen Seite sind die Moglichkeiten einer anspruchsvollen Berufsausbildung in
der Russischen Foderation derzeit noch als gut zu bewerten. Viele Tyva schicken ihre
Kinder zur Berufsausbildung in andere Regionen Sibiriens (besonders Krasnojarsk,
Novosibirsk oder Omsk) oder in den europdischen Teil Russlands (Moskau oder
St. Petersburg). Dabei wird Bildung vor allem von Frauen angenommen. Gleichzei-
tig herrscht in den Stadten Tyvas hohe Arbeitslosigkeit. Der véllig unzureichende
Arbeitsmarkt ist bestimmt durch staatliche Behorden als Arbeitgeber. Wahrend
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Frauen noch verhdltnismaf3ig hdufig einen Arbeitsplatz in der Intelligenz finden -
sie stellen vorwiegend Arztinnen, Lehrerinnen, Erzieherinnen, Wissenschaftlerin-
nen, Journalistinnen und Verwaltungsbeamtinnen - bleiben die schlechter ausge-
bildeten Ménner bei der Arbeitssuche weit hinter ihnen zuriick. Ein Grofiteil der
ménnlichen Stadtbevolkerung arbeitet bei Polizei und Militar und ein geringer,
sozial hochstehender Anteil in der Verwaltung bis hin zur Regierung.

Auf dem Land findet ein geringer Anteil der tyvanischen Ménner Arbeit in der
Rohstoflindustrie. Jedoch werden hier bevorzugt Angehorige anderer Ethnien, vor
allem Russen, eingestellt. Gering entlohnte Arbeit schaffen auch Ressourcen wie
Holz und Edelpelze. Erginzt wird dieser eng begrenzte Arbeitsmarkt durch ein
wenig Handwerk und durch einen blithenden privaten Handel.

Die hohe Arbeitslosenquote zieht viele Probleme nach sich, deren Opfer wiede-
rum hauptsichlich in der mannlichen Bevélkerung zu finden sind. Dazu gehort das
schockierende Ausmafd von Suiziden, Alkoholismus und Kriminalitit. Erschiitternd
ist, dass fast jede Familie, mit der ich in Tyva Bekanntschaft geschlossen habe, unter
ihren méannlichen Mitgliedern Opfer durch Alkoholmissbrauch, durch Mord oder
Totschlag (haufig Messerstechereien in Trunkenheit) oder durch Unfille zu bekla-
gen hat. Die Lebenserwartung in Tyva gehort mit 54 Jahren zu den niedrigsten in
Russland, wobei die Lebenserwartung der Ménner (1994 unter 50 Jahre) noch weit
unter der der Frauen liegt. Es fehlen spiirbar Ménner in der erwachsenen Bevolke-
rung, so dass viele Familien von alleinerziehenden Frauen versorgt werden.

Das hohe Maf} an Selbststindigkeit der tyvanischen Frauen hat seine Wurzeln in
der Geschichte. Tyvanische Familien waren bereits vor dem Anschluss der Republik
an die Sowjetunion von Gleichberechtigung zwischen den Geschlechtern bis hin zu
einer Dominanz der Familien durch ihre weiblichen Mitglieder geprigt. So sind es
auch bis heute die Frauen, die ihre Familien hauptsichlich erndhren und strategi-
sche Schritte zu ihrer Lebenssicherung planen und umsetzen.

Beziiglich der eben geschilderten dramatischen Lebensumstiande vieler Tyva, stellt
sich mir die Frage: Wie halten die Menschen diesen stand? Fiir die Beantwortung
dieser Frage spielt ein Faktor eine wesentliche Rolle, den ich als ,soziale Warme*
bezeichnen mochte und der typisch fiir den sibirischen und zentralasiatischen
Raum ist. Es handelt sich um soziale und verwandtschaftliche Netzwerke sowie
gegenseitige Unterstiitzung, die nicht staatlich verordnet, sondern den Menschen
ein lebensnotwendiges Bediirfnis sind und deshalb von den meisten Tyva auf beein-
druckende Weise gelebt werden. Eine wichtige Rolle spielen dabei verwandtschaft-
liche und nachbarliche Hilfeleistungen. Ob man in Steppe und Taiga Gastfreund-
schaft iibt, sich gegenseitig mit Geld oder Lebensmitteln aushilft, einander tatkraftig
in der Wirtschaft oder bei der Kinderbetreuung unterstiitzt oder - als fragwiirdige
Auflerung - gemeinsam Nichte und Tage durchzecht, der verwandtschaftliche und
soziale Kontext einer Familie ist in Tyva unbedingt verpflichtend und gleichzeitig
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als existenzsichernd zu bewerten. Gerade in der Zeit der Russlandkrise, deren Aus-
wirkungen ich wiahrend meiner Feldaufenthalte 1995 und 1997 miterlebte, wurden
die verwandtschaftlichen und sozialen Netzwerke zur Uberlebensnotwendigkeit. In
einer Zeit, in der iiber Monate keine Gehilter ausgezahlt wurden und die finanziel-
len Reserven der Familien aufgebraucht waren, herrschte in den Stadten und Doér-
fern Tyvas bittere Armut und Hunger. In dieser Zeit erndhrten die Nomaden ohne
jede Gegenleistung ihre Verwandten und Bekannten in den Stddten und Dérfern
mit. Nach der Jahrtausendwende, in der Zeit meiner Forschungsaufenthalte 2004 -
2005, hatten sich die Abhidngigkeiten ins Gegenteil verkehrt. Wahrend diejenigen
in Wohlstand lebten, die Arbeit in den Stadten und Dérfern der Republik gefunden
hatten, litten die Hirtennomaden an Viehseuchen und extrem kalten Wintermona-
ten und waren existentiell auf die finanzielle Unterstiitzung ihrer Verwandten und
Bekannten besonders in den Stddten angewiesen. Intensive Netzwerkarbeit und die
geschickte Positionierung der eigenen Verwandtschaft in den drei oben genannten
Lebensrdaumen waren in den letzten zwanzig, krisengeschiittelten Jahren fiir alle
Tyva unentbehrlich, nicht nur um Wohlstand zu erreichen, sondern vielmehr um
die grundlegendsten Bediirfnisse zu stillen und sich selbst sowie die eigene Familie
zu erndhren.

In den letzten zwei Jahrzehnten waren jedoch auch positive Entwicklungen zu beob-
achten. Besonders die siidsibirischen Tyva sind infolge eines iberwaltigenden Inter-
esses an ihrer traditionellen Kultur durch westliche Medien bekannt geworden. Im
Zentrum zahlreicher, hdufig romantisierender Berichte stehen der bis heute gelebte
Hirtennomadismus, das alltdgliche Leben in den Jurten, der lebendige (Neo-)Scha-
manismus sowie der Oberton- und Kehlgesang. Alle drei Merkmale sind keine
absterbenden Relikte, sondern Elemente der gegenwirtig gelebten tyvanischen
Kultur. Mit der zunehmenden internationalen Bekanntheit der Tyva kommt es zu
einem regen Austausch zwischen Menschen aus der Republik und dem Rest der
Welt. Damit verbunden sind Anreize zur touristischen Entwicklung der Region und
die Stirkung des kulturellen Selbstbewusstseins vieler Tyva, die sich mit Stolz zu
ihrer Kultur bekennen und sie im 6ffentlichen wie im privaten Raum fordern und
pflegen.

Vor allem im deutschsprachigen Raum, aber auch in den USA und Kanada ist heute
der tyvanische Schamanismus in breiten Bevolkerungskreisen bekannt. Nicht nur
Ausstellungen in Museen und Berichte in Zeitungen, Zeitschriften und im Fernse-
hen bieten regelméflig Informationen und Hintergriinde zum Thema Schamanis-
mus in der kleinen siidsibirischen Republik. Wéhrend der letzten beiden Jahrzehnte
hat sich zudem eine esoterische Szene entwickelt, die eine Art ,modernen“ Schama-
nismus oder Neoschamanismus, vor allem nach Vorbild des tyvanischen Schama-
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nismus, pflegt und auch praktiziert (s. Griinwedel 2008, 2010, 2012 und Voss 2011).
Regelméfig treffen sich westliche Schamanen und schamanismusinteressierte Laien
mit tyvanischen Schamanen zu Konferenzen in Europa, Amerika und Tyva. Tyva-
nische Schamanen reisen haufig nach Europa und Amerika und westliche Schama-
nismusfreunde besuchen die Republik Tyva mit dem Ziel, Erfahrungen und Wissen
auszutauschen und gemeinsam Rituale und Séancen durchzufiihren. So sind heute
starke Einfliisse der westlichen Schamanismusszene durch den tyvanischen Scha-
manismus zu beobachten, genauso wie der gegenwirtige tyvanische Schamanismus
Einfliisse westlicher Esoterik aufweist.

Die Schamanen der Republik Tyva haben sich auf moderne Weise in mehreren
Schamanenvereinigungen zusammengeschlossen. Sie praktizieren fiir Einheimische
und Fremde in speziellen Hdusern vor allem in der Stadt und gegen hohe Honorare.
Nicht nur aus diesem Grund werden zunehmend kritische Stimmen aus der Bevol-
kerung laut, die die zunehmende Kommerzialisierung des Schamanismus anpran-
gern und vor einer Entwicklung zum Show-Schamanismus warnen. Nach Meinung
einiger Laien verlieren die Schamanen auf diese Weise stark an Glaubwiirdigkeit.
Diskussionen iiber ,echten® und ,falschen® Schamanismus bestimmen den Diskurs
der religiosen Laien tiber die Fahigkeiten und den Wert der zeitgendssischen Scha-
manen. Diesem Thema schlieflen sich die hier versammelten zeitgendssischen Sagen
tiber historische Schamanen an, die allesamt aus der Motivation heraus erzihlt wur-
den, der Herausgeberin ein Beispiel und ein Bild von ,,echten® Schamanen zu geben,
wie sie einst unter den Tyva lebten und wirkten.

Ahnliche Entwicklungen interkulturellen Austauschs und zunehmender weltwei-
ter Bekanntheit tyvanischer Kultur lassen sich am Beispiel der Ethno-Musik-Szene
beobachten. Der Oberton- und Kehlgesang (chéomej), fiir den die Tyva inzwischen
weltweit bekannt sind, findet seine grofite Verbreitung und die meisten seiner Ver-
treter in der Republik Tyva (s. Levin und Siiziikei 2006). Inzwischen gibt es zahlrei-
che tyvanische Bands, die durch Europa und Amerika touren. Tyvanische Musik ist
von westlichen Ethno-Musik- und Folklore-Festivals heute nicht mehr wegzuden-
ken, und immer mehr Europder, Amerikaner und auch Japaner reisen nach Tyva,
um diese besondere Kunst des Gesanges zu erlernen.

Die Begeisterung fiir einige Elemente der tyvanischen Kultur in der westlichen Welt
und das mit ihr aufblithende kulturelle Selbstbewusstsein vieler Tyva {iberblenden
die oben genannten Probleme. Doch sind sie ein positiver Anreiz und ein erster Start
in eine bessere Zukunft. Die Besonderheiten und die zunehmende Popularitit der
tyvanischen Kultur férdern seit der Jahrtausendwende wiederum die Entstehung
eines ,sanften® Tourismus in der Region. Die zunehmende touristische Erschlie-
Blung der Republik er6ffnet einen neuen und lohnenswerten Arbeitsmarkt fiir die
einheimische Bevolkerung.
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An der tyvanischen Kultur ist auch die Wissenschaft interessiert. Die Republik Tyva
selbst fordert und finanziert zwei geisteswissenschaftliche Forschungszentren. Zum
einen handelt es sich um ein Institut zur Erforschung von Sprache, Literatur und
Geschichte (heute: Tyvanisches Institut fiir geisteswissenschaftliche Forschungen), in
dem sich zumeist einheimische Mitarbeiter mit Archdologie, Geografie, Geschichte,
Sprache, Literatur und Kultur in der Republik Tyva befassen. Auflerdem gibt es das
Zentrum fir Choomej-Forschung. Eine Universitdt und ein archédologisches, histo-
risches und ethnografisches Museum runden die Wissenschaftslandschaft der klei-
nen Republik ab. Zunehmend wird Tyva auch von westlichen Geisteswissenschaft-
lern im Rahmen von Forschungsreisen aufgesucht. In und auflerhalb von Tyva sind
in den letzten zwei Jahrzehnten zahlreiche Publikationen zur Geschichte, Sprache,
Literatur und Kultur der Tyva entstanden.

Forschungskontext und Datenerhebung

Eines der Ziele dieser Arbeit war die Erfassung und Beschreibung eines Modells der
Weltinterpretation, das ich in spateren Kapiteln als Interaktionsmodell bezeichnen
werde. Drei Arten von Quellen wurden dazu erschlossen und ausgewertet: die Mit-
teilungen religioser Laien, die Mitteilungen religioser Spezialisten sowie schriftliche
Quellen, wie sie seit der Angliederung der Republik Tyva an die Sowjetunion (1944)
zahlreich als wissenschaftliche Arbeiten vor allem in russischer und in tyvanischer
Sprache erschienen sind.

Meine Erfahrungen auf Reisen in den 1990er Jahren zeigen, dass viele Tyva es
vorziehen, gegeniiber Fremden iiber die eigene Tradition zu schweigen oder sich in
ihren Auflerungen ausschlieflich zum Buddhismus oder zum Atheismus zu beken-
nen. Das Schweigen vieler Tyva hatte seinen Grund in den Erfahrungen, die sie
wiahrend der Sowjetzeit und auch danach machten. Spitestens seit der Angliederung
Tyvas an die Sowjetunion wurde die Riickstandigkeit ihres mit Magie und Zauberei
in Verbindung gebrachten Glaubens propagiert. Dies geschah im Rahmen von Bil-
dungsveranstaltungen und politischen Schulungen. Sichtbare Zeichen der Leben-
digkeit traditioneller religioser Kultur waren dagegen fiir Reisende an vielen Orten
zu finden. Ob Ritualplitze (ovaas), heilige Baume, heilige Quellen, immer wieder
entdeckte man in der tyvanischen Landschaft markante heilige Orte, die, durch
bunte Stoffbdnder kenntlich gemacht, weithin sichtbar waren. Die grofie Anzahl sol-
cher Stdtten zeugte bereits in den Jahren 1995 und 1997 davon, dass die traditionelle
tyvanische Variante des Animismus wieder im Aufleben begriffen ist.

Was wihrend meiner ersten Forschungsaufenthalte in den 1990er Jahren bereits
erkennbar war, gleichzeitig aber kaum kommuniziert wurde, erfuhr in den Jahren
2004 und 2005 eine wesentlich freiere und offenere diskursive Behandlung. Nach
der Jahrtausendwende war es kein Problem mehr, ausreichend Gesprachspartner
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zu finden, die bereitwillig mit mir iiber die Inhalte des tyvanischen Animismus
sprachen. Ich bekam viele Gelegenheiten, nicht nur durch Befragung, sondern auch
durch teilnehmende Beobachtung, den Umgang mit ihrer Religion zu verfolgen.

Ich wurde bald darauf aufmerksam, dass es neben den Schamanen auch unter
den religiosen Laien Spezialisten gab, die sich bewusst und willentlich in ihren
Fahigkeiten ergdnzten. Mitmenschen stellten einander ihr religioses Wissen zur
Verfiigung und nutzten die verschiedenen Kompetenzen von Bekannten, um ein
Hochstmafd an religioser Absicherung in Alltag, Fest und Ritual zu erreichen. Ob
in der Stadt, im Dorf oder in den Nomadenzelten, iiberall gab es Tyva, die dafiir
bekannt waren, Lieder, Sprichworter, Anrufungen sowie Segensspriiche zu sammeln
oder selbst zu verfassen. Dabei machte es fiir den Gebrauch keinen Unterschied, ob
es sich um tiiberlieferte oder neue Werke handelte.

Andere Gespréchspartner kannten eine grofle Anzahl sogenannter ,wahrer
Begebenheiten® (tyv. 6onean masapuvineanap, zeitgendssische Sagen),*” die sich meist
mit Begegnungen zwischen Menschen und nichtmenschlichen Subjekten befassten.
Diese Erzdhlgattung ist dadurch charakterisiert, dass der Erzahler in die Schilde-
rung eines Ereignisses religiose Deutungen einflieflen ldsst und so dem Zuhorer den
Eindruck einer permanenten Interaktion zwischen menschlichen und nichtmensch-
lichen Subjekten vermittelt. Das Erzéhlen sogenannter ,,Wahrer Begebenheiten halt
das Interaktionsmodell in den Gedanken der Zuhorer wach, indem Erzdhlung fiir
Erzdahlung immer wieder ein achtsamer Umgang mit nichtmenschlichen Subjekten
der tyvanischen Welt angemahnt wird.

Weitere Gewédhrspersonen kannten Methoden des Orakelns und der Zukunfts-
schau. Sie stellten ihre Fihigkeiten als Ratgeber und Aufklérer tiber den Willen der
Geister und Natursubjekte der Gemeinschaft zur Verfiigung.

Nicht zu vergessen sind auch diejenigen Gesprachspartner, die ihr Wissen tiber
die ,traditionelle Weltinterpretation® sehr gut systematisierten. Mit ihnen disku-
tierte ich schwierige und komplexe Zusammenhinge in der tyvanischen ,tradi-
tionellen” Wirklichkeit. Eine Schamanin iiberraschte mich mit einer Anzahl von
Zeichnungen, die sie nach ihren Visionen angefertigt hatte. Ihr einzigartiges Talent
schien in der visuellen Umsetzung ihrer Gedanken zu liegen. Einige ihrer Bilder
sind hier abgedruckt.

Seit den 1990er Jahren ldsst sich in Tyva das Aufblithen des sogenannten Neo-
Schamanismus beobachten (s. Griinwedel 2008, 2010, 2012; Johansen 1992, 2001,
2004; Zorbas 2007). Eng verkniipft mit dieser Bewegung ist der Wissenschaftler
M. B. Kenin-Lopsan, der Anfang der 1990er Jahre die erste Schamanenvereinigung
Dingiir (,Trommel®) griindete. Kenin-Lopsan sammelte wiahrend der Sowjetzeit

22 Eine Sammlung zeitgendssischer tyvanischer Sagen erscheint Anfang 2013: Anett C. Oel-
schldgel: Der Taigageist. Berichte und Geschichten von Menschen und Geistern aus Tuwa.
Zeitgenossische Sagen und andere Folkloretexte. Marburg: tectum-Verlag.
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Material zu den ,traditionellen religiésen Vorstellungen®, die er erst seit der Pere-
strojka veroffentlichen konnte.?® Er verfasst seine Werke mit dem Anspruch, seinem
eigenen Volk die jahrzehntelang unterdriickte Tradition zuriickzugeben. Mit Hilfe
seiner Daten gelang es ihm, den Schamanismus in Tyva wiederzubeleben und neue
Schamanen auszubilden.

Im Vergleich zu den 1990er Jahren gab es in den Jahren 2004/05 in Kyzyl wesentlich
mehr Schamanen. 1995 hatten sie sich in einer Schamanenambulanz organisiert.
1997 gab es bereits zwei und 2004 drei dieser Ambulanzen. Bekannt sind sie unter
den Namen: Diiygiir (,Trommel; tyv. [yHeyp), Tos Déér (,Neun Himmel tyv. Toc
029p) und Adyg Eéren (,,Biren-Hilfsgeist"; tyv. Adwiz Iaper). Auch haben viele Scha-
manen nach dem Zusammenbruch der Sowjetunion Europa und Amerika bereist
und von dort Ideen der Esoterik- und New-Age-Bewegung mit nach Tyva gebracht,
wo sie diese, angepasst an das ,traditionelle Weltbild®, verbreiteten (s. Griinwedel
2008, 2010, 2012). So konnte ich bei mehreren Schamanen Gedanken zu kosmischen
Kriften oder auflerirdischen Wesen in Mischung mit dlterem religiosem Wissen
aufzeichnen.

Die ethnografische Erforschung der tyvanischen Kultur hat eine Tradition, die bis
zur Angliederung der heutigen Republik Tyva an die Sowjetunion im Jahr 1944 und
vereinzelt auch davor (z.B. G.N. Potanin 1881-1883) zuriickreicht. Seither sind eine
Reihe bedeutender Ethnografien russisch- und tyvanischsprachiger Wissenschaft-
ler** entstanden, die man zu grofien Teilen in Kyzyl einsehen kann. Die Hauptstadt
Kyzyl verfiigt iiber mindestens zwei wichtige Bibliotheken, in denen entsprechende
Literaturstudien moglich sind: die Bibliothek des Nationalmuseums ,,60 Recken®
(Hayuonanvuwuti Myseii «Andan Maadwp») sowie die Bibliothek des Forschungs-
instituts fiir Geisteswissenschaften der Republik Tyva (Tysuncxuii Uncmumym
T'ymanumapnoix Vccnedosanuu), in der die Literatur zur Ethnografie und Ethnolo-
gie der Tyva fast vollstandig verfiigbar ist.

Ergidnzung zu den tyvanischen oder russlindischen Arbeiten bieten westliche
Studien® sowie einige Kapitel in dlteren Monografien (Méanchen-Helfen 1931; Leim-

23 Bereits 1987 erschien sein Werk Ritualpraxis und Folklore der tyvanischen Schamanen in rus-
sischer Sprache.

24 Die wichtigsten Beispiele sind: Arakcaa (1995), Budegeci (1994), D’jakonova, V.P. (1975, 1976,
1977, 1981, 1996, 2005), Kenin-Lopsan (1987, 1993, 19944, 1994b, 1994c¢, 1995, 1996, 1997, 1998,
1999, 2002, 2003, 2005, 2009, 2011), Kuular (1959), Mongus$ (1994), Potapov (1960, 1963, 1969,
1975, 1996) und Vajnstejn (1961, 1963, 1964, 1972, 1977, 1980, 1984, 19964, 1996b, 2005).

25 Alphen (1998), van Deusen (2004), Devlet (1998), Didszegi (1962, 1963, 1978), Didszegi und
Hoppél (1996), Donahoe (2002, 2003a,b,¢c, 2004a, 2006a-b, 2008b, 2009), Griinwedel (2008,
2010, 2012), Harva (1938), Johansen (1961, 1992, 1998, 2001, 2003, 2004), Kim und Hoppal (1995),
Humphrey (1980, 1989, 1993, 1999), Oelschldgel (2000, 2004a,b, 2005a,b, 2006, 2010a,b), Peters
(1993), Purzycki (2010), Tryjarski (2001).
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bach 1936; Harva 1938). Einen ersten Impuls zum intensiven Studium in Tyva pra-
senter Weltinterpretationen und des daraus resultierenden alltaglichen und rituellen
Handelns liefern die zahlreichen Aufsitze von Erika Taube.?® Im Rahmen mehrerer
Forschungsreisen in den mongolischen Altai, setzte sie sich mit der oralen Tradi-
tion, dem Brauchtum, den religiosen Vorstellungen und Handlungsweisen der Diva
(Altai-Tuwiner) auseinander. Die von ihr gesammelten Materialien bieten nicht nur
wertvolles Vergleichsmaterial, sondern konnen einer inhaltlichen Untersuchung der
Weltinterpretationen zugrunde gelegt werden.

Eine erste Datenerhebung zum spezifisch tyvanischen Interaktionsmodell von Juli
2004 bis Januar 2005 erfolgte vorwiegend iiber narrative und themenzentrierte
Interviews. Im Verlaufe eines Interviews gab ich meinen Gespréchspartnern hiufig
einzelne zentrale Begriffe vor und lief mir diese von ihnen in eigenen Worten erkla-
ren. Dazu gehorten ,Natur® (tyv. 60iidyc), heilig/geweiht (tyv. vidvix), ,reine Erde®
bzw. Wildnis (tyv. apuie uep), heilige Orte (tyv. vidvix uep) oder verschiedene Geister
(tyv. 2anep, aspen, anbuic, uwiynbyc, asa, 6yx, ouupen, yemxep). Je nach Neigung und
Vorlieben konnten meine Gesprachspartner auch Gedichte, Lieder, Segensspriiche
oder Anrufungen (tyv. anevuumap) zu meiner Textsammlung beitragen. Daneben
zeichnete ich zahlreiche der bereits erwéhnten ,,wahren Begebenheiten® (tyv. 6onean
masapuineanap, zeitgenossische Sagen) auf. Besonders letztere ermoglichten mir
einen aufschlussreichen Zugang zu den spezifisch tyvanischen Inhalten des Inter-
aktionsmodells und zu der aus diesem Modell schopfenden Gedankenwelt religios
aktiver Tyva.

Im Verlaufe einer weiteren Forschungsphase von Mai bis Oktober 2005 sammelte
ich das grundlegende Material fiir eine Beschreibung pluraler Weltinterpretationen.
Meine Aufmerksamkeit richtete sich auf die Flexibilitdt und Veranderlichkeit des-
sen, was als ,wahr* kommuniziert und in Handlungen wie im Verhalten einzelner
Tyva zum Ausdruck kommt.

Zunichst wurden vor allem Widerspriiche zwischen der Selbstdarstellung vie-
ler Tyva und ihrem sichtbaren Verhalten aufgezeichnet und untersucht. Ziel war es,
die Selbstdarstellung (Ideal- oder Sollzustand) mit dem beobachtbaren Verhalten
(Praxis) zu vergleichen. Dabei wurde schnell klar, dass beide von einer Uberein-
stimmung weit entfernt sind. Wéahrend sich der mir gegeniiber erklérte Sollzustand
in Form eines Bekenntnisses meines Gespriachspartners meist ausschliefllich an
einem Modell der Weltinterpretation orientierte, zeigte sich bald, dass sich in der
beobachtbaren Praxis der angewandten Weltinterpretationen verschiedene Modelle
mischen und ergdnzen. Ich konzentrierte mich weiter auf die Untersuchung der par-
allelen Existenz der betroffenen Modelle und darauf, wie man sie flexibel zum Ein-

26 Taube, E. (1972, 1974a/b, 19772, 1978, 1981a/b/c, 1992, 1994a/b, 1995, 1996a/b, 1997, 2000, 2004,
2007, 2008).
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satz bringt, zwischen ihnen wechselt und sie kombiniert. Ich achtete auf Deutungen
und Interpretationen von Geschehnissen, auf Handeln und Verhalten in charakte-
ristischen Situationen und versuchte herauszufinden, wann eine Mischung oder ein
Wechsel beider Modelle vorliegt. Da sich meine Forschungspartner in Tyva ihrer
pluralen Weltinterpretationen nur ansatzweise und begrenzt auf wenige typische
Situationen bewusst waren, stellte sich bald heraus, dass der flexible Umgang mit
beiden Modellen mittels Befragung kaum zu erschlieflen war, sondern nur beob-
achtet werden konnte. Die zweite Forschungsphase erforderte deshalb von mir, Dis-
tanz zum Geschehen einzunehmen und miterlebte Ereignisse nachtréglich erneut
zu reflektieren und analysieren. Nachdem ich eine groflere Anzahl charakteristi-
scher Situationen zusammengetragen hatte, die beide Modelle in Ergédnzung oder
einen Wechsel der Modelle zeigten, lieflen sich Regelmafligkeiten erschlieflen, die
der parallelen Existenz und dem flexiblen Einsatz beider Modelle zugrunde liegen.
Die genaue Beobachtung und eine griindliche nachtrigliche Analyse vieler Ereig-
nisse, die mich meine tyvanischen Gewihrsleute an ihrer Seite miterleben liefSen,
offenbarten mir nach und nach die Regeln spezifisch tyvanischer, pluraler Weltin-
terpretationen, wie sie im Folgenden niedergeschrieben sind.

Auf den folgenden Seiten finden sich zahlreiche Texte, die ich in den Jahren 2004
und 2005 in tyvanischer oder in russischer Sprache aufzeichnen, transkribieren und
tibersetzen konnte. Es handelt sich um Informations- oder Interviewzusammen-
fassungen, Wahre Begebenheiten (tyv.: 6onean masapuoineanap, Ereignis- bzw. Erleb-
nisberichte, zeitgenossische Sagen), Gedichte, Lieder, Segensspriiche, Anrufungen,
mythendhnliche Kurzerzdhlungen und Mirchen. Die nahezu vollstindige Text-
sammlung mit den Originaltexten in tyvanischer (tuwinischer) oder in russischer
Sprache findet sich in folgender Publikation:

Anett C. Oelschldgel: Der Taigageist. Berichte und Geschichten von Menschen und
Geistern aus Tuwa. Zeitgendssische Sagen und andere Folkloretexte / yx-xo3sun
maiieu — CospemerHoie OvinumbL u Opyeue donvknoprole mamepuanvt us Tysvt/ Tailea
233u — bonean masapoinzanap 6onzaw Tvi6adan uviedviHeaH aac 402aasbiHbIH 6CKe-
daa mamepuanoapul. Marburg: tectum-Verlag. (ca. 220 Textseiten; Dreisprachig:
Deutsch, Tuwinisch und Russisch; fiinf Tuschezeichnungen von Valerij Nikolaevi¢
Elizarov; zwei Karten, zur Veréffentlichung angenommen, erscheint Anfang 2013).

Jedem Text stehen genaue Informationen iiber den Forschungspartner voran, der
ihn meiner Arbeit beigesteuert hat. Die einzelnen Personen wurden von mir mit
personlichen Daten erfasst aber namentlich anonymisiert. Der Schliissel, nach dem
eine Person im Text der Arbeit verzeichnet wurde, sieht wie folgt aus:
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interner Schliissel zum Auffinden des Textes (z.B. AL 4 bedeutet die vierte
Geschichte tiber albys)

Ersatz des Personennamens und Geschlecht: Gesprachspartner/in

Alter

der zur Zeit praktizierte Beruf bzw. Ausbildung bei Schiilern und Studenten
Wohnort: Damit ist der Ort gemeint, an dem eine Person die meiste Zeit des Jah-
res verbringt. Viele Tyva wohnen an verschiedenen Orten. Das betrifft vor allem
diejenigen, die sich mit Verwandten in die Viehhaltung teilen, d.h. einen Teil des
Jahres bei den Herden und einen Teil in Dorfern und Stadten zubringen.

Selten wird der Wohnort mit zusdtzlichen Angaben erginzt, z. B. dem Platz des
Weidelagers.

Das Gebiet, in dem sich der Wohnort befindet.

Datum der Datenaufnahme

Ort der Datenaufnahme

10. Thema der Datenaufnahme



Soziales Leben:
Das Naadym-Fest

Abb. 1: Der weiflbirtige Alte schenkt den Tyva Fruchtbarkeit und Wohlstand. Als Skulptur im Park
von Kyzyl ist er beliebtes Fotoobjekt mit Kindern (2004).



Abb. 2-4: Zum Fest erscheinen viele Tyva hoch zu Ross und in traditionellem Gewand (Kyzyl, 2004).




Zu den Festspielen
gehoren Ringen,
Reiten und Bogen-
schieflen.




Abb. 10: Der Sieger eines Ringkampfes tanzt
den Adlertanz um die tyvanische Flagge
(Mugur Aksy, Mongiin Tajga, 2004).

Abb. 11: Ringkdmpfe sind nicht nur unter
Menschen beliebt. Zu vielen festlichen und
rituellen Anldssen werden sie als Unter-
haltungsopfer fiir die Geister ausgetragen.
Die besten Ringer verdanken ihre Fihigkeiten
der Begabung durch die Herrengeister dieses
Sportes (Mugur Aksy, Mongiin Tajga, 2004).










Abb. 12-16: Weitere beliebte Unterhaltungsopfer an die
Geister sind die zahlreichen Pferderennen zu festlichen
und religiésen Anlédssen (Kyzyl, 1997).

Abb. 17: Tyvanischer Holzsattel (Kyzyl, 1997).

| Abb. 18-21: Das alljihrliche Naadym-Fest wird untermalt
mit Musik und Tanz. Viele Kiinstler, die zu diesem

. Ereignis auftreten, geniefSen internationale Bekanntheit
(Kyzyl, 1997).
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Abb. 22: Sommerweidelager in der Baj-Tajga (2005). Abb. 23: Blick in eine Jurte des Toolajlyg (2005)




Abb. 24: Winterweidelager in der alten Baza der Toolajlyg-Kooperative in der Méngiin Tajga (2004).

Abb. 25: Winterweidelager mit Wohnhaus und Jurte am Ak-Bastyg bei Mugur Aksy (2005).




2004).
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Abb. 30: Die Schulferien verbringen viele Kinder aus Dorf und Stadt in den Jurten ihrer
Verwandten (Toolajlyg, Mongiin Tajga, 2005).

Abb. 31: Im Herbst legen die Hirten ihren Wintervorrat an Fleisch an (Kyzyl, 1995).




Abb. 32-33: In der unwegsamen Taiga miissen die Nomaden ihr Auto beherrschen
und reparieren konnen (Siit Chol, 2004).




Abb. 34: Der Fluss Mugur bei Mugur Aksy in der Méngiin Tajga (2005).



Abb. 35: Zur Gastfreundschaft geh6rt unbedingt ein Schlachtessen (Toolajlyg, Mongiin Tajga, 2005).



THEORIE:
PLURALE WELTINTERPRETATIONEN

Unter dem Titel Plurale Weltinterpretationen ist der Versuch zusammengefasst,
das menschliche Selbstverstindnis in der Welt am Beispiel der Tyva Stidsibiriens
zu beobachten und zu beschreiben. Wie sehen die Tyva sich selbst, ihre Rollen und
Funktionen sowie ihre Rechte und Pflichten als Menschen in ihrer Alltagswelt? Wie
setzen sie sich mit dem auseinander, was sie als nichtmenschliche Bestandteile ihrer
Alltagswelt umgibt? Wie deuten sie, was sie tdglich erleben und was ihnen in Freud
und Leid widerfahrt? Wie planen, entscheiden und begriinden sie ihr tigliches Han-
deln und Verhalten? Welchen Herausforderungen, welchen Gefahren sehen sie sich
taglich ausgesetzt, und welche Sicherheiten erfahren sie?

Zur Kliarung dieser Fragen wurde es notwendig, aus der vielseitigen und viel-
schichtigen Wirklichkeit eine abstrakte und doch flexible Ordnung herzuleiten, die
Konturen sichtbar werden lasst und die als Modell eine Beobachtung und Beschrei-
bung der Weltinterpretationen tiberhaupt erst moglich macht.

Von Tradition und Moderne zu Pluralen Weltinterpretationen

Ausgangsprobleme dieser Studie waren die in Tyva allgegenwirtige Gleichzeitigkeit
von Tradition und Moderne? sowie die von vielen Tyva offen diskutierten Wider-
spriiche zwischen beiden. Im Folgenden méchte ich mich mit den Begriffen ,,Tradi-
tion und ,Moderne“ auseinandersetzen, wie sie von den Tyva und in der russlan-
dischen Ethnografie gebraucht werden. Auf dieser Grundlage mdchte ich erklaren,
warum ich auf beide Begriffe als zentrale Kategorien in dieser Arbeit verzichte.

Das wohl wichtigste Anliegen vorliegender Arbeit war eine Darstellungsweise
gelebter Weltinterpretationen, die sich nicht auf ein Modell der Weltinterpretation
beschriankt und dessen in derselben Kultur verankerten Alternativen auflerhalb der
Beschreibung belésst. Vorliegendes Buch ist ganz im Gegenteil das Ergebnis eines
Versuchs, die Pluralitdt von Modellen der Weltinterpretation innerhalb einer Kultur
und anhand des Deutens, Handelns und Verhaltens von Einzelpersonen widerzu-
spiegeln. Im Folgenden wird deshalb erldutert, welche Begriffe die von mir gewihlte,
erweiterte Perspektive erfordert und wie es zu deren Bildung kam.

Der Begriff ,, Tradition® wird im tyvanischen Verstdndnis im Sinne des ,,konventio-
nellen Traditionsbegriffes” bei Handler und Linnekin (1984: 286) als ungebrochene
Kontinuitét kultureller Essenzen gebraucht: ,, The prevailing conception of tradition,

27 Moderne Vorstellungen (Russ.: sovremennye predstavlenija) oder das moderne Weltbild
(sovremennoe mirovozzrenie) wie traditionelle Vorstellungen (tradicionnye predstavlenija)
oder das traditionelle Weltbild (tradicionnoe mirovozzrenie) sind im Folgenden als von den
Tyva selbst gewidhlte emische Kategorien zu verstehen.
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both in common sense and in social theory, has envisioned an isolable body or core
of unchanging traits handed down from the past.“ Das bedeutet, Tradition sei der
Kern einer Kultur, der unverdndert und kontinuierlich von der Vergangenheit in die
Zukunft weitergegeben wurde. In Bezug auf diese naturalistische Sicht der Tradition
geben beide Autoren zu bedenken (ebd.): ,Tradition is a symbolic process [and] an
assigned meaning.“ (,, Tradition ist ein symbolischer Prozess und eine zugewiesene
Bedeutung.“) Dieses Verstandnis des Begrifts basiert auf der Einsicht, dass die Ver-
gangenheit stets in der Gegenwart konstruiert sei (ebd.). In diesem Sinne legen auch
meine eigenen Beobachtungen in Tyva nahe, ,Tradition als Erfindung“ zu verstehen
(u.a. nach Hobsbawm und Ranger 1992). So wird klar, wie sich das, was wir gemein-
hin als ,,Tradition bezeichnen, permanent wandelt und wie schwer es deshalb ist,
historische Kulturelemente von jiingeren zu unterscheiden. Die Verwendung der
Konzepte , Tradition“ und ,,Moderne® nicht nur in der russlindischen Alltags- und
teilweise auch Wissenschaftssprache tibergeht haufig die Tatsache, dass sich sowohl
»traditionelle® als auch ,moderne® Kulturelemente stets weiterentwickeln und dufe-
ren Einfliissen ausgesetzt sind. Wie Bernard Cullen (2003: 218) erlduterte: ,,Traditio-
nen sind im wesentlichen nicht statisch. [...] Traditionen sind dynamische kulturelle
Gebilde im Zustand konstanter Verdnderung. Sie sind einem fortwiahrenden Hagel
sich wandelnder Einfliisse ausgesetzt, sowohl von innen wie von auflen, von denen
sich die gegenwirtige Tragergeneration manche gleichsam zu eigen macht und in
die Tradition integriert.”

Die Lebendigkeit dessen, was die Tyva selbst als , Tradition® bezeichnen, zeigt sich
in seiner sichtbaren Anwesenheit.”® Dennoch ist sie kein Garant fiir den Anspruch
auf Vollstdndigkeit, den man an eine ,Kultur® hat. Auf der Suche nach ,der tra-
ditionellen Kultur® der Tyva ergibt sich das Problem, das sie nicht als geschlosse-
nes Ganzes erscheint. Die ,,tyvanische Tradition® stellt sich als ein lingst nicht alle
Lebensbereiche eines Tyva umfassendes, liickenhaftes Sammelsurium von Artefak-
ten, Verhaltensnormen, Erklarungsmustern und Praktiken dar, die vor allem in ritu-
ellen Zusammenhingen wichtig werden. Um die ,traditionelle Kultur der Tyva als
Gesamtheit beschreiben zu kénnen, wire deshalb eine Rekonstruktion ,,urspriing-
licher” Tradition und eine Ergédnzung gegenwirtiger Tradition notwendig gewesen.
Dem entgegen stand jedoch mein Ziel, einer Beschreibung der gegenwirtigen Situa-
tion tyvanischer Weltinterpretation.

28 Dazu gehoren z.B. traditionell lebende Hirtennomaden (mal¢yn) mit Herdenvieh (mal) und
Jurten (6g), traditionelle Werkzeuge fiir die Subsistenzwirtschaft und religiose Gegenstinde,
traditionelle Nahrungsmittel (z. B. ak cem — weif3e Speisen bzw. Milchprodukte, uZa — Fettsteif3
des tyvanischen Schafes), traditionelle Kleidung bei festlichen Anldssen oder seltener auch im
Alltag (z.B. ton - tyvanischer Mantel, bort - tyvanische Miitze, kadyg idik - tyvanische Stiefel
mit hoch gebogener Spitze), traditionelle Dinge, Landschaftsmerkmale mit religioser Bedeu-
tung (z.B. arZaan - Heilquelle, ydyktyg yjas - heiliger Baum, dag - Berg, art - Pass und chem
- Fluss) und Ritualplitze (ovaa) fiir die Verehrung der ,Herrengeister (éé, pl. ééler).
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Die Arbeit begann mit intensivem Literaturstudium internationaler,® deutscher*
und russldndischer* Publikationen. Mein Ziel einer Kldrung gegenwirtiger tyvani-
scher Weltinterpretation geriet jedoch bald in Widerspruch zur historisch-verglei-
chenden Methode vor allem der deutschen und russlandischen Publikationen, die
mir einen Weg zu einer aufbauenden Studie iiber die Tyva gewiesen hatten. Dabei
werden zur Erklarung empirischer Daten zum einen historische herangezogen, die
heute nicht (mehr) belegt werden konnen, und zum anderen werden sie durch das
Wissen iiber benachbarte und/oder kulturell nahe stehende Ethnien ergdnzt, das
heute vor Ort nicht (mehr) nachweisbar ist. Besonders, wenn sich der Sinn hinter
sogenanntem ,traditionellem Handeln“ und ,traditionellem Deuten der Welt“ aus
gegenwirtiger Beobachtung nicht mehr erschlieflen lasst, wird dieser durch Ein-
bezug zeit- oder ortsfremder Daten gekldrt. Die historisch-vergleichende Methode
findet demnach ihren besonderen Wert in der Erforschung von traditionellen Kul-
turelementen. Fiir die Darstellung der gegenwartigen Situation, wie ich sie im Sinn
hatte, eignet sie sich m.E. jedoch nicht.

Zum einen wollte ich die an den tyvanischen Akteuren beobachteten Erkla-
rungs-, Handlungs- und Verhaltensmuster nicht durch einen intuitiven und not-
wendig subjektiven Filter betrachten, der es mir ermdglicht hitte, die sogenannte
tyvanische Tradition von sogenannten modernen russischen oder anderen Einfliis-
sen zu bereinigen. Andererseits erschien es mir nicht gerechtfertigt, die durch eine
selektive Auswahl entstandenen Liicken in der Beschreibung und Erklarung des
gegenwirtigen Alltags mit Kulturelementen auszufiillen, die zwar in dlteren Arbei-
ten beschrieben wurden, heute aber nicht (mehr) feststellbar sind, oder die bei Nach-
barvolkern zu beobachten, heute aber nicht (mehr) bei den Tyva anzutreffen sind.
Denn so wire m. E. ,gegenwirtige Tradition als ein unrealistisches Patchwork oder
eine Collage kiinstlich von mir zusammengefiigt worden. Beide Versuche hitten
dazu gefiihrt, dass ich gezwungen gewesen wire, aktuell zusammenwirkendes Kul-
turgut zu trennen und historisch oder geografisch getrenntes Kulturgut zusammen-
zufiihren. Beide Versuche hitten die von mir angestrebte Gegenwartsbeschreibung
und -analyse verhindert.

29 Alphen (1998), Chevalier (2010), Devlet (1998), Didszegi (1962, 1963, 1978), Didszegi und Hoppal
(1996), Furst (1998), Peters (1993), Pimenova (2009), Purzycki (2010), Humphrey (1980, 1989,
1999).

30 Griunwedel (2008, 2010), Harva (1938), Johansen (1961, 1967, 1992, 1998, 2001, 2003, 2004), E.
Taube (u.a. 1972, 1974a/b, 1977, 1981a-c, 1990, 1992, 1994a/b, 1995, 1996a,b, 1997, 2000, 2004,
2007, 2008).

31 Die wichtigsten Beispiele sind: Arakc¢aa (1995), Arapcor (1995), Budegeci (1994), D’jakonova
(1975, 1976, 1977, 1981, 1996, 2005), Kenin-Lopsan (1987, 1993, 1994a/b/c, 1995, 1996, 1997, 1998,
1999, 2002, 2003, 2005, 2009, 2011), Kurbatskij (2001), Kuular (1959), Mannaj-ool (2004), Mon-
gush (1992, 1994, 2001), Potapov (1960, 1963, 1966, 1969, 1975, 1996), Tryjarski (2001), Weinstein
[Vajnstejn, Wajnschtejn, Weinshtein] (1964, 1972, 1977, 1980, 1984, 1996a/b, 2001, 2005).
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»Iradition” und ,Moderne“ sind in Tyva zudem keine wertfreien Begriffe. Sie ste-
hen auf der einen Seite fiir einen impliziten Zeitbezug. Der Begriff , traditionell ist
auf eine Existenz und Kontinuitét seit der Vergangenheit bezogen. Dagegen wird
der Begriff ,modern® gern als ,,neu ,neuzeitlich® ,,gegenwirtig®, ,westlicher oder
russischer bzw. sowjetischer Einfluss“ ibersetzt. Auf der anderen Seite kommt es
hiufig zu Auf- und Abwertung des einen Modells aus der Sicht des anderen. Die
sogenannte ,moderne® Sicht sieht sich selbst als ,,aufgeklart bzw. ,rational und
wertet die , Tradition als mit ,irrationalen Glaubensvorstellungen verbunden® ab
oder romantisierend als ,urspriinglich® und ,unverdorben® auf. Dagegen schitzt
die traditionelle Sicht die Moderne ,,als Anmaflung des Menschen gegeniiber allen
nichtmenschlichen Instanzen® ein, die das menschliche Leben mitbestimmen.

»Iraditionelle” oder ,moderne Lebensweise“ werden nach wie vor von vielen Auto-
ren gern einzelnen Personen oder Personengruppen als ausschliefSliche zugeordnet.
Eine solche Identifizierung einer Person mit einer bestimmten Lebensweise ent-
spricht aber nach meinen Beobachtungen schon deshalb nicht der Realitét, weil es
im gegenwirtigen Tyva keine alle Lebensbereiche umfassende Tradition gibt. Statt-
dessen erschien es mir haufig, als sehen sich die Tyva in der Situation, eine Auswahl
aus einer Vielzahl von Alternativen treffen zu miissen, um eine aktuelle Situation
angemessen bewiltigen zu konnen.

Nicht nur wegen der Liickenhaftigkeit in Bezug auf den gegenwirtigen tyvanischen
Alltag, sondern auch und vor allem wegen der fiir viele Tyva typischen Inkonse-
quenz, die sie sowohl in ihren Meinungen als auch in ihrem Verhalten und Han-
deln zeigen, erschien mir eine Untersuchung der gegenwirtigen ,traditionellen
Umweltwahrnehmung® der Tyva bald als nicht realisierbar. Trotz guter Kenntnisse
iber die sogenannte tyvanische Tradition schienen jene Tyva, die sich an meiner
Arbeit beteiligten, in ihrem téglichen Verhalten und in ihrer sozialen Interaktion
und Kommunikation wenig geneigt, sich stets und konsequent an die durch ,ihre
traditionelle Kultur® vorgegebenen Deutungs- und Handlungsmuster zu halten.

Das Ritsel, warum sich Menschen nicht oder nur teilweise an die ihnen vorgege-
benen kodifizierten (orale und schriftliche Uberlieferungen) und sozialen Normen
(soziale Erwartungen an das Verhalten des Einzelnen) der Tradition halten, d.h.
warum sich das Verhalten (die Praxis) in vielen Féllen von den normativen Vorgaben
unterscheidet, ldsst sich m.E. nur dadurch 16sen, indem man in die wissenschaftli-
che Beschreibung von menschlichem Verhalten und menschlichem Interpretieren
der Welt die Méglichkeit von Pluralitit einfliefSen ldsst. Die Abweichungen zwischen
Norm und Praxis wiaren dann darauf zurtickzufithren, dass in menschlichen Gesell-
schaften nicht nur ein normatives Modell existiert, sondern verschiedene, einander
widersprechende Modelle (verschiedene Sollzustidnde). Die Praxis ergibt sich situa-
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tional und kontextbezogen aus einer Mischung oder Ersetzung der verschiedenen
normativen Modelle, die in eine Interpretations-, Handlungs- und Verhaltensent-
scheidung mit einbezogen werden.*

Damit riickte die Beobachtung des Zusammenhangs ins Zentrum meiner Aufmerk-
samkeit. Vorliegende Studie ist ein Versuch, die pluralen Weltinterpretationen der
Tyva als in sich flexibles Gefiige verschiedener Modelle der Weltinterpretation zu
betrachten. So konnten ,,Tradition® und ,,Moderne“ gleichwertig beriicksichtigt und
eine intuitive und subjektive Auslese meiner tagtaglichen Beobachtungen und mei-
nes Materials vermieden werden.

An die Konkretisierung dieser Zielsetzung schloss sich eine Reihe weiterer Entwick-
lungen des Projekts an. Durch die Entdeckung verschiedener gleichzeitiger und
gleichwertiger Interpretationsmodelle der Welt verschob sich die zentrale Frage-
stellung, weg von der ausschliefllichen Beschreibung tyvanischer Tradition und hin
zur Darstellung pluraler Weltinterpretationen. Der zeitliche Rahmen des Projekts
(36 Monate) gab dabei die Beschrankung auf zwei Interpretationsmodelle vor. Bei
meiner Auswahl handelt es sich um solche, die als Teilmengen von Schiitz’ Wirk-
lichkeit des Alltags (,world of daily life®, Schiitz 1945: 533) identifiziert werden kon-
nen (Schiitz 1971b: 394). Die Wirklichkeit des Alltags ist diejenige, die allen anderen
Wirklichkeiten zugrunde liegt. Sie verkorpert die Normalitat und steht grundlegend
vor anderen spezifischeren Wirklichkeiten, wie beispielsweise die Wirklichkeit der
Naturwissenschaft, der Religion, des Traumes, des Wahnsinns, des Schauspiels und
der Kunst.

Ausgangs- und Arbeitsbegriffe waren die tyvanischen Formen der modernen Welt-
interpretation und der traditionellen Weltinterpretation. In Anlehnung an diese
Arbeitsbegriffe abstrahierte ich aus meinen Daten zwei Modelle der Weltinterpre-
tation und benannte sie nach ihren wesentlichsten strukturellen Merkmalen als
Interaktionsmodell und Dominanzmodell. Die Modelle sind nicht mit den Begriffen
»Tradition” und ,,Moderne“ gleichzusetzen, auch nicht mit den Begriffen ,tyvani-
sche Tradition“ und ,,Moderne“. Eher sind sie als Modelle der Weltinterpretationen
zu verstehen, die den Menschen allgemein sind und aus denen weltweit traditionelle
und moderne Modelle der Weltinterpretation schopfen. In Bezug auf die Bevolke-
rung Tyvas entlehnt die spezifisch tyvanische Moderne ihre ,,Routinen® (Rezepte
zur Lésung von Routineproblemen, s. Berger und Luckmann 1980) vorwiegend dem
Dominanzmodell, wihrend die tyvanische Tradition fast ausschliefSlich Bezug auf
das Interaktionsmodell nimmt. Aus diesem Grund erscheint es mir legitim von der

32 Wie Seiwert (2005) am Beispiel des Vinaya in China zeigt, ist die Existenz intersubjektiver
Hkodifizierter und ,sozialer Normen“ innerhalb einer Kultur (Soll-Zustand) keine hinrei-
chende Bedingung fiir deren Einhaltung in der Praxis (Ist-Zustand).



57

Existenz eines spezifisch tyvanischen Dominanzmodells und eines spezifisch tyvani-
schen Interaktionsmodells zu sprechen. Zwischen beiden Modellen habe ich als Ins-
trument der Datenerhebung eine kiinstliche und durchldssige Grenze gezogen, die
man zwar einerseits als intuitiv und subjektiv betrachten kann, die aber andererseits
nicht dem Auslesen und Weglassen dient, sondern lediglich eine Trennung ermég-
licht, die eine spatere Darstellung des Ganzen als Gefiige pluraler Weltinterpretati-
onen erleichtern sollte.

Interaktions- und Dominanzmodell: Zwei Modelle der Weltinterpretation

Das beobachtbare alltigliche Leben vieler Tyva kennt keinen ausschlieSlichen Maf3-
stab und keine Entscheidung zwischen einem Leben nach der Tradition oder nach
modernen Vorgaben. Sowohl moderne als auch traditionelle Kulturelemente stehen
gleichermafien zur Verwendung bereit. Sie geniefen dhnliche Akzeptanz und haben
jeweils ihren eigenen Wert fiir die Bewiltigung einer anstehenden Lebenssituation.
Es scheint, als wiirden die Tyva jederzeit und nach Bedarf in eine randvoll mit tradi-
tionellen und modernen Kulturelementen angefiillte Kiste greifen und sich dasjenige
Deutungs- und Verhaltensmuster herausnehmen, das ihnen in ihrer aktuellen Situa-
tion geeignet erscheint. Auf den ersten Blick entsteht ein bunter Mix aus Deutungen,
Handlungen und Verhaltensweisen, die oft nur schwer zueinander in Beziehung zu
setzen sind, solange der Wissenschaftler nicht versucht, sie nach eigenen, etischen
Begriffen und Modellen zu ordnen.

Die Einfithrung und Definition der Begriffe ,Dominanz- und Interaktionsmodell*
stellt einen solchen Versuch kldrender Abstraktion dar. Aus der Fiille der Daten wur-
den die strukturellen Merkmale beider Interpretationsmodelle abstrahiert. Wegwei-
send dafiir waren die Akteur-Netzwerk-Theorie (zusammengefasst in Belliger und
Krieger 2006, Law und Hassard 1999), Ingolds Organismen-Personen (2000, 2002)
und Spittlers interaktives Paradigma der Arbeit (2003).

Das Dominanzmodell entspricht dem cartesianischen Denken bzw. dem cartesiani-
schen Dualismus (Bargatzky 2007: 61f.). Dieses trennt nach René Descartes (1596
1650) ,Menschengeist“ (das Mentale, res cogitans) von allem auflerhalb des ,Men-
schengeistes™ blof Existierendem (das Physische, res extensa) und erklart letztere zu
passiven Objekten menschlichen Wirkens. Die Gegeniiberstellung des mit Vernunft
und Verstand begabten Menschen und allem rein und ausschliefllich Existierendem
zeigt folgende Wesensziige: (1) Es trennt den Menschen von seiner Umwelt und zeigt
ihn ihr gegeniiber. Damit schaftt es eine Dichotomie zwischen Mensch und Umwelt.
(2) Es unterscheidet zwischen aktivem Handlungssubjekt (Mensch) und den passi-
ven Objekten menschlichen Handelns (Bestandteile der nichtmenschlichen Umwelt).
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Die Handlung vollzieht sich vom Subjekt zum Objekt. (3) Die nichtmenschlichen
Bestandteile der Umwelt folgen Naturgesetzen. Der Mensch ist in der Lage, die
Gesetze der Natur zu erkennen und sie fiir sich nutzbar zu machen. (4) Interakti-
onen sind nur zwischen Subjekten (Menschen) moglich. Als Grenzfille kénnen die
Instinkte der Tiere betrachtet werden, die dem modernen Menschen den Anschein
von Interaktionen zwischen Mensch und Tier vermitteln. (5) Die nichtmenschlichen
Bestandteile der Umwelt besitzen keine Vernunft, keinen Willen und keinen Ver-
stand. Die Fahigkeit zur bewussten und willentlichen Gestaltung des menschlichen
Lebens liegt allein bei den Menschen, auch wenn sie durch verstehbare Naturgesetze
begrenzt ist. (6) Gestaltet der Mensch sein Leben, dann gestaltet er seine Umwelt
mit. Nur falsches Verstdndnis von natiirlichen Zusammenhéngen fithrt dazu, den
Menschen bei seinem Gestaltungsstreben zu hemmen.

Mit genannten Merkmalen kann man das Dominanzmodell in eine Definition fas-
sen. Sein fiir dieses Projekt interessantestes strukturelles Merkmal ist die mensch-
liche Dominierung der Umwelt, bestehend aus eher passiven Objekten menschlichen
Wirkens.

Dem Dominanzmodell steht das Interaktionsmodell gegeniiber, das als Interaktionen
in einer den Menschen ein- und umschlieffenden Welt, bestehend aus menschlichen
und nichtmenschlichen Subjekten beschrieben werden kann. Es hat folgende Merk-
male (1) Es betrachtet den Menschen als einen integralen Teil der Welt. (2) Dabei
stehen neben dem Menschen auch nichtmenschliche Subjekte. (2.1) Am spezifisch
tyvanischen Beispiel gelten, neben dem Menschen, auch Geister und Gétter, Tiere
und Pflanzen, Gebrauchsgegenstinde, Werkzeuge und Maschinen, Landschafts-
merkmale, religiose Energien und Krifte als wirkende Subjekte. (3) Menschliche
und nichtmenschliche ,Partner” oder ,,Akteure® (Belliger und Krieger 2006), die
von Latour (2000) als ,Kollektiv bezeichnet werden, interagieren miteinander. Der
Begriff ,Interaktion zwischen Subjekten® ist somit nicht allein auf Menschen bezo-
gen. (4) Auch nichtmenschliche Subjekte konnen iiber ein Bewusstsein verfiigen.
Jedoch wird nicht allen diesen Subjekten ein Bewusstsein zugeschrieben, das dem
menschlichen Bewusstsein dhnlich ist. Dennoch konnen alle Subjekte, menschliche
wie nichtmenschliche, als in Interaktionen wirksam beschrieben werden. (4.1) Am
tyvanischen Beispiel erscheinen Geister und Gétter ohne Willen, Verstand, Vernunft
und ohne bewusstes Handeln unvorstellbar. Moglich ist auch eine solche Einschit-
zung von Tieren und Pflanzen, wenn sich z.B. ein Jager bei einem getéteten Tier
oder ein Holzfiller bei einem geféllten Baum entschuldigt, um negative Konsequen-
zen seiner Tat zu vermeiden. (5) Die Subjekte der Welt konnen einander {iberlegen,
gleichberechtigt und unterlegen sein, in Abhéngigkeit von der Situation, in der eine
Interaktion stattfindet. (5.1) Die Subjekte des spezifisch tyvanischen Interaktions-
modells stehen in einer Art Hierarchie, mit den Géttern und Geistern an erster und
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den Menschen an zweiter Stelle. Parallel stehen die Energien und Krifte, die ohne
Bewusstsein auf alle Bestandteile der Welt wirken. Die Wild- und Haustiere, die
Pflanzen, die Bestandteile der Landschaft und die Gebrauchsgegenstande scheinen
dagegen den Menschen und Geistern sowie den Energien und Kréften untergeord-
net. (5.2) Genannte Rangfolge ist nicht absolut. So kann es sein, dass ein Baum sich
nicht fallen oder ein Wildtier sich nicht erjagen lassen mochte und deshalb einem
Tyva Hindernisse in den Weg legt.

Die Definitionen beider Modelle der Weltinterpretation enthalten eine Trennung
von Struktur und Inhalt. Inhalt ist, was Schiitz und Luckmann ([1975] 2003: 657) als
~intersubjektive symbolische Bedeutungen® bezeichnen, die sowohl von Kultur zu
Kultur als auch historisch spezifisch sind. Sie weisen eine auerordentliche ,,Vielfalt
gesellschaftlich-geschichtlicher Formen® auf (ebd.). Wihrend sich die Inhalte eines
Interpretationsmodells in einem permanenten Prozess der Veranderung, Entwick-
lung, Erneuerung und Beeinflussung befinden, erscheinen die Strukturen beider
Modelle dagegen als global und iiberzeitlich stabil.

Dazu zwei Beispiele:

(1) Der permanente Veranderungsprozess von Inhalten eines Modells der Welt-
interpretation zeigt sich beim Vergleich élterer und jiingerer ethnografischer Arbei-
ten zum tyvanischen Weltbild. Altere Quellen® sprechen von der Annahme einer
mehrschichtigen Welt, bestehend aus Ober-, Mittel- und Unterwelten. Diese Gestalt
der Erde ist bis heute in Tyva bekannt, wird aber der Vergangenheit zugeordnet und
aktuell von keinem mir bekannten Tyva als Meinung vertreten. Stattdessen bekennt
man sich zur naturwissenschaftlichen Erkenntnis der Erdkugel. Sie ist in das tyvani-
sche Alltagswissen als objektives Wissen internalisiert (Berger und Luckmann 2007),
gleichgiiltig ob ein Tyva nach Vorbild des Dominanzmodells oder des Interaktions-
modells dariiber spricht.

(2) Die iberzeitliche Stabilitat der Strukturen des Dominanzmodells 1asst sich am
Beispiel der Herstellung und des Gebrauchs von Werkzeugen im Paldolithikum und
am Beispiel neolithischer Domestikation und Zucht von Haustieren und Pflanzen
belegen. Die Erfindung und Herstellung sowie der Umgang mit einfachsten stein-
zeitlichen Arbeitsgerdten aus Holz, Knochen und Stein im Paldolithikum weisen
bereits auf die frithe menschliche Veranlagung zum Dominanzmodell hin.

Die Konzentration auf zwei Modelle heifit nicht, dass mit ihnen die Moglichkei-
ten der Weltinterpretation ausgeschopft sind. Im Gegenteil, die Republik Tyva ist
ebenso reich an Modellen der Weltinterpretation, wie die globalisierten westlichen
Gesellschaften, in denen die Tendenz zur Vereinheitlichung zu einer Reaktion vie-

33 Alekseev (1987: 65), Wajnschtejn (1996: 253), Budege¢i (1994: 12), D’jakonova (1976: 275), Harva
(1938: 24f., 56), Potapov (1969: 347).
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ler Burger fiithrt, zusétzlich zur allgemein anerkannten Weltsicht ein alternatives,
besonderes und méglichst einzigartiges Weltbild zu entwickeln. Am Beispiel von
»schamanisch Tétigen® in Deutschland stellt Voss (2008: 140) dar, wie der ,,moderne
westliche Schamanismus® in der Lage war und ist, sich als sogenannter ,,Kernscha-
manismus“ in der westlichen Welt zu etablieren und vielféltige Varianten zu ent-
wickeln. Voss Erkenntnisse zeigen am Beispiel der Praxis des Kernschamanismus
und des mit ihm verbundenen Peinlichkeitsmanagements auch fiir Deutschland
die Verbreitung des Phinomens, dass ich in dieser Arbeit als , Plurale Weltinter-
pretationen® bezeichne. So findet man auch in Tyva neben dem Interaktionsmodell
und dem Dominanzmodell noch eine Vielzahl weiterer Interpretationsmodelle, z. B.
eine buddhistisch-lamaistische Variante (beschrieben von Mongus 1992, 2001), die
sich stark am tibetischen Buddhismus orientiert, mehrere christliche Varianten, die
durch Missionsversuche vor allem amerikanisch-baptistischer Kirchen aber auch
der russisch orthodoxen Kirche und europiischer Kirchen entstanden, sowie stark
vom europdisch-amerikanischen New Age und européisch-amerikanischer Esoterik
geprigte animistische Modelle (gezeigt z.B. von Johansen [2003, 2004]; Griinwedel
[2008, 2010, 2012] und Zorbas [2007] am Beispiel des Wandels vom Schamanismus
zum Neoschamanismus). Eben genannte religiose Interpretationsmodelle gehoren
zu Schiitz” Wirklichkeiten der Religionen und konnen sich mit den beiden in dieser
Arbeit vorgestellten Varianten der Weltinterpretation vermischen und ergénzen.
Alle warten sie noch auf eine ndhere Untersuchung ihres Wechselspiels mit anderen
tyvanischen Interpretationsmodellen. Fiir die hier vorliegende Arbeit soll uns das
Beispiel der beiden genannten Modelle gentigen.

Die Untersuchung gerade dieser Interpretationsmodelle erschien sinnvoll, da sie eine
globale und tiberzeitliche Tendenz zeigen und strukturelle wie inhaltliche Grund-
lagen fiir die Mehrheit der alternativen Weltinterpretationen in Tyva stellen. Mog-
lich erscheint, dass sich die charakteristischen Eigenschaften aller Modelle der Welt-
interpretation aus dem Repertoire der Routinen beider Modelle herleiten lassen oder
mit diesen in Zusammenhang zu sehen sind. Damit erfiillen beide die Bedingungen
fir einen Begriff, den Schiitz (1971b: 394) nach James (1890: 2901t.) einfiihrte. Sie sind
ausgezeichnete Wirklichkeiten (,,paramount reality®, Schiitz 1945: 533). Schiitz meint
damit die Wirklichkeit des Alltags (Alltagswelt, Handlungswelt, ,world of daily life®,
Schiitz 1945: 533). Wie die ,,ausgezeichnete Wirklichkeit“ bzw. die ,Wirklichkeit des
Alltags“ nach den Ausfithrungen von Schiitz (1971b: 394) die Grundlage fiir eine
Vielzahl weiterer Wirklichkeiten bildet, so stehen sowohl das Dominanzmodell als
auch das Interaktionsmodell vor allen anderen Modellen der Weltinterpretation, die
aus ihnen schopfen. Beide Modelle der Weltinterpretation gehéren zu Schiitz’ ,,All-
tagswelt als ,,Sinnbereich®, der allen anderen ,,Sinnbereichen® [, finite provinces of
meaning®, Schiitz 1945: 551] zugrunde liegt.
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Neben der gleichzeitigen und gleichwertigen Existenz beider Modelle der Welt-
interpretation zeigten die Ergebnisse direkter Befragung und Beobachtung, dass
viele Einheimische sich der Wahl zwischen beiden Modellen durchaus bewusst zu
sein schienen und zwischen ihnen zu differenzieren wussten. Sie brachten dieselben
nicht nur unbewusst in Kombination, seltener in Reinform, je nach Situation und
Bediirfnis zum Einsatz, sondern waren auch in der Lage, sich bewusst fiir ein Vor-
bild bzw. eine geeignete Mischung zu entscheiden. Wenn sie sich fiir eine Deutung
eines bestimmten Ereignisses oder fiir ein bestimmtes Verhalten bzw. Handeln in
einer Situation entschieden, so wussten sie das Ergebnis ihrer Entscheidung hiufig
auch konkret einem der Modelle zuzuordnen, wobei sie Erlduterungen wie ,,nach
unserer Tradition® oder ,,nach russischem bzw. modernem Vorbild“ vorzogen.

Es ist deutlich geworden, dass die Tyva in ihrem Deuten, Verhalten und Handeln
aus einem Arsenal verschiedener, gleichzeitiger und gleichwertiger, einander wider-
sprechender und ergédnzender Modelle der Weltinterpretation schopfen. Deren fle-
xibler Einsatz fiihrt zu scheinbar widerspriichlichen Aussagen tiber ein und densel-
ben Sachverhalt und zu unterschiedlichem Verhalten in vergleichbaren Situationen.
Es bleibt die Frage zu klaren, wie die Modelle im Alltag zum Einsatz kommen. Bei
meinem Versuch zur Losung dieses Problems zeigte sich, was bereits Schiitz (1971b:
392f) erkannte: (1) Beide Modelle werden gleichermaflen fiir ,wahr* bzw. ,richtig®
gehalten. (2) Die Deutungsmodelle sind nur in sich selbst stimmig. Erkenntnisse
nach Vorbild des einen Modells konnen nicht widerspruchsfrei mit Erkenntnissen
nach Vorbild eines anderen Modells in Beziehung gesetzt werden. (3) Im Sinne der
»mannigfaltigen Wirklichkeiten“ haben beide Modelle der Weltinterpretation ihren
eigenen ,,Wirklichkeitsakzent®. (4) Liegt der Wirklichkeitsakzent auf einem Modell,
werden Deutungen nach seinem Vorbild fiir wahr gehalten. Verschiebt der Akteur
den Wirklichkeitsakzent auf ein anderes Modell, kommt eine neue Deutung bzw.
Wahrheit zum Einsatz, die der ersten widersprechen kann.

In diesem Sinne konnen sie als parallele Wahrheiten einer Person bezeichnet
werden. Eine Argumentation nach Vorbild eines der beiden Interpretationsmodelle
wird als richtig empfunden, wenn auf ihr der Wirklichkeitsakzent liegt. Wechselt
der Argumentierende dagegen das Modell der Weltinterpretation, d. h. verschiebt er
den Wirklichkeitsakzent von einem zum anderen, so kann die vorherige Argumen-
tation als unlogisch erscheinen und eine neue, der ersten vielleicht v6llig widerspre-
chende Argumentation wird als richtig anerkannt.

Was den Wechsel betrifft, so spricht Schiitz von ,Grenziiberschreitungen® zwischen
den verschiedenen Sinnbereichen (2003: 634). Nach James (1890) und Schiitz (1971a,
1971b und 2003) soll dieser Wechsel kein Widerspruch sein, sondern eher eine typi-
sche Fahigkeit des Menschen. Das Beispiel der Tyva zeigt, dass die Pluralitit von
Deutungsmodellen eine Bereicherung des Lebensalltags darstellt. Denn jene Tyva,
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die in der Lage sind, zwischen den verschiedenen Moglichkeiten zu wéhlen, kénnen
sie nach ihren personlichen und auch nach allgemeinen Bediirfnissen einsetzen.

Im Rahmen der Selbstdarstellung vieler Tyva, die sich in ihren Erzahlungen meist
fiir eines der beiden Extreme entscheiden, konnen die oben genannten Oppositio-
nen in nahezu reiner und vom entgegengesetzten Pol unberiihrter, d.h. in narrativ
idealisierter Reinform erscheinen (Soll-Zustand). Beobachtet man dieselben Tyva in
Interaktion mit ihresgleichen, so bemerkt man bald das breite Feld der ,,Transdiffe-
renz“ (Breinig und Losch 2002), nimlich das permanente Uberschreiten der Grenze
zwischen selbst definierter ,,Tradition und ,Moderne“ bzw. das Verharren und das
Pendeln im breiten Raum eines Kontinuums dazwischen (Ist-Zustand bzw. Praxis).
Die beiden Modelle der Weltinterpretation erscheinen daher als Extrempunkte eines
Kontinuums, in dem sich der Einzelne je nach Situation und Bediirfnis stetig neu
positioniert. Wie dieser permanente Wechsel der Position im Kontinuum aussieht,
wird ausfiithrlich und an vielen Beispielen im Kapitel ,,Praxis II: Plurale Weltinter-
pretationen der Tyva“ erldutert und diskutiert.

Dieses Kapitel setzt sich mit Fragestellungen auseinander, die beide hier behan-
delten Interpretationsmodelle der Welt als parallel existierend, einander widerspre-
chend und doch sinnvoll erginzend vorstellen. Die Unterkapitel zeigen, wie einzelne
tyvanische Forschungspartner auf ihre ganz personliche Weise mit der Existenz bei-
der Modelle der Weltinterpretation umgehen. Der Wechsel der Positionen im Kon-
tinuum zwischen den Extremen ergibt sich aus den Lebensanforderungen der Tyva,
die mit einer geeigneten Mischung beider Modelle ihre ganz alltaglichen Lebenssi-
tuationen zu bewiltigen suchen. Fiir ihre realitidtsnahe Beschreibung und Analyse
erfahrt der Wechsel zwischen den Modellen besondere Beachtung. Es wird zu klé-
ren versucht, welchen Regeln er folgt. In den einzelnen Kapiteln kommen deshalb
die Griinde und die Konsequenzen zur Sprache, mit denen ein Modellwechsel ein-
hergehen kann, es wird tiber die Haufigkeit der Richtungen des Wechsels von einem
Modell zum anderen nachgedacht und es wird zwischen spontanem, strategischem
und professionellem Wechsel unterschieden.

Vorliegende Studie beschiftigt sich jedoch nicht nur mit der tyvanischen Praxis
Pluraler Weltinterpretationen, sondern versucht auch, anhand von reichhaltigem
Material die spezifisch tyvanischen Inhalte des Interaktionsmodells vorzustellen.
Das Interaktionsmodell wird im Kapitel ,,Praxis I: Ethnografie des spezifisch tyva-
nischen Interaktionsmodells“ anschaulich beschrieben.

Vor allem im Zeitraum Juli 2004 bis Januar 2005 bezog sich die Datenerhebung
auf die Erfassung der Inhalte traditioneller tyvanischer Weltinterpretation. Sie folgte
qualitativen Methoden. Dabei ergaben sich offene Interviews zur Weltinterpreta-
tion in Bezug auf die natiirliche und artifizielle Umwelt, auf Pflanzen, Wild- und
Haustiere sowie auf (Mit-) Menschen. Weitere Gespriche betrafen die Bedeutung
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der Wildnis und der heiligen Plétze, die verschiedenen Geister und ihre vielfltigen
Rollen im Leben der Menschen. Besondere Aufmerksamkeit richtete das Projekt auf
die Regeln und Werte richtigen Verhaltens in einer Welt permanenter Interaktio-
nen zwischen menschlichen und nichtmenschlichen Subjekten. Dazu kommt eine
Sammlung von Erlebnisberichten Einheimischer iiber beispielhafte Begebenheiten,
die Menschen mit Natursubjekten, mit einzelnen Geistern, mit von Geistern beses-
senen Artefakten und Natursubjekten oder mit von Geistern begabten oder geschla-
genen Mitmenschen erlebten und erlitten. Dieser Fundus an Interviews und Erzéh-
lungen wurde nahe an den Aussagen der Gespriachspartner geordnet und dargestellt
(emische Perspektive*). Das Ergebnis widerspiegelt die Selbstdarstellung und damit
den von den Tyva selbst postulierten Soll-Zustand, also das ,richtige” Denken und
Handeln im Rahmen des Interaktionsmodells.

Die Abfassung des Kapitels ,,Praxis I* orientiert sich an den in Tyva bekannten
Moglichkeiten der Interaktion zwischen menschlichen und nichtmenschlichen
Subjekten. Die Darstellungsweise folgt zum einen der Perspektive meiner tyvani-
schen Gesprachspartner und ist damit eine Erginzung zu vielen Arbeiten tiber die
Forschungsregion. Die zum Interaktionsmodell gehorigen Regeln, Normen, Tabus
und Werte bzw. das dazugehorige Wissen ins Zentrum geriickt, ergdnzt das Kapitel
zum zweiten vorliegende Quellen, indem es sich nicht an einer Darstellungsweise
und Gliederung nach den verschiedenen nichtmenschlichen Subjekten orientiert.
Da eine dhnlich aufgebaute Monografie von der Bearbeiterin bereits im Jahr 2004
vorgelegt wurde, erschien es sinnvoll, den verschiedenen Interaktionsmoglichkei-
ten zwischen menschlichen und nichtmenschlichen Subjekten zu folgen und so eine
neue Perspektive auf das tyvanische Interaktionsmodell anzubieten.

Begriffe und Definitionen

Der dieser Studie vorangestellte Begrift ,,Plurale Weltinterpretationen® basiert auf
phidnomenologisch-konstruktivistischen Einsichten, die den Menschen als Schopfer
vielfiltiger Wirklichkeiten verstehen, die zu gleicher Zeit sein Deuten und sein auf
diesen Deutungen beruhendes Handeln und Verhalten bestimmen. Folgende Defi-
nition soll uns den Gebrauch des Begriffs in vorliegender Arbeit verdeutlichen: Plu-
rale Weltinterpretationen bezeichnen menschliches Deuten und auf diesen Deutun-
gen basierendes Handeln und Verhalten, die auf dem flexiblen Einsatz verschiedener
gleichzeitiger und gleichwertiger Modelle der Weltinterpretation beruhen, die als in
sich stimmige Systeme von Inhalt und Struktur sowohl einander erginzend als auch
einander widersprechend zum Wissens-, Verhaltens- und Handlungsrepertoire eines
Menschen gehéren.

34 Die Begriffe emisch und etisch wurden erstmals von Pike (1967) verwendet.



64

Menschen schopfen in ihrem momentanen Deuten von Situationen und Ereignis-
sen sowie in ihren Handlungs- und Verhaltensentscheidungen aus einer Vielzahl
von Modellen, die in dieser Arbeit als Modelle der Weltinterpretation bezeichnet
werden. Die Verwendung des Begriffs ,, Modell“ verweist darauf, dass Akteure fiir
ihr Interpretieren von Situationen und Ereignissen auf eine Vielzahl von ensembles
an Vorbildern oder Mustern zuriickgreifen, die als in sich stimmige Systeme von
Inhalt und Struktur verstanden werden miussen. Wahrend ihre Strukturen (siehe die
Definitionen unten) eine tiberzeitliche Stabilitat aufweisen, sind ihre Inhalte einem
permanenten Prozess der Verinderung und Erneuerung unterworfen. Sowohl die
Vielzahl und Vielfaltigkeit der Modelle als auch die Flexibilitit des menschlichen
Umgangs mit ihnen, sind Belege fiir ihren Modellcharakter. Als Modelle sind sie
weder natiirliche Gegebenheiten noch biologische Merkmale des Menschen, son-
dern Produkte menschlicher Schopferkraft. Sie werden in dieser Arbeit im Sinne
gesellschaftlicher Konstruktionen und damit als Produkte der Gesellschaft verstanden
(Berger und Luckmann 2012 [1966]).

Die verwendeten Begriffe ,, Interpretationund ,,Deutung“ sind nicht mit dem Begriff
Wahrnehmung gleichzusetzen. Die Begriffe Interpretation und Deutung meinen
das menschliche Verhalten, das auf die Vorgidnge der menschlichen Wahrnehmung
folgt. Das in einer Situation tiber die menschlichen Sinne Wahrgenommene kann
anschlieflend auf vielfiltige Weise interpretiert oder gedeutet werden. Dabei folgen
die Tyva jenen Vorbildern oder Mustern, die ihnen durch ihre Kultur vorgegeben
sind und die hier als Interpretationsmodelle bezeichnet werden. Das anschlieflende
Verhalten und Handeln richtet der Akteur wiederum an den vorgenommenen
modellhaften Deutungen aus.

Der Begriff ,,Welt“ - als Bestandteil der Begrifte ,,Plurale Weltinterpretationen und
»Modelle der Weltinterpretation® — basiert auf dem konstruktivistischen Begrift der
»Lebenswelt®, der zuriickgeht auf die Phanomenologie Edmund Husserls (1954), der
durch Alfred Schiitz (Schiitz 1945: 533, Schiitz und Luckmann [1975] 2003) als ,,aus-
gezeichnete Wirklichkeit“ bzw. ,paramount reality“ in die soziologische Analyse
eingefiithrt und spéter durch Peter L. Berger und Thomas Luckmann (Berger und
Luckmann [1966] 2012: 23-25) als ,,Alltagswelt® oder ,, Alltagswirklichkeit” weiter-
entwickelt wurde. Die Alltagswirklichkeit ist ,,jedermanns Wirklichkeit® (ebd. 23).
Sie ist die Wirklichkeit, ,,die dem Verstand des gesellschaftlichen Normalverbrau-
chers zuginglich ist“ (ebd., S. 21). Als eine von vielen Wirklichkeiten, nimmt die
Alltagswirklichkeit unter allen anderen Wirklichkeiten eine Vorrangstellung ein.
»1hre Vorrangstellung berechtigt dazu, sie als oberste Wirklichkeit zu bezeichnen
[...] als Wirklichkeit par excellence® (ebd., S. 24). Die Alltagswelt erlebt ,,Jedermann®
im Zustand voller Wachheit. ,Dieser vollwache Zustand des Existierens in und des
Erfassens der Wirklichkeit der Alltagswelt wird als normal und selbstverstidndlich
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von mir angesehen, das heifit, er bestimmt meine normale, ,natiirliche” Einstellung“
(ebd.). ,,Die natiirliche Einstellung ist die Einstellung des normalen Jedermanns-
bewufitseins, eben weil sie sich auf eine Welt bezieht, die fiir jedermann eine gemein-
same ist. Jedermannswissen ist das Wissen, welches ich mit anderen in der norma-
len, selbstverstdndlich gewissen Routine des Alltags gemein habe® (ebd., S. 26).

In diesem Sinne miissen beide in dieser Arbeit vorgestellten Modelle der Welt-
interpretation, das Dominanz- und das Interaktionsmodell, der , Alltagswirklich-
keit* zugeordnet werden. Sie sind Teil der und konstitutiv fiir die gesellschaftlich
konstruierte ,Wirklichkeit der Alltagswelt (,,Alltagswirklichkeit®, ebd., S. 21-29)
und damit in ihrer Anwendung permanent an deren Produktion (Erschaffung,
Externalisierung, ebd., S. 53ff.), Objektivation (Realititwerdung, ebd., S. 63f.) und
Internalisation (Einverleibung, ebd., S. 651t.) beteiligt.

Das Dominanz- und das Interaktionsmodell sind Deutungsmodelle der Alltagswirk-
lichkeit. Man kann sie als ,,Speicher von Wissensvorriten® (ebd., S. 43) verstehen. Sie
bestehen aus ,,Rezeptwissen® (ebd., S. 44) und dienen ,,zur Losung von Routinepro-
blemen® (ebd., S. 44). Als ,,soziale Konstruktionen“ werden sie von uns Menschen
iber die kreative Bewaltigung von Problemen stetig neu mit Inhalten angereichert.
Uber Nachahmung und Wiederholung werden ihre Routinen zum Allgemeingut
und zur faktischen Realitét (siehe ,Institutionalisierung®, ebd., S. 56ft.). Sie tiben
Zwang auf uns aus, sie zur Bewiltigung von Alltagssituationen einzusetzen. Uber
verschiedene Sozialisationsprozesse eignen wir sie uns an und machen sie so zu
unseren subjektiven Realitdten, denen wir weiterhin freiwillig und zu groflen Teilen
unhinterfragt zu folgen bereit sind (s. primére- und sekundare Sozialisation, ebd.,
S. 139-154). Das alles kann als ein Kreislauf betrachtet werden, der ununterbrochen
im breiten Feld unserer alltdglichen sozialen Interaktionen ablduft. Die gesellschaft-
lich konstruierten Welten, in denen wir leben, erkennen wir als Wirklichkeiten an,
weil wir durch Nachahmung oder von Bezugspersonen (z. B. Eltern) und Autorititen
(z.B. Lehrer) in sie eingefiihrt wurden (Sozialisierung) und weil wir sie mit anderen
Mitmenschen teilen.

Vorliegende Studie fithrt in den flexiblen Umgang tyvanischer Akteure mit zwei
Modellen der Weltinterpretation ein, das Dominanz- und das Interaktionsmodell.
Als Bestandteile der spezifisch tyvanischen Alltagswirklichkeit konnen sie als den
Tyva allgemein (intersubjektiv) bezeichnet werden.

Aus dem Dominanzmodell schopft das spezifisch tyvanische moderne Weltbild. Der
Begriff bezeichnet ein Interpretationsmodell der Welt, das von der menschlichen
Dominierung einer Umwelt ausgeht, die aus eher passiven Objekten menschlichen
Wirkens besteht.
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Seine Merkmale noch einmal kurz zusammengefasst sind:

- die Trennung und Gegeniiberstellung von Mensch und Umwelt;

- die Unterscheidung zwischen aktivem Handlungssubjekt (Mensch) und passi-
vem Objekt menschlichen Wirkens (Objekte der Umwelt);

- gerichtete Handlungen, die sich vom Menschen (Subjekt) hin zu Objekten der
Umwelt vollziehen;

- Interaktionen, die nur zwischen bewussten Subjekten, also Menschen, mdglich
sind;

- eine rein menschliche Gestaltungsgewalt an Gesellschaft und Umwelt;

- die Begrenzung dieser Gestaltungsgewalt, allein durch Naturgesetze.

Die spezifisch tyvanische Auspriagung des Interaktionsmodells bezeichnen die Tyva
allgemein als ihr ,traditionelles Weltbild®, das besser unter den Begriffen ,, Animis-
mus® und ,,Schamanismus® bekannt ist. Unabhédngig vom Beispiel der stidsibirischen
Tyva kann der Begrift ,,Interaktionsmodell“ global und auch auf nichtreligiose Welt-
bilder angewendet werden. Beispiele fiir nichtreligiose Interaktionsmodelle sind die
Akteur-Netzwerktheorie [zusammengefasst in Belliger und Krieger 2006] sowie das
sinteraktive Paradigma der Arbeit“ [Spittler 2003]. Das Interaktionsmodell bezeich-
net ein Modell der Weltinterpretation, das Interaktionen in einer den Menschen ein-
und umschlieffenden Welt, bestehend aus menschlichen und nichtmenschlichen Sub-
jekten, ins Zentrum der Betrachtung riickt.

Merkmale dieses Modells sind:

- Der Mensch erscheint darin als ein integraler Bestandteil der Welt.

- Neben dem Menschen stehen und wirken nichtmenschliche Subjekte. (Am tyva-
nischen Beispiel sind das Geister und Gétter, Tiere und Pflanzen, Gebrauchs-
gegenstinde, Werkzeuge und Maschinen, Landschaftsmerkmale sowie religiose
Energien und Krifte.)

- Zwischen menschlichen und nichtmenschlichen Subjekten finden Interaktionen
statt.

- Die Subjekte der Welt konnen einander tiberlegen, gleichberechtigt und unter-
legen sein, in Abhadngigkeit von der Situation, in der eine Interaktion stattfindet.

Sind wir uns dessen bewusst, dass wir es — am Beispiel der spezifisch tyvanischen
Modelle der Weltinterpretation - mit Produkten menschlicher Schopferkraft zu tun
haben, so wird uns die menschliche Fahigkeit plausibel, flexibel mit einer Vielzahl
dieser umzugehen. So widerspriichlich sich die einzelnen Modelle auch voneinander
absetzen, sie geh6ren doch gleichermaflen zum Wissens-, Verhaltens- und Handlungs-
repertoire der tyvanischen Gemeinschaft und ihrer einzelnen Mitglieder. Vielfalt und
Variabilitit der Modelle ermdéglichen, Ereignisse und Situationen flexibel zu deuten und
nach den Bediirfnissen des Moments auf sie zu reagieren oder in ihnen zu agieren.
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Dieses Vorbild beim Wort genommen, orientiert sich vorliegende Studie an Prin-
zipien wie Perspektivwechsel, Pluralitdt und Ergdnzung, deren sinnvolle, weitere
Betonung zum Potential der Entwicklungsmoglichkeiten wissenschaftlicher Praxis
gehort.

Perspektivwechsel

Der Perspektivwechsel ist eine bekannte und dennoch haufig unterschatzte Methode,
neben inhaltlichen auch neue theoretische Einsichten sowie neue Zugangs- und
Erklarungsweisen fiir das menschliche Selbstverstindnis in der Welt zu gewinnen.

Das Projekt strebte zwei Perspektivwechsel an. Zum einen ergidnzt es die Darstel-
lungsweise des tyvanischen Animismus, die sich in fritheren Publikationen meist an
den verschiedenen nichtmenschlichen Subjekten und deren Bedeutung fiir die Tyva
orientierte und die bereits in zahlreichen Arbeiten vor allem von tyvanischen und
russischen Autoren* herausgearbeitet wurde. Da ich bereits 2004 eine Monogra-
fie zu diesen Themen vorlegte, schien es fiir den Erfolg und die Rechtfertigung des
Projekts sinnvoll, eine neue Perspektive zu wiéhlen, die sich an den Interaktionen
zwischen menschlichen und nichtmenschlichen Subjekten orientiert und diese ins
Zentrum riickt. So konnte ein ergidnzendes Bild zu allen Vorarbeiten geschaffen wer-
den, auf denen der Projektentwurf aufbaute.

Zum Zweiten strebte das Projekt einen Wechsel von der Darstellung tyvanischer
Tradition und moderner Einfliisse hin zu einer Darstellung paralleler Realitditen
an, die als Interpretationsmodelle gleichwertig nebeneinander stehen. Die Arbeit
begreift den Widerspruch zwischen Tradition und Moderne als unterschiedliche
Interpretationsmodelle der Welt, die in ihren Inhalten jeweils einem permanen-
ten Prozess von Veranderungen, Beeinflussungen und Entwicklungen unterworfen
sind, wihrend sie in ihren Strukturen eine iiberzeitliche und globale Stabilitat auf-
weisen. Die Weltinterpretation der Tyva wird als eine auf einem pluralen und flexib-
len Modell aufbauende menschliche Umsetzung begriffen, die in einer permanenten
Ersetzung, Erginzung und Vermischung der verschiedenen Interpretationsmodelle
besteht. Die situations- und kontextabhdngige Neupositionierung im Kontinuum
zwischen Dominanz- und Interaktionsmodell sorgt dabei fiir den Erfolg der einzel-
nen Person bei der Bewiltigung aller moglichen Lebenssituationen. Wie erfolgreich
ein Tyva sein Leben meistert, hingt direkt vom Finden der geeigneten Mischungs-
und Ergédnzungsverhiltnisse der hier behandelten Modelle ab, die mit konstitutiv fiir
alle weiteren in Tyva verbreiteten, aber in dieser Arbeit nicht behandelten Modelle
der Weltinterpretation sind.

35 Siehe Einleitung: ,Forschungskontext und Datenerhebung® sowie Praxis I: ,Nichtmensch-
liche Interaktionspartner und religiose Formen der Interaktion®
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Pluralitat und Ergdnzung

Dass der Begriff ,,Pluralitét” geeignet ist, neue Einblicke in (scheinbare) Widersprii-
che menschlichen Verhaltens zu gewinnen und diese sinnvoll aufzulésen, zeigten
bereits die Arbeiten von James (1890), Schiitz (1945, 1971a,b) sowie Schiitz und
Luckmann ([1975] 2003) tiber mannigfaltige Wirklichkeiten sowie die wesentlich
bekanntere Studie zum Rollenspiel des Menschen von Goffman (u.a. [1959] 2006).

Das Potential hinter dem Begrift plural fiir die Darstellung menschlichen Erkla-
rens der Welt zeigt sich besonders in der Vermeidung von Reduktionen. Die Menge
der beobachtbaren Daten wird nicht nach Vorgaben wie ,,zur traditionellen Kultur
gehorig® oder ,,moderne Einfliisse und Verdnderungen® ausgesiebt, was nur durch
einen intuitiven und subjektiven Filter des Beobachters geschehen kann, sondern
lediglich zwei Interpretationsmodellen zugeordnet, um danach deren Wechselspiel
im Leben der Tyva zu untersuchen.

Damit erméglicht die Anerkennung von Pluralitit, die gegenseitige Erginzung
von Parallelem zu erfassen. Sie versetzt so den Wissenschaftler in die Lage, Wider-
spriichliches zusammenzufiihren, strukturell auszudifferenzieren und erklarbar zu
machen. Beobachtet man das Handeln und Verhalten eines Tyva, der sich zur tyva-
nischen Tradition bekennt, allein nach den Maf3stidben der traditionellen Kultur, so
ergibt sich fiir den Beobachter ein permanenter Bruch der Regeln oder - in anderen
Worten - die beobachtete Person verhilt sich gegeniiber ihrem eigenen Bekenntnis
widerspriichlich. Sie hilt sich nicht (immer) an die Normen und Regeln, die ihr von
demjenigen Interpretationsmodell vorgegeben werden, zu dem sie sich offentlich
bekennt. Dieser Widerspruch lésst sich auflosen, indem die Pluralitit von Modellen
der Weltinterpretation anerkannt wird. Der lokale Akteur ldsst mehrere Modelle der
Weltinterpretation in sein Deuten, Handeln und Verhalten einfliefSen. Er ist der ste-
tig Suchende nach Kompromissen zwischen beiden Modellen der Weltinterpretation.
Jede Handlung, jede Verhaltensweise stellt dabei einen solchen Kompromiss dar.

Der Begriff ,,Pluralitdt” regt den Forscher immer wieder dazu an, der beobacht-
baren Flexibilitat des Menschen in der wissenschaftlichen Beschreibung gerecht zu
werden, sie zu erkennen und anzuerkennen.

Dartiber hinaus ermoglicht der Begriff ,plural® in den Geisteswissenschaften,
mehrere Perspektiven auf das Geschehen einzunehmen und bei seiner Erklarung
Meinungsvielfalt zuzulassen.

Die Frage nach der Wahrheit
In einem Kontext von Vielfalt, Widerspriichlichkeit und Ergénzung, was kann man

einem Gesprichspartner im Feld noch glauben? Bei der Ausblendung von Pluralitét
dringt sich dem Forscher leicht die Frage nach der Glaubwiirdigkeit seines Materials
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auf. Erst wenn sich sein Blick fiir ein Netzwerk pluraler Weltinterpretationen geoft-
net hat, lassen sich die Inkonsequenzen in den Aussagen der Gespréachspartner, in
ihrem Verhalten und Handeln sinnvoll auflgsen. Dank des Erkennens von Vielfalt
bekommt der Widerspruch Sinn. Der Tyva, der sich in seinen Auflerungen schein-
bar im Widerspruch zu einem Modell der Weltinterpretation befindet, steht fiir den
Wechsel zwischen einander widersprechenden aber gleichermafien sinnvollen und
notwendigen Modellen der Weltinterpretation. Deshalb verzichtete ich auf die Frage,
ob die Erzdhlungen meiner Forschungspartner der Wahrheit entsprechen. Auch
Sympathien und Antipathien gegeniiber Inhalten der beiden Modelle warf ich in
aller Konsequenz tiber Bord. Mein Versuch, bei der Beschreibung gegeniiber beiden
Modellen so neutral wie moglich zu bleiben, fithrte dazu, den mir in Deutschland
anerzogenen Grundsatz zu ignorieren, das moderne, auf Rationalitit und Empiris-
mus beruhende Dominanzmodell sei realistischer und ndher an der Wahrheit als
das unbeweisbare, animistisch geprigte und von geheimnisvollen Geistern und
Kriften durchzogene Interaktionsmodell. Mich interessierte jede Auferung eines
Gesprichspartners, in der er Aspekte seiner pluralen Weltinterpretationen offen-
barte, gleichermafien.

Vorliegende Studie war nicht die Suche nach einer einzigen, realistischen
Beschreibung der Beziehungen des Menschen zur Welt. Stattdessen wollte ich erkun-
den, wie vielfaltig Tyva ihrerseits die Beziehungen des Menschen zur Welt erkléren.
Die Entscheidung, welches Interpretationsmodell das richtige, wahrhaftige, glaub-
haftere oder realistischere sei, mdchte ich jeden fiir sich allein treffen lassen. Ich
konstatiere nur die Existenz mehrerer Modelle der Weltinterpretation, die sich am
Beispiel von Einzelpersonen nachweisen lassen und die sich gegenseitig widerspre-
chen und gleichzeitig ersetzen, erginzen und vermischen kénnen. So bleiben die
Tyva selbst die Suchenden nach ihrer wahren Art die Welt zu beschreiben und in ihr
zu handeln, und die Ethnologin bleibt beobachtende Zeugin dieser Suche.

Zusammenfassung

1. Die zwei Modelle der Weltinterpretation, das Interaktionsmodell und das Domi-
nanzmodell, sind beide nebeneinander unter den Tyva mit spezifisch tyvanischen
Inhalten nachweisbar.

2. Die extremen Auspriagungen beider Modelle widersprechen einander so grund-
legend, dass die Interpretation eines Sachverhalts aus Sicht des einen ,fiktiv,
unstimmig und unvereinbar® (Schiitz 1971b: 397) erscheint, wenn man sie am
anderen misst und umgekehrt.

3. Beide Interpretationsmodelle der Welt erscheinen in den Selbstbekenntnissen
der Tyva hdufig in narrativ idealisierter Reinform.

4. Das beobachtete Handeln und Verhalten vieler Tyva und die Gesprache unter-



70

einander erlaubten Riickschliisse auf Deutungen und Interpretationen, die beide
Interpretationsmodelle in Erganzung oder Vermischung zeigten. Dabei pendel-
ten die Tyva je nach Bedarf von einem Extrem zum anderen oder sie wechselten
ihre Position im Kontinuum des Transdifferenzbereichs dazwischen.

Die Gesprachspartner konnten beide Arten der Weltinterpretation unterscheiden
und wussten ihre Aussagen den emics ,Moderne® oder ,,Tradition“ zuzuordnen.
Es lasst sich keines der beiden Interpretationsmodelle ,,den Tyva“ ausschliefSlich
zuordnen: viele Tyva sind in beiden zu Hause ebenso wie im Bereich dazwischen
(Transdifferenzbereich).

Threr Struktur nach scheinen beide Arten der Weltinterpretation stabil zu sein.
Sie konnen sich jedoch rasant in ihren konkreten Inhalten verandern. Verant-
wortlich hierfiir sind Medien, Schul- und Berufsausbildung, Wissenschaft, Rei-
sen, Tourismus aber auch Esoterik und New Age.

Die augenblickliche Weltinterpretation eines Tyva ergibt sich aus der Position im
transdifferenten Raum, d. h. aus der Position, die ein Tyva in einem bestimmten
Moment, in einer bestimmten Situation und in einem bestimmten Kontext im
Kontinuum zwischen den Extremen einnimmt und der er momentan zu folgen
gewillt ist.

Damit ist die Weltinterpretation vieler Tyva nicht nur inhaltlich einem stindi-
gen Veranderungsprozess unterworfen, sondern auch strukturell nicht eindeutig
oder eindimensional und statisch, sondern eher flexibel, situational und plural.



Religioses Leben

Abb. 36: Alttiirkische Grabmiler werden in den Ahnenkult einbezogen (2005).






Abb. 39 (oben): ovaa aus Holzstangen, errichtet fiir den Herrengeist eines Passes, an der Strafle
nach Chandagajty (2005).

Abb. 37 (linke Seite, oben): Stein-ovaa, errichtet fiirr den Herrengeist eines Tales, an der Strafle von
Kyzyl nach Turan (2005).

Abb. 38 (linke Seite, unten): Der umstrittene Stein-ovaa der Schamanenambulanz ,,Tos déér” an
der Jenissej-Promenade in Kyzyl (2005).






Abb. 42: Stupa und ovaa an der Strafle von Kyzyl nach Cadaan (2004).
Abb. 43: Das Denkmal ,,Der Arate und ovaa in der Néhe von Kyzyl (2004).
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Abb. 45: Heilige Quelle in der Nédhe von Kyzyl (2004).



Abb. 46: Die Schamanengeschwister in Siit Chol bei der Vorbereitung eines Opferfeuers fiir die
Herrengeister ihrer Heimat (2004).



Abb. 47: Anziinden des Opferfeuers (Siit Chol, 2004).

Abb. 48: Die Schamanengeschwister (Siit Chdl, 2004).
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Abb. 50: Schamanin (Siit Chol, 2004).







Abb. 54: Der ,,Grof3e Jager beim Khuvaanak-Orakel (Ulug Che

m, 1995).






Abb. 58: ydyktyg yjas - heiliger Baum (1997).
Abb. 59: Buddhistischer Tempel und Monche bei Kyzyl (1995).







Abb. 62: Jurte in der Mongiin Taiga (2004)



PRAXIS I:
ETHNOGRAFIE DES SPEZIFISCH TYVANISCHEN INTERAKTIONSMODELLS

Einleitung

Wihrend die Moderne sich in Illusionen wiegt, der Mensch sei berufen, die Welt in
Form ihn umgebender Objekte zu beherrschen, rufen Geisteswissenschaftler dazu
auf, die nichtmenschlichen Bestandteile der Welt als Akteure (Latour 2000), mit
denen der Mensch in stetiger Interaktion steht, ernst zu nehmen. Haufig berufen
sie sich dabei auf die Vorbilder traditioneller Kulturen (z. B. Ingold 2002), wie auch
das tyvanische Interaktionsmodell eines darstellen konnte. Ein Modell der Welt-
interpretation, wie es das iiberzeitliche und global verbreitete Interaktionsmodell
darstellt und das auf der Voraussetzung beruht, der Mensch stehe in permanenter
Interaktion mit allem, was ihn umgibt, unabhéngig davon, ob es sich um Menschen
oder um Gegenstinde handelt, muss nicht notwendig auf religiosen Grundsitzen
beruhen. Wie Interaktionen zwischen Menschen und Maschinen funktionieren
beschreibt eindriicklich Gerd Spittler (2003) am Beispiel von Kopiergeriten. Die
Akteur-Netzwerk-Theorie (Belliger und Krieger 2006) fordert zum Uberdenken der
westlichen Moderne auf und zeigt, dass ein Mensch nur einer von zahlreichen, auch
nichtmenschlichen Akteuren ist und wie komplex das Handeln in einem Netzwerk
menschlicher und nichtmenschlicher Akteure beschrieben werden muss.

Das spezifisch tyvanische Interaktionsmodell ist daher nur ein Beispiel neben
vielen weiteren religiosen und sdkularen Interaktionsmodellen der Weltinterpreta-
tion. Es gehort zu denjenigen Modellen, die auf den Gedankenwelten des Animis-
mus und Schamanismus beruhen. Als solches wurde es bereits oft beschrieben.

Folgende Kapitel versuchen deshalb einen Perspektivwechsel, der ergdnzend
zu bereits vorliegenden Arbeiten (darunter Oelschlagel 2004a,b) die zahlreichen
Moglichkeiten der Interaktionen selbst ins Zentrum der Betrachtung stellt. Grund-
legend fiir eine solche Darstellung ist die Akzeptanz der Existenz eines Kollektivs
menschlicher und nichtmenschlicher Akteure, die die Interaktionen leisten. Die
reale Existenz nichtmenschlicher Subjekte wird hier von der Autorin nicht in Frage
gestellt. Folgende Darstellung schliefit so die Moglichkeit ein, es gabe Geist neben
dem menschlichen Geist. Indem ich diese Méglichkeit in meine Betrachtungen ein-
beziehe, folge ich nicht meinen personlichen religiosen Neigungen, sondern der Per-
spektive meiner tyvanischen Gesprachspartner. Nicht ich, sondern sie gehen davon
aus, dass nichtmenschliche Subjekte willentlich und bewusst (Geister und Gotter)
sowie unbewusst (Kréfte und Energien) in das Geschehen in der irdischen Welt ein-
greifen, Normen und Regeln der Interaktion setzen, ihre Einhaltung kontrollieren
und Zuwiderhandlungen strafen. Ich als Autorin wiederum greife die Perspektive
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meiner Forschungspartner auf, um ein Modell der Weltinterpretation zu beschrei-
ben, das einerseits in sich konsequent und logisch, aber andererseits uns Westeuro-
péern weitgehend fremd geworden ist.

Das Interaktionsmodell steht in der Geisteswelt der Tyva gleichberechtigt neben
anderen Modellen der Weltinterpretation. Es erganzt vor allem die Annahme, dass
es keinen Verstand und keinen Willen neben dem menschlichen Verstand und
Willen gibe und dass daher der Mensch zur Dominanz iiber die Welt berufen sei.
Ich selbst sehe in folgender Beschreibung des Interaktionsmodells keine ideologi-
sche Konfrontation der Moderne, sondern beide haben ihren Platz im tyvanischen
Selbstverstandnis. Folgendes Kapitel folgt der historisch vergleichenden Methode,
wenn es versucht, spezifisch tyvanische Deutungen des Geschehens dem Westeuro-
péer nachvollziehbar zu machen.

Nichtmenschliche Interaktionspartner und religiose Formen der Interaktion

Fiir die Inhalte des gelebten Interaktionsmodells im gegenwiértigen Tyva spielen Gott-
heiten (tyv. burchan), wie sie in dlteren Publikationen’® zahlreich aufgezéhlt werden,
kaum mehr eine Rolle. Obwohl vielen Tyva die ehemalige Bedeutung solcher Gott-
heiten noch bekannt ist, haben sie ihre Prasenz und Funktion an die Herrengeister
und Schadensgeister sowie an andere nichtmenschliche Subjekte abgegeben, die den
meisten meiner Gesprichspartner irdischer, ndher und deshalb auch einflussreicher
erscheinen. Material iiber mogliche Interaktionen zwischen Menschen und Gotthei-
ten wie Himmel (déér) und Erde (¢er), Sonne (chiin) und Mond (aj) ist aus diesem
Grund selten geworden. Die verschiedenen Gottheiten, vor allem aber mein Vater
Himmel (déér adam) und meine Mutter Erde (Cer ijemn), werden in Segensspriichen
und Anrufungen als Schutzherren aller menschlichen und nichtmenschlichen Sub-
jekte der irdischen Welt angesprochen, die ordnend, kontrollierend, strafend sowie
schiitzend auf sie wirken und in diesem Sinne auch fiir Erfolg in den alltdglichen
Arbeiten, fiir Fruchtbarkeit, Gliick, Gesundheit sowie Wohlstand zustandig sind.

36 Gemeint sind u.a. der Herrscher der Oberwelt (Tengeri oder Kurbustu Chaan), der Herrscher
der Unterwelt (Erlik Lovun Chaan), ,Vater Himmel, ,Mutter Erde®, Sonne, Mond, Sterne
und Sternbilder. Genannte Gottheiten werden erwahnt in Alekseev (1987), Budegeti (1994),
D’jakonova (1976, 1977), Harva (1938), Kenin-Lopsan (1993, 1994a), Taube, E. (1974), Wajnsch-
tejn (1996). Zusammenfassung genannter Literatur s. Oelschlagel 2004a: 38-53, 2004b.
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H 137
Gespriachspartner (58]., Lehrer fiir Biologie und Chemie, Mugur Aksy) erzdhlte am
09.10.2004 in Mugur Aksy iiber den Himmel:

Uber den Himmel: Die Tyva beten: ,, Mein blauer Himmel, beschiitze!“ Sie beten:
»Meine schwarze Erde, beschiitze!“ Auflerdem beten sie auch: ,Meine goldene
Sonne, mein goldener Mond, beschiitzt!* Wenn zum Beispiel jemand zu Pferd
iiber eine Wurzel stolpert und stiirzt, betet er zu den Herren:** ,,Oh, Erhabener,
mein blauer Himmel, meine schwarze Erde, nehmt das Schlechte von mir und
beschiitzt mich!“ Auch wenn es geschieht, dass eines Menschen Kind stirbt, beten
sie: ,Mein blauer Himmel, meine schwarze Erde, mein goldener Mond, meine
goldene Sonne, Krankheit und Tod gehe von mir, nimm sie von mir, beschiitzt!“
Das tyvanische Volk glaubt, dass Himmel, Erde, Mond und Sonne Gétter sind.

Die tyvanischen Gottheiten werden hiufig gemeinsam mit den verschiedensten
Herrengeistern der irdischen Welt** genannt.

NA 8
Erzahlerin (48]., Meteorologin, Tochter einer Schamanin, Mugur Aksy) erzdhlte am
13.10.2004 in Mugur Aksy tiber Natur:

Vom frisch gekochten Milchtee ohne Salz opfere ich in der Morgenddimmerung
wenn die Sonne herauskommt den ersten Teil, indem ich ihn verspritze. Ich
opfere und bete zu den Fliissen, zu den Gewissern, zu meinen Heilquellen, zu
meiner Sonne, zu meinen Bergen und Gebirgen, zu meinem Mond und zu mei-
nen neun Gottern, indem ich meinen Tee verspritze und sage: ,,Beschiitze, Erha-
bener!“ Meine Tochter lernt in Tomsk. Deshalb spreche ich in meinem Inneren,
wenn ich meinen Tee verspritze: ,Der Weg meiner Tochter moge gut und weif3
sein, die Ausbildung meiner Tochter mége gut vorangehen, sie moge mit Erfolg
abschlieflen!” Fiir meine Kinder, die bereits arbeiten, bete ich auch: , Die Arbeit
meiner Kinder moge erfolgreich sein, sie mogen nicht erkranken!“ Auflerdem
bitte ich bei meinen Opfern: ,Moge mein Volk gut leben!*

37

38

39

Der Schliissel dient dem Wiederauffinden des Textes in anderen Verdffentlichungen. Alle Ori-
ginaltexte in tyvanischer oder russischer Sprache mit Ubersetzung erscheinen 2013: Anett C.
Oelschlégel: Der Taigageist. Berichte und Geschichten von Menschen und Geistern aus Tuwa.
Zeitgendssische Sagen und andere Folkloretexte | [Jyx-xo3aun maiieu — CospemerHuie ObinuHbl
u Opyeue onvrnoprvie mamepuanv us Tyevt | Tatiea 223u — Bonean masapuineanap 6oneaus
Tol8adan uvl20biHeAH AAC 402AANbIHbIH 6cKe-0aa mamepuanoaput. Marburg: tectum-Verlag.
Die tyvanischen Bezeichnungen: é¢, Plural ééler lassen sich wortlich als ,Herr/in“ Plural
»Herren® tibersetzen, werden aber im religiosen Sinne fir Herrengeister verwendet. Im Alltag
findet man die Begriffe auch fiir ,,(Haus-)Herr/in“. Deshalb kann man in diesem Textbeispiel
davon ausgehen, dass auch die Goétter als ,,Herren“ angesprochen werden.

Dazu auch Arak¢aa 1995: 2, D’jakonova 1976: 281f., D’jakonova 1977: 174f., 181, 190, 196f., 199,
202f.,, Harva 1938: 46, Kenin-Lopsan 1994a: 71f, 104ff.,, 107, 109f., 113f, ders. 1993: 44f., 64, 68,
Minchen-Helfen 1931: 90, 93, Potapov 1969: 361f., 365f, Schenk und Tschinag 1999: 17, 117£,,
Taube, E. 1972: 122, 135f,, dies. 1974: 592, Wajnschtejn 1996: 2441L; Vajnstejn 1984: 354; Zusam-
menfassung Oelschldgel 2004a: 58-92.
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Die Herrengeister sind die im gegenwirtigen Tyva wohl am stirksten in das Den-
ken und Handeln der Menschen einbezogenen, nichtmenschlichen Subjekte. Sie
sind diejenigen, die am haufigsten Erwdhnung finden und die am sichtbarsten das
religiose Handeln der Menschen auf sich ziehen. Sichtbar sind besonders die vielen
Ritualplatze, heilige Orte (tyv. ydyktyg cer), die dem Dienst an den verschiedenen
Herrengeistern gewidmet sind. Alles, was die Landschaft pragt, Gebirge, Berge oder
Felsen, Taiga und Wilder, bestimmte Baume, Steppen, Téler, Pésse, Fliisse, Seen und
Quellen, markante Plitze in der Landschaft und vieles mehr, ist nach dem Inter-
aktionsmodell von Herrengeistern bewohnt. Diese Geister sind die wahren Eigentii-
mer alles Existierenden und gleichzeitig dessen Schutzherren. Sie kontrollieren den
Umgang mit ihrem Eigentum und strafen seine Zerstorung oder seinen Missbrauch.
Konkrete Natursubjekte, z. B. Baume (ydyktyg yjas), Heilquellen (tyv. arzaan) und
sumpfige Quellen bzw. ,,Schwarze Wasser® (tyv. kara sug), die als Aufenthaltsorte
machtiger Herrengeister bekannt sind, werden als Ritualplatze genutzt. Diesen Geis-
tern gilt das Interesse der Anwohner und ihrer Géste auch auflerhalb der vor Ort
stattfindenden Rituale.

HG 37
Gesprachspartnerin (30]., Heilerin, Mugur Aksy) erzahlte mir am 05.10.2004 in
Mugur Aksy tiber den Herrengeist einer Quelle:

Wir fuhren mit dem Auto flussaufwirts zum Sommerlager. Als wir oben auf
dem Sommerlager angekommen waren, haben uns die Besitzer der Jurte freudig
empfangen. Die Hausherren, Kaspyk-ool und D$ejma, molken gerade die Kiihe.
Wir sind in diesem Jurtenlager einige Tage und Nachte geblieben. Nachdem wir
das Jurtenlager besucht hatten, fuhren wir an eine nahe Stelle im Wald. Als wir
am Platz Suglug-Chovu angekommen waren, befanden sich ihm gegeniiber zwei
berithmte Quellen, zu denen wir gingen. Wir durchwateten das Wasser, und eine
der Quellen war warm, die andere Quelle aber war kalt. Wir gingen und uns inte-
ressierte, wo sie herausflieflen. Als es ddmmerte, wollten wir zurtickkehren. Da
war es, als sei ein Mensch gekommen. Wir bemerkten von hinten seinen Atem
und er hielt uns von hinten fest. Als wir nachschauten und uns umdrehten, war
nichts zu sehen. Das war die Gestalt des Herrn dieser Gewdsser.

Groflere Gewdsser, Pésse, Tiler, Berge und Landschaften, deren Herrengeister regel-
maflig in Interaktion mit dem Menschen stehen, erhalten von letzterem einen kiinst-
lichen Ritualplatz in Form eines ovaa, der von beiden Parteien als Ort der Kommu-
nikation und Interaktion genutzt wird. Zwei Varianten von ovaa finden sich in Tyva.
Zum einen der das ovaa (Stein-ovaa). Er besteht aus Steinen, die konisch aufeinan-
der geschichtet werden. In dieser Steinformation stecken Holzstangen und Aste, die
mit Opferbandern geschmiickt sind.
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Zum anderen gibt es den aus langen Holzstangen, Asten und Reisern zu einem
konischen Gebilde zusammengestellten cadyr*® ovaa (ovaa in Form eines Spitz-
zeltes). In dessen Zentrum befindet sich eine lange Stange, an deren oberem Ende
ein geschnitztes Gebilde angebracht ist, das wie eine Pfeilspitze zum Himmel ragt
und so zusammen mit der zentralen Stange die Weltachse symbolisiert. Der Ein-
gang eines cadyr ovaa ist meist nach Osten ausgerichtet. Welche dieser beiden Arten
errichtet wird, hiangt davon ab, ob sich in der Umgebung gentigend Steine befinden,
die zu einem ovaa aufgeschichtet werden kénnen. Handelt es sich um eine steinarme
Gegend, so wird ein ¢adyr ovaa errichtet.

Ob mit oder ohne ovaa, die Ritualplitze heben sich von ihrer Umgebung ab,
da an den sie umstehenden Biumen und Strauchern bunte Opferbander (Calama)
flattern, die in den verschiedensten Farben und als sichtbare Gaben an den Her-
rengeist des Ortes, diesen leuchtend und bunt markieren. Meist befindet sich auf
den Ritualpldtzen noch eine grofiere Opferplatte, ein flacher Stein, der fiir spontane
und regelméflige Rauchopfer (say) genutzt wird. Seltener sind Altare mit derselben
Funktion Teil der Ritualpldtze. Ob ein Passant nur einen Stein auf den ovaa legt,
ob er Opferbdnder anbindet oder ob sich dort Menschen versammeln, um fiir den
Herrengeist ein aufwendiges Opfer durchzufiihren und mit ihm zu kommunizieren,
entscheidet die Situation der Besucher. In jedem Fall ist man gehalten, kurz zu ver-
weilen, den Herrengeist zu griiflen und ihm ein Zeichen der Verehrung zu geben.
Verbunden sind die Besuche von Ritualplitzen allerdings meist mit einem kleinen
Gebet oder einer Anrufung und mit der Bitte um den Segen des Herrn des Platzes
tiir alle weiteren Vorhaben. Einen Segensspruch fiir die ,,Hohe Taiga®, wie er fiir die
jahrliche Frithjahrsweihe auf dem Ritualplatz ihres Herrengeistes gesprochen wer-
den konnte, steuerte die Enkelin eines Dichters meinem Material bei:

HG 14
Gesprachspartnerin (43 ]., Viehziichterin, Mugur Aksy) erzahlte am 26.08.2004 in
Mugur Aksy:

TaHOvL 29n€puHee aneanean Segensspruch fiir die Herren des Tandy
aneviuimap. (Hohe Taiga).

Opan-maHovim anepu! Herren meines Tandy!

I3 xepyn, epuiasHepem! Die Herren bewachen (uns), beschiitzt (uns)!

Hepm-ne maHovim sanepu! Herren meiner vier* Tandy!

Da kepyn, epuissHepem! Die Herren bewachen (uns), beschiitzt (uns)!

Bascot 6edux maHovinapvim! Eure Kopfe sind hoch, meine Tandy!

Baczaii uyse viHati myp3yH! Das Schlechte mége in weitest mogliche

Ferne weichen!

40 Cadyr - mit Rinde bedecktes konisches Stangenzelt der Ost-Tyva.
41 Gemeint sind die Hochgebirge in den vier Himmelsrichtungen.
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Sxmu b6edux maHovinapvim! Eure Schultern sind hoch, meine Tandy!

Axku uyse 63spnesun! Das Gute moge hierher (kommen)!

Adam-uem anvic uypmy, Das Heimatland meines Vaters und meiner
Mutter

Ax-na 6awmmuoie MeHeyn-Taiteam! hat einen weiflen Kopf, meine Mongiin
Tajga!

Bysin-kesxcux 00Kmaasvin 033, Damit Giite und Wohl einkehren,

6ypyHeaap xepyn, meiinen myp mer.  sehe ich nach vorn und bete.

Adxcol-mendep ManovL3biH 0991, Damit die Kinder gedeihen,

AN2bIU-TOPIIT CATLIN 0P MEH. bringe ich einen Segensspruch dar.

Neben den spontanen, kleineren rituellen Handlungen bei der Passage von Ritual-
platzen, kann es spezielle Griinde geben, die Plitze aufzusuchen, um bei ihren Her-
ren und Kriften Unterstiitzung zu suchen. Regelmiflig im Friihjahr, in manchen
Gebieten zusitzlich im Herbst, finden aufwendige Rituale fiir den Herrengeist des
Heimatgebietes oder des Wohnterritoriums statt. Uber den Herrengeist des eigenen
Siedlungsgebietes gibt es im Volksmund hiufig konkrete Vorstellungen.

HG 38
Gesprachspartner (54]., Schamane, Ak Dovurak) erzahlte am 05.10.2004 in Mugur
Aksy iiber die Herren der Mongiin Tajga und des Ak Bastyg:

Die Herrin der Mongiin Tajga** habe ich kennengelernt, als ich 16 Jahre alt war.
Sie war ein kleines Madchen, das auf einem kleinen Hasen ritt. Er hatte Halfter,
Zigel und Sattel aus Silber. Sie war ein schones Madchen, das silberne und gol-
dene Kleider trug. Wir unterhielten uns miteinander. ,,Ich bin die Herrin der
Mongiin Tajga“, sagte sie, als sie zum ovaa ging. Als ich den ovaa der Mongiin
Tajga weihte, habe ich sie das zweite Mal getroffen. Wir fragten uns gegenseitig:
»Wie geht es Dir?“ Dann gingen wir auseinander. Die Herrin der Mongiin Tajga
kann sich den Menschen als Erwachsene oder als Kind zeigen. Die Herrin der
Mongiin Tajga trifft sich mit dem Herrn des Ak Bastyg* beim grofien ovaa
des Ak Bastyg. Ich habe den Herrn des Ak Bastyg im Juni des Jahres 2004 ken-
nen gelernt. Der Herr des Ak Bastyg ist ein tyvanischer Mann im tyvanischen
Gewand mit Messer und Feuerzeug.** Wir bewirten ihn, indem wir den ersten
Teil der Speisen zum ovaa bringen, denn dieser Herrengeist ernahrt uns.

Zur Frithjahrsweihe (ovaa dagyyr) des ovaa eines Siedlungsgebietes oder eines Klan-
ovaa, der fiir den Herrengeist eines bestimmten Klans errichtet wurde, versammeln
sich meist Ende Mai oder Anfang Juni diejenigen Menschen, die ihr Schicksal in
Abhingigkeit vom Herrengeist dieses ovaa sehen, sei es, dass sie sein Territorium

42 ,Silberne Taiga“, ein Gebirge.
43 ,Weiflkopfiger, ein Berg oberhalb von Mugur Aksy.
44 Tyvanische Nationalkleidung und -attribute.
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bewohnen oder von einer Familie des ansdssigen Klans abstammen. Einige Tage vor
dem groflen Ereignis bringen Ritualhelfer den ovaa in Ordnung und sdubern die
Umgebung (ovaa septéér). Gleichzeitig werden die Opfergaben vorbereitet, Schafe
werden geschlachtet, weifle Speisen (Milchprodukte) und andere Nahrungsmittel
wie Mehlspeisen werden zubereitet, Opferbdnder zugeschnitten, und es wird wenigs-
tens ein Schamane oder eine Schamanin, manchmal aber auch ein buddhistischer
Monch zum Ritual eingeladen.

Ist der vereinbarte Tag der Weihe gekommen, versammeln sich die Teilnehmer
und begeben sich gemeinsam zum Ritualplatz. Besonders Kraft geladenen Ritual-
platzen, wie z.B. dem ovaa des WeifSkopfigen Berges bei Mugur Aksy, nahern sich
vor und im Verlaufe des Rituals nur die Manner, wihrend Frauen und Kinder in
einiger Entfernung ihre eigene, kleinere Weihe zelebrieren, da die Krifte des ovaa
und seines Herrengeistes fiir die Gesundheit der Kinder und Frauen als zu gefahr-
lich gelten.

Griinde fiir die Durchfithrung der Friithjahrsweihe gibt es fiir alle Beteiligten
viele. Man dankt fiir die Gnade und die Gunst des Herrengeistes im vergangenen
Jahr, fragt nach dessen Wiinschen, nach seiner Zufriedenheit mit dem Verhalten der
Menschen, nach seinen Freuden und seinem Arger, spricht Probleme im Leben der
Menschen an, in der Hoffnung, der Herrengeist werde helfen, sie zu 16sen, und bittet
um allgemeines Wohlergehen, Gliick und Erfolg in der Viehzucht, glinstiges Wetter,
gute Weiden, fettes Vieh, gentigend Nahrung, stabile Gesundheit fiir die Menschen
und mehr.

Jeder Schamane hat wohl seine eigene Art, die Séance durchzufithren. Doch alle
rufen den Herrengeist herbei, fithren mit ihm einen Dialog, reichen ihm die Opfer
in einem Holz- und Wacholderfeuer dar, iibermitteln ihm den Dank der Menschen
tiir gewahrte Gunst und ihre Hoffnungen fiir das kommende Jahr, verabschieden
ihn wieder und tbersetzen schliefllich den Anwesenden die Inhalte des Gespra-
ches mit dem Herrengeist. Die Schamanen richten den Dank des Herrengeistes fiir
die Opfer aus, geben dessen Warnungen vor falschem Verhalten weiter, iibermit-
teln Lob fiir die Dienste der Menschen an ihm und fiir die Einhaltung der acht-
samen Interaktion. Die Anwesenden werden iiber Forderungen des Herrengeistes
informiert und tiber die Vorhaben des Herrengeistes im folgenden Jahr unterrich-
tet. Wahrend des Gesprachs zwischen dem Schamanen und dem Herrengeist, das
von einem Rauchopfer begleitet wird, verspritzen die umstehenden oder sitzenden
Laien aus ihren Schalchen Milch, Milchtee und Milchbranntwein mit Hilfe kleiner
Wacholderzweige. Damit sind auch die Laien in die Interaktion des Schamanen mit
dem Herrengeist einbezogen und nehmen unmittelbar an dem Ritual teil.

Ist der offizielle Teil des Rituals voriiber, der Herrengeist verabschiedet, das
Opferfeuer verloschen und sind auch die weiteren Opfer, wie z. B. bunte Stoftbénder,
dargebracht und die leisen privaten Gebete gesprochen, 16st sich die Anspannung.
Sie weicht einer Unterhaltung tiber das Gelingen des Rituals, einer Diskussion der
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Mitteilungen des Herrengeistes und dariiber, was das kommende Jahr den Bewoh-
nern wohl bringen werde. Langsam kommt festliche Stimmung auf, ob nun am sel-
ben oder an einem anderen Platz, an die religiése Pflicht schlief3t sich ein Fest an,
das in jedem Fall mit reichlich Alkohol und vielerlei schmackhaften Speisen began-
gen wird und von allerlei Vergniigungen wie Musik, Gesang, Tanz und sportlichen
Wettkdmpfen (Ringen, Reiten, Bogenschieflen) begleitet werden kann.

Neben den regelméfligen Ritualen im Jahreskreis gibt es zahlreiche spontane Rituale
zum Beispiel dann, wenn sich Tyva mit einem aus eigener Kraft nur schwer oder
gar nicht zu meisterndem Problem konfrontiert sehen. Dazu gehéren Krankheiten,
Missgeschicke und schwerwiegende Ungliicke, die man an machtige Herrengeister
herantragen mochte, damit diese positiv in das Ergehen der Betroffenen eingreifen
mogen. Besonders beliebt fiir die Durchfiithrung solcher Rituale sind heilige Baume
(ydyktyg yjas) und Heilquellen (arZaan). Letztere werden zu bestimmten Zeiten im
Jahr, wenn im Herbst das Wasser zur Reife gelangt und seine grofite Wirkkraft ent-
faltet, aufgesucht, um diese Krifte {iber den direkten korperlichen Kontakt fiir die
Genesung der Kranken zu nutzen und die Gunst der Herrengeister dieser Quellen
zu erwirken. Bevor man das Wasser der Heilquelle in Anspruch nimmt, versucht
man, Kontakt zu ihrem Herrengeist aufzunehmen. In besonders ernsten Fillen, bit-
tet man einen Schamanen, die Kontaktaufnahme zu tibernehmen und das Gesprich
mit dem Herrengeist zu fithren. In dessen Verlauf wird sowohl nach den Griinden
der Erkrankung gefragt als auch nach Verhaltensinderungen, die die Genesung
begiinstigen, und nach sonstigen Anweisungen des Herrengeistes. Auch wenn kein
Schamane beteiligt ist, wird in den meisten Féllen ein Rauchopfer mit Wacholder,
Fleisch und Weiflen Speisen durchgefithrt. Damit sowie mit Opferbdndern und
Geschenken wird um die Hilfsbereitschaft und Unterstiitzung des Herrengeistes
geworben.

Y 20
Gesprachspartner (75]., Rentner, Viehziichter, Mugur Aksy) erzdhlte am 08.10.2004
in Mugur Aksy tiber Heilquellen:

Ein kranker Mensch, der zu einer Heilquelle kommt, betet dort, bindet weife
und blaue Opferbander an, und nachdem er gesagt hat, ,Meine Krankheit moge
heilen®, ersucht er darum bei dem Herrn der Heilquelle. Dann wird der Herren-
geist der Heilquelle dem Kranken helfen. Manchmal zeigt sich der Herrengeist
einer Heilquelle auch dem Kranken, doch das geschieht nur sehr selten. Ein sol-
cher Mensch sollte zu niemandem dariiber sprechen. Spricht er doch, wird es
ihm schlecht ergehen.

Fiir die Abwendung bestimmter Probleme wie Kinderlosigkeit, Streit in der Familie,
Armut und dhnliches Ungliick eignet sich besonders die Konsultation eines heiligen
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Baumes. Neben besonders markanten Standorten einzeln stehender Baume (ydyktyg
yjas) gibt es noch andere Kennzeichen fiir die heilige Kraft, die einem Baum inne-
wohnt. Es gibt Bdume, deren besondere Eigenschaft in einer auflergewohnlichen
Wuchsform zum Ausdruck kommt. Zu diesen gehéren der Schamanenbaum (cham
yjas) oder die Schamanenldrche (cham dyt) mit einer teilweise oder ganz kugel-
férmigen Krone sowie der Reiche Baum (baj yjas), der sich durch eine Vielzahl von
Stimmen, die einer Wurzel entwachsen, auszeichnet, oder der tel* yjas, der Stimme
verschiedener Baumarten (mindestens drei) ,aus einer Wurzel“ treibt. Schamanen-
baume werden besonders von Schamanen aufgesucht, entweder in eigener Sache
(regelmaflige und spontane Rituale) oder um sie und ihre Herrengeister zu Hilfe zu
rufen, um bei der Problemldsung eines Klienten, hiufig ein gesundheitliches Prob-
lem, mitzuwirken. Den Reichen Bdumen und ihren Herrengeistern wird die Macht
zugesprochen, eine positive Wirkung auf die Fruchtbarkeit der Menschen, das
Gedeihen des Viehs und die Mehrung des Reichtums zu haben. Aus diesen Griinden
werden sie jahrlich geweiht und spontan in problematischen Situationen aufgesucht.
Den grofiten Einfluss auf die Fruchtbarkeit iiberhaupt haben aber die tel yjas, wie
das Gedeihen verschiedener Arten aus einer Wurzel bereits in einer offensichtlichen
Symbolik zeigt. Doch spielt hier nicht nur das fruchtbare Gedeihen (Kinderreich-
tum, Gesundheit fiir Mutter und Kind wéihrend und nach der Schwangerschaft sowie
eine leichte Geburt), sondern auch das friedliche und gliickliche Zusammenleben
verschiedener Personen, ob Ehepaare, Verwandte oder Nachbarn, eine wesentliche
Rolle und kann Grund fiir das Aufsuchen und die Durchfithrung eines Rituals bei
einem solchen Baum sein. Die heiligen Baume der Tyva sind durch die zahlreichen
bunten Opferbinder an ihren Zweigen in der Landschaft weithin sichtbar. Sie wer-
den regelméflig und in Notsituationen mit Rauchopfern und Spritzopfern bedacht
und gelten als zuverldssige, wenig launische und sehr hilfreiche Interaktionspartner
der Menschen.

Y 7a: baj yjas (Reicher Baum)
Gesprachspartnerin (54]., Schamanin und Lehrerin, Kyzyl) erzahlte am 01.11.2004
in Kyzyl iiber baj yjas und ihre Herrengeister:

Wir bezeichnen einen Baum als ,Reichen Baum®, wenn aus seiner Wurzel drei,
finf, sechs oder sieben Stimme wachsen. Ein solcher Baum gibt im Verlaufe
eines Rituals Kraft und Energie, und die ,,Reiche Larche“*® bekommt selbst Kraft
aus dem Kosmos. Eine ,,Reiche Lirche* hat eine Verbindung zum Kosmos, da
sie tiber eine starke Wurzel verfiigt. Wo eine ,,Reiche Larche“ wichst, herrschen

45 Das Wort tel kann nach Information von Erika Taube als Zwiesel iibersetzt werden. Jakob
Taube verdanke ich die Information, dass der Begriff tel im Kasachischen auch ein Jungtier
bezeichnet, das von verschiedenen Muttertieren gesdugt wird.

46 Lirche steht hier als Synonym fiir Baum, da in der Republik Tyva vorwiegend Larchen
wachsen.
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starke kosmische Energien. Deshalb hat sie einen starken Herrengeist. Einige
Menschen lassen sich mit Hilfe eines Schamanen an dem Platz, wo eine ,,Reiche
Léarche® wichst, heilen. Das Ritual fithrt man im Sommer durch. Wenn jemand
ein grofles Problem hat und er bittet einen Schamanen, ein Ritual (dort) durchzu-
fuhren, so erfiillen sich seine Wiinsche. Die Menschen fithren Rituale (am Platz
einer ,,Reichen Lirche) durch, damit in der Familie Wohlstand und Fruchtbar-
keit herrsche, dass es viel Vieh gebe, dass Kinder geboren werden. Der ,,Reiche
Baum® ist auch das Symbol des Reichtums. So kann man unter den Baum Geld
(Miinzen) legen, damit es in der Familie Geld gibt.

Y 6: tel yjas
Gespriachspartnerin (54]., Schamanin und Lehrerin, Kyzyl) erzéhlte am 01.11.2004
in Kyzyl iiber tel yjas und ihre Herrengeister:

Wir nennen einen Baum tel yjas, wenn aus seiner Wurzel drei oder mehrere
verschiedene Baume wachsen, beispielsweise Birke, Kiefer und Lérche. Ein tel
yjas hat eine grofle Kraft, die er aus dem Kosmos zieht. Drei Punkte sind auch
das Symbol fiir Kraft. Wenn es Probleme zwischen Eheleuten oder mit ande-
ren Menschen gibt, dann fiithrt man auf dem Platz, wo ein tel yjas$ wichst, ein
Ritual durch. Dieses Ritual fiihrt ein Schamane durch. Das Ritual heif3t ,Weihe
des tel yjas“. Nach dem Ritual festigt sich die Freundschaft zwischen Ehemann
und Ehefrau. Der tel yjas$ ist das Symbol der Freundschaft, denn der tel yjas ist die
~Wurzel der Freundschaft“ (najyraldyy dozéé). Auch damit Einigkeit (Geschlos-
senheit) herrsche, fithrt der Schamane bei einem tel yjas Rituale durch und bittet

um Kraft beim Herrn des tel yjas.

Y13
Gespriachspartnerin (54]., Schamanin und Lehrerin, Kyzyl) erzdhlte am 10.11.2004
in Kyzyl iiber Schamanenbdume und ihre Herrengeister:

Cham yjas - Schamanenbaum: Ein Schamanenbaum ist eine Lirche mit unnor-
malem Wuchs der Aste. Die Zweige einer Schamanenlirche (cham dyt) wachsen
wie ein Wirbel. Bei einem solchen Baum befinden sich Altire fiir Rauchopfer,
und an die Zweige hidngt man bunte Stoffstreifen. Sie sind schlank und haben
eine Lange von ungefahr 40-70 cm, man nennt sie calama. Einmal im Jahr, in
der Sommerzeit, fithrt der Schamane dort ein Ritual fiir die Herren des Waldes
durch. Fiir die Weihe (der Schamanenldrche) bringen die Menschen verschie-
dene Speisen mit, z.B. Fleisch, Milch, Milch- und Mehlprodukte usw. Alles das
verbrennen sie auf dem Altar fiir Rauchopfer, und der Schamane ruft Regen oder
hilft (den Menschen) eine gute Ernte einzufahren. Wenn ein solcher Baum nahe
einer Quelle wichst, dann fuhrt er das Gebet fiir das Wasser und den Baum in
einem Ritual durch. Dort wo eine Schamanenlédrche steht, spricht man von einem
ydyktyg (heiligen) Platz.
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Folgt man ausschliefllich den sichtbaren Attributen religiés verehrter, nichtmensch-
licher Subjekte in der tyvanischen Landschaft, so kann man leicht tibersehen, dass
Herrengeister allem innewohnen. Dazu gehoren auch die vom Menschen herge-
stellten materiellen Artefakte wie Jurten und andere zum Wohn- und Wirtschafts-
bereich gehorige Anlagen, Hausgerate und Werkzeuge, mit deren Herrengeistern der
Besitzer und Nutzer in bestandiger alltaglicher Interaktion steht und deren Gunst
und Unterstiitzung mit tédglichen kleineren und grofieren Achtungs- und Respekts-
beweisen erworben und erhalten werden muss. Uber allem, was den Wohn- und
Wirtschaftsraum des Menschen betriftt, wachen die Herrengeister der Jurtenplitze
(chonaas éézi oder baj chonaas) und des Herdfeuers (ot éézi).

NA 11
Gesprachspartnerin (44]., Ethnologin und Folkloristin, Kyzyl) erzahlte am 28.07.2004
in Kyzyl:

Jede Jurte, jede Wohnung hat einen Herrengeist. Auch meine Wohnung hat einen
Herrengeist, und auch die Plitze, auf denen die Jurten oder die Jurtengemein-
schaften stehen, die Weidelager, haben Herrengeister. Man nennt sie ,Herren der
Platze“ [Ortsherren]. Sie sind die Beschiitzer [der Jurte bzw. des Ortes, wo die Jurte
steht]. Den Herrn der Jurte und den Herrn des Jurtenplatzes muss man unbe-
dingt bewirten. Wenn man den Herrengeistern des Jurtenplatzes oder der Jurte
keine Opfer darbringt, erziirnen sie. Man opfert ihnen den ersten Teil der Speisen.
Zu mir nach Hause ist einmal eine Schamanin gekommen. Als die Schamanin
eingetreten war, sagte sie sofort: ,Der méannliche Herrengeist Deiner Wohnung
ist hungrig. Du bewirtest den Herrengeist Deiner Wohnung nicht. Wenn ich den
Herrengeist bewirtet habe, wird er erweichen. Du solltest ihm ab heute unbedingt
Opfer darbringen. Seit dieser Zeit habe ich einen Teller aufgestellt und opfere
ihm von den Mahlzeiten. Manchmal vergesse ich es aber, ihn zu bewirten. Der
Herrengeist der Jurte oder der Wohnung ist ihr eigentlicher Eigentiimer. Deshalb
muss man ihn achten und respektieren.

Eine achtsame Interaktion verlangen alle Herrengeister, auch die der scheinbar unbe-
deutenden Gebrauchsgegenstinde des tdglichen Bedarfs. Deren Einwilligung und
Gunst ist fiir einen erfolgreichen Umgang mit den Artefakten unbedingt erforderlich.

NL 13

Gesprichspartner (46 J., Viehziichter, Siit Chol) erzéhlte am 27.07.2004 auf dem Platz
Chamnar Tej [Kleines Schamanengebirge] am Fluss Ak-Oj tiber die Schutzherren
der Jurtenplétze (chonaas éézi) und iiber Schadensgeister (puk):

Der Lagerplatz (chonaas) unserer Familie ist alt. Dort lebten schon unsere Ahnen
und es gibt einen Herrengeist (chonaas éézi). Als die Ahnen starben, blieben sie
auf ihrem angestammten Wohnplatz und wurden zu Herrengeistern. Manchmal
sind sie gut gelaunt, manchmal aber auch zornig. Sie kénnen aber auch launisch
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sein, mal gut und mal bose. Die Bosen bannt der Schamane und fiir die Guten
bringen wir Opfer dar. Deshalb hat jeder alte Lagerplatz einen Herrengeist. Sie
sind die Ahnen. Ein Mensch, der an einem bestimmten Platz geboren wurde und
dort aufwuchs, bleibt auch nach seinem Tod auf diesem Platz. Er schiitzt sein
Heimatland. Die gut gesinnten Herrengeister der Lagerplitze werden verehrt.
Man fithrt fir sie Rituale und Rauchopfer durch. Das tut man vor allem dann,
wenn man gerade auf einem saisonalen Lagerplatz eingetroffen ist. Auflerdem
bringt die Hausfrau ihnen jeden Morgen ein Spritzopfer vom ersten Milchtee mit
dem Libationsloftel dar.

Dennoch gibt es solche chonaas, auf denen sehr bose Geister leben. Wenn ein
Mensch sehr Schlechtes getan hat, wird er zu einem puk (Schadensgeist). Auch
die puk siedeln sich bei den Lagerplatzen an. Ein von puk bewohnter Lagerplatz
heift puk talgan. Dieser puk bringt Ungliick, das Vieh wird krank, die Menschen
sterben. Deshalb verldsst man diese Lagerplatze und sucht sie nicht mehr auf.
Oder man ruft einen Schamanen zu Hilfe. Ein Schamane kann einen puk nur
unter die Erde oder weit weg bringen, wenn er starker ist als der Geist. Deshalb
wird der Schamane immer erst priifen, wie stark ein puk ist, bevor er den Kampf
mit ihm aufnimmt.

HG 46
Gespriachspartnerin (42]., Lehrerin der russischen Sprache, Kyzyl) erzihlte am
15.11.2004 in Kyzyl iiber Geschirr und seine Herrengeister:

Jedes Stiick Geschirr, alle Dinge haben ihren eigenen Herrengeist. Wenn sich
irgendjemand zeitweilig einen Topf borgt, dann muss er, bevor er ihn zuriickgibt,
unbedingt irgendein Geschenk hineinlegen, z.B. Konfekt, Kekse oder anderes.
Ansonsten krankt man den Herrengeist des Geschirrs. Auflerdem ist es wichtig,
dass das Geschirr bei der Riickgabe sauber ist. Uberhaupt sollte Geschirr immer
sauber sein, denn es hat eine Beziehung zum Feuer. Ansonsten kann auch der
Herr des Feuers zornig werden, was sich schlecht auf die Hausherrin auswirkt.
Das Geschenk auf dem Boden eines zuriickzugebenden Geschirrs heif3t in tyva-
nischer Sprache pas diivii [Geschirrboden]. Wenn man aber ein Messer borgt,
dann heif3t das Geschenk biZek bazy [Messerspitze].

Neben allem Sichtbaren der tyvanischen Welt diirfen auch die immateriellen Kul-
turelemente als Einfluss- und Herrschaftsbereiche der Herrengeister nicht aufler
Acht gelassen werden. Dazu gehoren die Herren der Begabungen aller Art und der
Ergebnisse menschlicher Umsetzung von Begabungen, die man als Kiinste und als
Kunst bezeichnen kénnte. Als Beispiel kann hier die Gabe besonderen Jagdgeschicks
dienen:

HG 17
Gesprachspartnerin (47]., Viehziichterin, Toolajlyg, Taiga) erzahlte am 30.08.2004
im Toolajlyg:
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Mein Vater jagte. Als er einst jagte, gab es kein Wild. Wie er so vom Fluss Balyk
zuriickkam, kam ein Jager geflogen. Dieser hatte ein silbernes Messer und Feuer-
zeug. Der schon gekleidete Mann kam auf ihn zu. Als mein Vater ihn gesehen
hatte, sagte er: ,Du wirst Jagdbeute haben®. Wie er gesagt hatte, so geschah es.
Dieser Mensch war der Ortsherr. So hatte er das Wild geleitet.

Neben den zahlreichen Erzdhlungen iiber gezielt vom Menschen herbeigefiihrte
Interaktionen im Rahmen kleinerer und gréferer Rituale und Opferhandlungen
gibt es solche iiber Begegnungen mit Herrengeistern und anderen nichtmensch-
lichen Subjekten, die die Menschen unvorbereitet treffen und ihnen die grofle Ein-
flusskraft derselben auf ihr Leben im positiven wie im negativen Sinne immer wie-
der in Erinnerung rufen.

HG 22
Gesprachspartnerin (49]., Viehziichterin, Toolajlyg, Taiga) erzéhlte am 01.09.2004
im Toolajlyg:

Alsich noch jung war, befand sich das Jurtenlager meiner Eltern am Platz namens
»Wald mit Raben®. Als ich eines Tages vom Dorf zuriick in mein Jurtenlager kam
und in meinem Zelt saf3, horte ich einen Wirbelwind herannahen, aus dem der
Klang der Dospulduur ¥ ertonte. Ich sprang aus dem Zelt und fiel um. Danach
erkrankte ich schwer, ich war geldhmt. Als ich bei wissenden Menschen nach-
fragte, sagten diese, der Herrengeist des Platzes wire [zu mir] gekommen. ,,Ihr
seid erschrocken, doch er wollte Euch nur Gutes tun, deshalb hat er sich Euch
gezeigt®,*® sagte man mir. Ich brauchte eine Weile, bis ich genas. Als ich mit die-
sem Wesen zusammentraf, war ich 18 Jahre alt.

Y1
Gesprachspartner (51]., Rentner, Mugur Aksy) erzahlte am 01.09.2004 im Toolajlyg
tiber den Platz Iji Dyt (Zwei Larchen):

Folgendes geschah im Herbst 1978, als alle Jurten auf die Herbstweidelager
umsiedelten. Als es am Abend dimmerte, ging ich vom Jurtenlager meines jiin-
geren Geschwisters* zum Dorf.*® Mein jiingeres Geschwister hatte sein Herbst-
weidelager damals am Ufer des Flusses Mugur auf dem Platz Iji Dyt. Ich lief in
Richtung des Platzes Dén-S6l. Da hérte ich plétzlich hinter mir ein Auto. Als

47 Musikinstrument der Tyva.

48 Ineinem folgenden Gesprach erklirte man mir, dass sie sich eine grofle Chance habe entgehen
lassen. Wire sie nicht erschrocken, hitte sie diese Chance nutzen kénnen. Denn dieser Orts-
herr zeigt sich nur den Menschen, die er begiinstigen will.

49 In diesem Text wird nicht zwischen Schwester und Bruder unterschieden. Jiingere Geschwis-
ter, sowohl Briider als auch Schwestern, werden in der tyvanischen Sprache einheitlich mit
dem Begrift dyyma bezeichnet. Fiir die Angabe des Geschlechts ware zusitzlich der Begriff ol
(ol dyyma) fiir jiingerer Bruder oder kys (kys dyyma) fiir jiingere Schwester notig.

50 Gemeint ist das Dorf Mugur Aksy.
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ich mich umschaute, hatte es nur ein Licht. Ich wollte es anhalten. Doch als ich
stehen blieb und als ich weiterlief, blieb auch das Auto stehen und fuhr weiter.
Ich ging weiter, da sah ich, dass ich im Lichtkegel des Autos keinen Schatten
hatte. Ich begann, mich zu fiirchten. Deshalb sprang ich den Hang zum Dén-S61
hinunter. Das Gerdusch des Autos mit dem einen Licht, das ich hinter mir lief3,
war eindeutig von einem Auto. Doch wohin der eine Lichtkegel leuchtete, warfen
die Dinge keinen Schatten. Wie ich ins Dorf gekommen bin, weif} ich nicht mehr.
Nach mir aber hatten noch viele Menschen diese Begegnung, das habe ich erfah-
ren. Was das war, ist mir unklar.

Die tyvanische Welt nichtmenschlicher Subjekte besteht nicht nur aus Herrengeis-
tern. Neben diesen eher hilfreich gesinnten, schiitzenden, kontrollierenden und
strafenden Wesen, gibt es eine Vielzahl von Geistern, die bestrebt sind, die ordnende
Macht der achtsamen Interaktion zwischen Menschen und Herrengeistern zu stéren.
Sie befallen die Menschen zum einen, um ihren als gefahrlich bekannten Spieltrieb
auszuleben, und zum anderen, um Fehlverhalten der Menschen zu bestrafen. Die
bekanntesten Schadensgeister* dieser Art sind albys, aza, cetker, puk und diirey.

Bekannt sind unter den Bewohnern eines Gebietes immer einige Plitze, an denen
sich bestimmte Schadensgeister einzeln oder in groferer Zahl authalten sollen und
darauf lauern, einen unvorsichtigen Passanten anzufallen.

AL 4
Gespréchspartner (75]., Rentner, frither Viehziichter, Mugur Aksy, Mongiin Tajga)
erzihlte am 08.10.2004 in Mugur Aksy tiber albys:

In unserem Land gibt es Wesen, die man albys nennt. Ein albys sieht aus wie
ein Mensch. [Dieser Geist] verwirrt den Verstand des Menschen und verdndert
seine Einstellung zu anderen Menschen. Jungen Minnern zeigt sich albys als
schones junges Madchen oder als Frau mittleren Alters. [Das Wesen] versucht so,
mit ihnen eine Beziehung anzukniipfen. Madchen zeigt es sich als Mann. Auch
mit ihnen versucht es, eine Beziehung anzukniipfen. [Der Geist] spricht wie ein
Mensch. Weiter gibt [das Wesen] Ratschlage, wohin man gehen solle [um sein
Gliick zu finden]. An dem Ort ,Wo man sich am Weiflen See gruselt” gibt es
einen Felsen mit albys. Dort hort man die albys lachen, singen und weinen.

AL1
Gesprachspartner (35]., Jager, Toolajlyg, Mongiin Tajga) erzdhlte am 04.09.2004 im
Toolajlyg tiber eine Begebenheit mit albys:

Mit einem Menschen ist Folgendes geschehen, er ist bereits an einer Krankheit
gestorben. Ich habe mit einem anderen Menschen, namens Saida {iber Kyzyl-ool
gesprochen. Als Kyzyl-ool eines Tages zur Arbeit ging, ging plétzlich ein Mensch

51 Dazu s. Alekseev 1987: 108f.; D’jakonova 1976: 282f., 283f,; Taube, E. 1972: 137; dies. 1981: 54£.;
Vajnstejn 1984: 354f.; Zusammenfassung Oelschligel 2004a: 54-58.
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nahe bei ihm, dieser war immerzu bei ihm, auch als er nach Hause lief. Als er
wieder arbeiten ging, war diese Person auch bei ihm. Allméhlich wurde dieses
Wesen untrennbar von ihm. Kyzyl-ool konnte nun dieses Wesen kaum noch
ertragen. Er hat die [ganze Zeit] ein albys gesehen.

Im Zusammenhang mit albys steht die erotische Verfithrung des Menschen, dem
sich albys als ideale Partnerin oder idealer Partner zeigt und mit dem dieser Geist
eine lang andauernde Beziehung anzukniipfen versucht. Menschen in einer Bezie-
hung mit albys geraten in eine leidenschaftliche Liebe zu diesem Geist und erwer-
ben sich zahlreiche Vorteile wie Jagderfolg oder andere besondere Begabungen. Die
gefdhrliche Seite besteht in der geistigen Verwirrung des Betroffenen, die er selbst
nicht bemerkt und die nur den Mitmenschen auftéllt. Deshalb geht das Bestreben,
jemanden von albys zu befreien, meist von dessen Verwandten und Nachbarn aus,
die einen Schamanen zu Hilfe rufen, der den Geist austreiben und an seinen Her-
kunftsort zuriickbannen kann. Die Eigenschaft der albys, ihre Opfer zu verwirren,
ist unter den Tyva bis heute so sprichwortlich, dass sie fiir Verwirrung und Irresein,
aber auch fiir die Schamanenkrankheit, die meist mit einem instabilen psychischen
Zustand einhergeht, das von albys abgeleitete Verb albystaar verwenden.

Die Bezeichnung aza wird unter den Tyva gern fiir alle Arten von Schadensgeistern
gebraucht, die verschiedenste Krankheits- und Schadenssymptome hervorrufen
konnen. Von einem einfachen Anfall bis hin zu schweren Erkrankungen, die auf
den Raub der menschlichen Seele durch diesen Geist zurtickgefiithrt werden, greifen
aza immer wieder in das Schicksal ein und gelten als unberechenbare Feinde des
menschlichen Wohlergehens.

AZS5
Gesprachspartner (35]., Jager, Toolajlyg, Mongiin Tajga) erzéhlte am 05.09.2004 im
Toolajlyg tiber eine Begebenheit mit aza:

Vor nicht allzu langer Zeit passierte Folgendes: Man sagt, dass es an der Quelle
des Flusses Oonacly sehr gefihrlich sei. Als einmal ein Mensch dorthin kam,
sprang ein Wesen auf seinen Riicken. Er packte es und warf es tiber den Kopf vor
sich auf die Erde. Als er hinsah, war dort aber nichts zu sehen. ,,Als ich dieses
Wesen warf, war der Aufprall zu horen, doch der aza war unsichtbar®, erzihlte er
spiter. Dieser Mensch hief3 Eres-ool Bady O¢urovi¢. Er ging weiter und kam zu
dem Platz Batkas. Er fiirchtete sich und lief§ sich dort ein wenig nieder. ,, Ich habe
den Kerl nach meinem Wissen vom Ringkampf richtig wie ein Ringer geworfen®,
sagte er.

AZ 10
Gesprachspartner (75]., Rentner, ehemaliger Viehziichter, Mugur Aksy, Mongiin
Tajga) erzahlte am 12.10.2004 in Mugur Aksy iiber aza-cetker:
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Folgendes Ereignis hat sich auf dem Pass, den man ,Bergsattel mit schwarzen
Steinen® nennt, in den Jahren 1916 oder 1917 begeben. Damals war ich noch
nicht geboren. Als ich selbst noch klein war, habe ich die Begebenheit von den
Alten gehort. Ein Alter befand sich nachts in den hoheren Lagen der Taiga und
tiberquerte den Pass. Wie er so ritt, blieb plotzlich sein Pferd stehen. Es spitzte
die Ohren. Da begann etwas Unsichtbares auf den Alten einzuschlagen. Er aber
trug ein tyvanisches Gewand. Seine Kleidung wurde zerfetzt und zerlochert. Er
hatte aber eine rotgriffige Peitsche®? bei sich. Nachdem er vom Pferd gesprungen
war, zeichnete er den Schatten seines Pferdes mit dem Peitschenstiel nach. Es war
eine mondhelle Nacht. Dann begann er, den Schatten des Pferdes, den er nachge-
zeichnet hatte, mit der Peitsche zu schlagen. Er schlug auch sich selbst und sein
Pferd mit der Peitsche, dann ritt er iber den Pass. Man sagt, dass dies die Zeit ist,
in der die aza sich treffen und spielen. In dieser Zeit kann man viele aza treffen.
Doch die aza fiirchten die rotgriffige Peitsche. Als der Alte den Pass iiberquerte,
hatte er solche Begebenheiten bereits gehort. Seine Seele hat er nicht verloren, das
ist gut.”® Nur weil er die rotgriffige Peitsche benutzt hat, blieb er am Leben.

AZ2
Gesprachspartner (23 ]., Viehziichter, Fluss Ak-Oj, Platz Chamnaar Tej [Kleines Scha-
manengebirge], Stit Chol) erzahlte am 29.07.2004 im Frithjahrsweidelager tiber aza:

Friiher lebte hier ein grofier Lama mit Namen Lovun Chelin Gelon. Er konnte
die Zukunft und die Vergangenheit der Menschen sehen. Er war sehr stark. Seine
Jurte stand am Platz Adyr-Terek [Verzweigte Pappel]. Eines Tages ritt er zum
Iskin-Fluss hinauf und ging in ein Jurtenlager. Dort brannte ein junges Madchen
Milchschnaps. Darauf reichte das Méddchen ihm ihren araka [Milchschnaps].
Der Alte ging aus der Jurte und fragte das Madchen: ,,Mein Kind, hast du jemals
eine lebendige Seele gesehen?” ,Nein®, antwortete das Méddchen. Darauf sagte
der Alte: ,Dann komm her!“ und bat sie aus der Jurte. ,,Schau unter meinem
Arm hindurch!“ Das Méddchen schaute unter dem Arm des Alten hindurch und
sah zwei aza, die ein junges Madchen kraftig an den Armen gepackt hielten und
mit sich schleppten. Das Midchen fiirchtete sich und schrie auf: ,,Oh, beschiitze

52

53

Die rotgriffige Peitsche ist die Bezeichnung fiir eine gewohnliche Peitsche, bei der im religi-
6sen Zusammenhang die Farbe ,,rot betont wird. Fiir die Herstellung einer tyvanischen Peit-
sche verwendet man im Allgemeinen einen gerade gewachsenen und ca. 1,5-2 cm starken Ast
des dornigen Kyzyl-Charaganstrauches, der in der Steppe wichst. Die Rinde dieses Strauches
ist von rotlicher Farbe. Die Farbe ,,rot“ und die Dornen, die zwar im Verlaufe der Herstellung
der Peitsche entfernt werden, aber in ihrer Bedeutung dennoch bei der fertigen Peitsche vor-
handen sind, gelten als Geister abwehrender Schutz. Deshalb tragen vor allem Jéger, die sich
zu Pferd durch Taiga und Steppe bewegen, ,rotgriffige Peitschen® bei sich und nur deshalb
kann die Peitsche die Wirkung zeigen, wie sie im weiteren Verlauf der Geschichte beschrieben
wird.

Eine Gesprichspartnerin erklirte: Viele Tyva gehen davon aus, dass aza die Menschen an-
fallen, um ihnen die Seele zu rauben. Der Verlust der Seele fithrt zuniachst zu Krankheit und
dann zum Tod.
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[mich], welch ein Grauen®, und riss sich los. Als der Alte wieder naher gekommen
war, sagte er: ,Mein Kind, es hat sich offenbart, dass, wenn ungefahr ein Monat
vergangen ist, ein junges Méadchen sterben wird.“ Tatsdchlich starb nach einem
Monat in einem hoher gelegenen Jurtenlager ein 16-jahriges Maddchen.

AZ9
Gesprachspartnerin (8]., Schiilerin der dritten Klasse, Mugur Aksy, Mongiin Tajga)
erzdhlte am 07.10.2004 in Mugur Aksy tiber aza:

Uber aza: Folgendes hat mir meine Lehrerin erzihlt. Meine Lehrerin weif§ selbst
nicht mehr, wann es geschehen ist, doch wahrscheinlich in den Jahren 2002 oder
2003. Als meine Lehrerin mit Schulkindern ins Ferienlager gefahren war, gingen
sie abends in die Disco tanzen. Nach der Disco kamen alle zurtick. Da sah meine
Lehrerin durch das Fenster eine Gestalt. Es war ein Mensch in Kleidung. Die
Lehrerin schimpfte mit den Kindern, [ein Kind wire auf der Strafle gewesen].
Doch als die Lehrerin nach den Jungen und Madchen sah, waren alle da. Nach
einer Weile sah auch ein anderes Kind das aza. Es hatte nur ein lang gewachse-
nes aza gesehen. Da begannen alle zu singen, um sich nicht zu fiirchten. Etwas
blies das Licht aus, doch sie sahen niemanden. Aus Angst versteckten sie sich
nun unter den Decken. Wie sie so zugedeckt lagen, schliefen sie bald ein. Da zog
ihnen etwas an den Decken [deckte sie auf]. Am Morgen, als sie aufwachten, war
der Ofen kaputt, die Zudecken aber lagen alle auf einem Haufen. Darauf sind sie
sofort mit einem Auto heimgefahren.

Die Geister, die von meinen Gesprichspartnern als puk bezeichnet wurden, erklédrte
man mir als eine Art ,verwandelte Seelen verstorbener Menschen®, die (noch) nicht
in die andere Welt (das Totenreich) gefunden hatten. Als puk sind sie rachsiichtig
und schaden noch lebenden Menschen, mit denen sie zu Lebzeiten Konflikte ausge-
tragen haben. Sie fangen die Seelen der Lebenden, die durch diesen Verlust schwer
erkranken und ohne Behandlung durch einen Schamanen sterben. Im eigentlichen
Sinne konnen menschliche Seelen lebender oder verstorbener Menschen, die Nachts
umgehen und von ,,sehenden Menschen dabei beobachtet werden konnen, selbst
als eine Form von Schadensgeistern betrachtet werden. Vor allem aus Angst vor den
puk und denjenigen Seelen, die sich noch nicht zu einem puk transformiert haben,
vermeiden viele Tyva in der Nacht zwischen drei und fiinf Uhr, der aktivsten Zeit
dieser Geister, das Haus zu verlassen.

TO 3

Gespréachspartnerin (48]., Meteorologin, Tochter einer Schamanin, Mugur Aksy)
erzdhlte am 13.10.2004 in Mugur Aksy {iber die Seelen Sterbender (der Tod eines
Menschen kann fiir bestimmte, ausgewidhlte Menschen vorhersehbar sein):

Ich habe Seelen gesehen. Ich sah sie im Jahr 2000, im Dezember gegen 21.00 Uhr.
Alsich von der Sporthalle heimging, waren diese Menschen noch am Leben. Und
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trotzdem habe ich die Seelen dieser Leute gesehen. Zuerst horte ich ihre Stimmen,
sie unterhielten sich. Dann schaute ich mich um, wo sich hier jemand unterhilt,
doch ich sah niemanden in der Ndhe. Dann sah ich im Dunkeln zwei Menschen,
die abgerissen aussahen und sich in der Nahe des Hofes befanden. Einer davon war
ein Mann, die andere eine Frau. Der Mann trug die Frau auf dem Riicken. Darauf
ging ich hinter ihnen her. Mich interessierte, was diese Leute sagen wiirden. So
habe ich auch ihr Gesprich gehort. Zuerst sagte der Mann: ,Warum hockst du auf
mir?“ Die Frau antwortete: ,,Ich fithle meinen Tod nahen.“ Da erkannte ich ihre
Stimmen. Ich schaute ihnen hinterher. Zuerst sah ich mir die Frau an. Sie wippte
mit ihren Fiiflen. Als ich ihnen ins Gesicht sah, da waren es nicht ihre Gesichter.
Thre Gesichter sahen aus, wie die von Verstorbenen. Ich erschrak, denn nun ver-
stand ich, dass dies ihre Seelen sind. So lief ich schnell nach Hause und spuckte
dabei drei Mal aus.* So kam ich zu Hause an. Am Morgen erfuhr ich, dass der
Mann bereits fiinf Uhr morgens verstorben war. Dass die Frau verstarb, erfuhr
ich, als ihre Verwandten ein Telegramm erhielten. Nachdem ich die Seelen dieser
beiden Menschen gesehen habe, sind sie gestorben.

Die Seelen Verstorbener, vor allem aber der Schamanen, die im Gegensatz zu den
Seelen der religiosen Laien in der irdischen Welt bleiben und den lebenden Schama-
nen dienen, konnen auch hilfreich in das Leben der Menschen eingreifen. Sie sind
in jedem Fall eine Macht, mit deren fordernden oder schadenden Einfliissen jeder
Mensch zu rechnen hat.

SCHA 14
Gesprachspartnerin (43]., Ethnologin und Folkloristin, Kyzyl) erzédhlteam 23.07.2004
in Kyzyl eine Erzahlung iiber ihren Grof3vater, der Schamane war:

Uber diesen Sagar-Schamanen-Grof3vater habe ich von meiner Grofimutter noch
eine andere Geschichte gehort. [Der Sagar-Schamanen-Grof3vater war bereits
gestorben.] Meine Grofimutter ist ein Mensch, die immer im Traum sieht. Eines
Tages hatte meine Grofimutter einige Kithe verloren. Viele Tage und Nichte
suchte sie diese und fand sie nicht. Einmal als sie schlief, hatte sie einen Traum.
Als sie zwischen den Charaganstrauchern pinkelte, iibernachtete dort in der
Nihe ein grofler Vogel. Wie sie aber nach ihm sah, war sein Gesicht dem des
Sagar-Schamanen gleich, auch der Schnabel des Vogels war so grof3 wie seine
Nase. Seine Fliigel aber waren wie die des Ezir-Vogels [Adler], insgesamt aber
war der Vogel zu grof3 geraten. Pl6tzlich begann der Vogel zu sprechen: ,,Du hast
deine Kiihe verloren? Deine Kithe grasen dort. Am Morgen geh und hol sie dir!“
Meine Grofimutter erinnerte sich an ihn: ,Was bist du fiir ein Alter? Warum
erschreckst du mich? Geh fort!“ sagte sie. Danach wachte meine Grofimutter auf.
Am Morgen fragte sie nach. Als sie zu dem bezeichneten Platz ging, grasten dort
wirklich ihre Kithe. Meine Grofimutter hat dort ihre Kithe gefunden.

54 Dreimaliges Ausspucken dient der Abwehr von Schaden, den man bereits anzieht.
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Ein weiterer Schadensgeist ist das Cetker, das den von ihm befallenen Menschen die
Lebensenergie aussaugt, um sich selbst daran zu bereichern. Um nicht am Mangel
an Lebensenergie letztendlich zugrunde zu gehen, miissen auch bei seiner Austrei-
bung Schamanen aktiv werden.

Als aufdringlicher Spafimacher sowie als Ursache fiir ungerechtfertigten und plotz-
lichen Wohlstand einer Person gilt das diirey. Wer unter den Tyva zu schnellem
Reichtum gelangen will, kann versuchen, diesen Geist zu finden und fiir sich zu
gewinnen. Doch sind auch negative Folgen im Kontakt und in der Interaktion mit
ihm unvermeidlich.

DI1
Gespréachspartner (46]., Viehziichter, Taiga) erzahlte am Fluss Ak-Oj, Platz Cham-
nar Tej (Kleines Schamanengebirge) in Siit Chol tiber diirey Folgendes:

Ein diirey zeigt sich selbst. Er kann wie ein junger oder wie ein alter Mensch aus-
sehen. Es ist gut, wenn man einen diirey trifft. Er erfiillt dir alle deine Wiinsche.
Es ist gut, wenn man iiber ihn nicht redet.”® Will man den diirey loswerden, so
verlange man von ihm, mit einem Eimer ohne Boden Wasser zu schopfen.>

DI2

Gesprachspartnerin (54]., pensionierte Lehrerin, heute Schamanin und Leiterin der
Schamanenambulanz Diingiir [Trommel], Kyzyl) erzahlte am 01.11.2004 in Kyzyl
iiber diiren:

Einen diirey kann man an Wegkreuzungen treffen, im Wald, auf Feldern oder
in der Taiga. Er sieht wie die Silhouette oder der Umriss eines Menschen bzw.
eines Tieres aus. Die Menschen, welche einen diirey getroffen haben, sind reich
geworden. Der diirey bringt dir alles, was du dir wiinschst. Ein diirey ist sehr
zudringlich, er scherzt, er spielt und es ist nicht méglich, ihn wieder loszuwer-
den. Wer sich von einem diirey trennen will, kann dies nur tiber Sprichworter
oder Redewendungen: z. B. ,,Geh dorthin, wohin ich nicht weifl! Bringe mir das,
was ich nicht weif3!“ Erst dann [wenn er einen Auftrag nicht erfiillen kann] ver-
schwindet er.

DI 3
Gesprachspartnerin (14 J., Schiilerin der 8. Klasse, Mugur Aksy, Mongiin Tajga)
erzahlte am 08.10.2004 in Mugur Aksy tiber diiren:

Was man diirey nennt, das ist ein jugendlicher, schoner Mann, der in der Taiga
umgeht. Er hat eine Zobelfellmiitze und reitet auf einem weiflen Pferd. Einem
Menschen, der einen diirey trifft, kann es gut oder schlecht ergehen. Zuerst

55 Man darf iiber ihn nicht reden, wenn man ihn getroffen hat.
56 Diesen Wunsch kann er nicht erfiillen, deshalb kommt er nicht zuriick.
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muss man mit ihm Schach spielen. Man sollte den diirey mit Milchschnaps oder
Wodka betrunken machen [nur so kann man ihn besiegen]. Wenn jemand den
diirey besiegt, wird dieser sein Sklave. Er bringt ihm alles, was man von ihm
verlangt. Der diirey wird ihn aulerdem fragen, ob er Schamane, Jager oder ein
Reicher werden will.

Zu den nichtmenschlichen Interaktionspartnern der Tyva gehoéren weiterhin die
Partner- und Schutzgeister der Schamanen, der Seher, der Klane und Familien, der
Orakelkenner und aller Personen, die in irgendeiner Weise von Geistern oder Gottern
erwihlt und begabt wurden. Dazu gehoren die oben genannten Gottheiten (Himmel,
Erde, Sonne, Mond, Sterne und Sternbilder), wie das Beispiel einer Schamanin zeigt,
die sich selbst als ,,Erbschamanin himmlischer Abstammung® bezeichnet, d.h. ihre
Begabung auf den Himmelsgott zurtickfithrt. Dazu gehoren aber auch die méchti-
gen Herrengeister, die Schadensgeister, die Seelen verstorbener Schamanen, die Tier-
und die Pflanzenseelen und die eher unpersonlich vorgestellten Kréfte und Energien
der Wildnis, des Wassers und des Kosmos. Alle nichtmenschlichen Subjekte wirken
inirgendeiner Art auf den Menschen, der zu seiner eigenen Sicherheit und zu seinem
eigenen Wohl bedachtsam mit ihnen interagieren und kommunizieren soll.

SCHA 11

Gesprachspartner (23]., Viehziichter, Siit Chol) erzdhlte am 01.08.2004 in Siit Chol
am Fluss Ak-Oj, Platz Chamnar Tej (Kleines Schamanengebirge) die Erzdhlung sei-
ner Grofimutter tiber ihre Schamanengrofimutter:

Meine Schamanen-Grofimutter hatte zwei Hilfsgeister, einer war ein Barenhilfs-
geist. Wenn sie in der Jurte war, hing sie ihn an das Kopfende des Bettes. Den
Namen des anderen habe ich vergessen, sie hing ihn an das FufSende des Bettes.
Als ich noch klein war, liebte ich es, mit der Grofimutter zusammen zu schlafen.
Nachts beim Schlafen horte ich am Kopfende den Barenhilfsgeist mosch-mésch
brummen. Doch der Hilfsgeist am Fuflende des Bettes schmatzte anhaltend
tschap-tschap.

Einmal, als meine Grofimutter nicht da war, erkrankte ich an der Leber. Ich
nahm ihre Miitze, die sie in der Jurte gelassen hatte, legte sie auf meine Leber,
lehnte mich zuriick und schlief ein. In meinem Traum saf8 auf mir rittlings ein
sehr kleiner schwarzer Alter. Ich versuchte, ihn abzuwerfen. Als am Morgen
meine Grofimutter kam, erzahlte ich ihr davon. ,,Oh, mein Kind, du hast den
Miitzenjungen *” genommen und [dir auf die Leber] gelegt. In deinem Traum hast
du den Miitzenjungen gesehen.”

57 Nach den Worten des Erzédhlers kann man auch bort éézi (Herr der Miitze) sagen. Wahrschein-
lich handelt es sich hier nicht um eine gewohnliche Miitze, sondern um die Schamanenkappe
der Grofimutter.
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AZ1
Gesprachspartner (23]., Viehziichter, Siit Chol) erzahlte am 29.07.2004 in Siit Chol
am Fluss Ak-Oj, Platz Chamnar Tej (Kleines Schamanengebirge) iiber aza:

Friiher gab es hier am Iskin einen aza-Vogel. Er zeigte sich in der Abendddmme-
rung und in der Nacht. Einmal kam der Bruder meiner Grofimutter aus Oviir.
Er hatte von dort rotes Steinsalz geholt. Als er nach Hause zuriickkehrte, bat er
[meine Grofimutter] nachts die Pferde mit der Bindeleine in der Nahe der Furt am
Fluss anzubinden. Es begann zu dimmern. Die Grofimutter war damals [noch]
klein, ungefihr sechs oder sieben Jahre alt. Als sie sich dem Fluss ndherte, kam
ein riesiger Adler geflogen, der sich auf die Larche setzte und dabei die morschen
oberen Aste knacken lief. Sie war erstaunt und begann, sich den eigenartigen
Vogel anzusehen. Der Vogel aber begann, seltsame Laute auszustoflen und seine
Stimme einzusingen, wie ein Sdnger, der den Kehlgesang beginnen méchte, gmm-
kche-kche. Dann begann der Vogel [seinen] Kehlgesang. Der Grofimutter straub-
ten sich die Haare, sie erstarrte vor Angst. Als sie wieder zu sich kam und der
Vogel weiter sang, lief3 sie die Pferde los und rannte mit aller Kraft nach Hause.
Zu Hause erzdhlte sie alles dem Bruder. Er beruhigte sie und sagte, dass [der
Vogel] den Tod eines Menschen aus der Familie Ondar vorhersage. Der Vogel sei
das aza der Familie Ondar. Bis zur heutigen Zeit erzahlt sie mir, dass der Vogel
so kunstvoll den Kehlgesang beherrschte, besser als jeder beliebige Mensch. Der
Vorname meiner Grofimutter ist Cassyg, der Familienname Ondar, aber an den
Vatersnamen erinnere ich mich nicht.

Beide Beispiele betreffen nichtmenschliche Subjekte, die fiir unsere européischen
Begriffe ,iibernatiirliche® Ziige tragen. Typische nichtmenschliche Interaktions-
partner der Tyva sind Geister und Seelen, die in einem Netzwerk gegenseitiger Ein-
flussnahme mit den Menschen in Verbindung stehen. Als nichtmenschliche Inter-
aktionspartner gelten aber auch all jene Dinge und Lebewesen, die den Menschen in
seiner irdischen Welt umgeben. Vom lebenden und artifiziellen Besitz der Menschen
iber die Bestandteile der natiirlichen und kiinstlichen Umwelt - ein Tyva interagiert
mit allem, was fiir ihn von Bedeutung ist. Einige Tyva sehen sich in Interaktion
mit ihren Haustieren, dem Wild, den natiirlichen Ressourcen und ihren Werkzeu-
gen. Das Fillen eines Baumes setzt nicht nur die Erlaubnis des Herrengeistes, des
eigentlichen Eigentiimers dieses Baumes, voraus, sondern erfordert auch eine Ent-
schuldigung des Menschen gegeniiber dem gefillten oder zu fallenden Baum selbst.
Die téaglichen Interaktionen der Hirtennomaden mit ihren Tieren, sei es das Vieh,
die Hunde oder die Pferde, geschehen zwischen Subjekten, die jeweils ihren eigenen
Willen in das Netzwerk interaktiven Handelns einbringen. Héufig bleibt der han-
delnde Mensch auch der Uberlegene. Dennoch werden in den Jurten Fille der Inter-
aktion zwischen Menschen und Haustieren oder Wild als spannungsvolle Ereignisse
diskutiert, in deren Verlauf der Mensch bei der Interaktion den Einfluss nicht-
menschlicher Subjekte auf das Geschehen zu spiiren bekommt. Entlaufenes Vieh,
das nur unter grofien Mithen oder gar nicht wieder eingefangen werden konnte, ent-
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wischtes Wild, das stundenlang erfolglos verfolgt wurde, kranke Herdentiere, ein
schwer zu beherrschendes Pferd, ein besonders treuer oder aggressiver Hund spielen
in den taglichen Gesprichen eine genauso grofie Rolle, wie kaputte Werkzeuge, die
Macken eines Gewehres und sogar das Gras der Taiga, das einem alten Jager bis in
die Gelenke der Beine Schmerzen bereitet. Als Beispiel fiir solche Interaktionen steht
folgende Aussage, welche die Verpflichtung des Menschen gegeniiber seinem Pferd
zeigt, das ihm im Leben treu gedient hat.

TO 2

Gesprachspartnerin (49]., Buchhalterin in der Rayonverwaltung von Mugur Aksy)
erzdhlte am 11.10.2004 in Mugur Aksy iiber einen Brauch, Pferde nach ihrem Tod
zu ehren:

Den Schidel eines Pferdes hiangen wir in einen Baum.’® Es moge in der oberen
Welt gut leben, deshalb gibt es unter den Tyva diesen Brauch. Wenn ein gutes
Pferd stirbt und in die obere Welt geht, dann wird es ihm auf diese Art gut
gehen.

Achtsame Interaktion und Zuwiderhandlung

Zuwiderhandlungen gegen Normen achtsamer Interaktion mit nichtmenschlichen
Subjekten gehoren zum Alltag der meisten Tyva. Aus ihrer Sicht lassen sie sich vor
allem auf kulturelle Fremdeinfliisse, besonders russische oder sowjetische, zuriick-
tithren oder man sieht sie als schlechte Zeichen in Bezug auf den Charakter oder die
Sozialisation einer Person. Das Interaktionsmodell betrachtet die Verstofle gegen
seine Normen nicht nur als einen Frevel, sondern vor allem als eine gefdhrliche
Anmaflung des Menschen gegeniiber denjenigen Instanzen, deren Wirken Einfluss
auf das Schicksal des Einzelnen wie des gesamten tyvanischen Volkes hat. Unter die-
ser Voraussetzung ist vielen Tyva klar, dass die haufigen Tabubriiche grofe Risiken
bergen, indem sie iiber Bestrafung durch nichtmenschliche Subjekte in grofierem
oder kleinerem Ausmaf3 menschliches Leid nach sich ziehen konnen.

Neben den grofl angelegten industriellen Verbrechen® an ,Mutter Erde, der
Taiga oder Steppe sowie an den iiber alle Bestandteile der tyvanischen Welt wachen-
den Herrengeistern gibt es eine uniiberschaubare Vielzahl an kleineren Regelbrii-
chen. Die alltaglichen kleinen Verstofie gegen die Normen des Interaktionsmodells,
die ich im Folgenden anfiihre, spiegeln die Meinung vieler Tyva iiber achtsame
Interaktion, Zuwiderhandlung und ihre Folgen wieder.

58 Ausfithrlich zu diesem Thema: Potapov 1975: 473-487.

59 Z.B. verschiedene Arten der Forderung von Rohstoffen (Kombinat Tuvaasbest in Ak-Do-
vurak oder Goldférderung in Tozhu-Tyva) oder der Raubbau an der Natur (Holzgewinnung,
Pelztierjagd). www.fetchaphrase.com/russia/tuva/asbestos/asbestoso1.html
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Die Normen des Interaktionsmodells sowie die Verst6e dagegen und ihre Folgen
sind unter meinen Gesprachspartnern ein beliebtes Thema. Sie finden ihre Wider-
spiegelung sowohl in den von mir aufgezeichneten Interviews als auch in den ,,zeit-
genossischen Sagen® (,Wahre Begebenheiten®), die in den Jurten der Nomaden gern
erzahlt werden.

Y18

Gespréachspartner (47]., Lehrer der russischen und der tyvanischen Sprache in
Mugur Aksy) erzahlte am 10.10.2004 in Mugur Aksy eine ,Wahre Begebenheit mit
einem Schamanenbaum:

Wir hatten viele Jahre in der Nihe des Platzes Suur Tajga zusammen mit der
Familie des Kezik-ool Marsyn unser Sommerweidelager. In diesen Jahren haben
sie im Sommer regelméflig einen Schamanenbaum geweiht. In der Zeit, als sie
ihn weihten, gedieh das Vieh gut, und den Bewohnern ging es gut, sie waren
satt und gesund. Der Schamanenbaum und sein Herrengeist schiitzten sie. In
der Nihe gab es auch eine Heilquelle und ihren Herrengeist. Diese Heilquelle
floss aus einem Felsen heraus. Die Heilquelle floss nur im Sommer, am 15. Juni.
An den anderen Tagen tropfte es nur vom Felsen. Das Wasser der Heilquelle war
kalt. Wir banden dort weifle und blaue Stoftbander an und fithrten auch Rauch-
opfer durch. Wir bewirteten die Heilquelle und tranken selbst. Wenn wir zur
Heilquelle gingen, duschten wir und tranken auch. Nach einiger Zeit weihten
diese Verwandten die Schamanenldrche nicht mehr. Auch die Heilquelle weih-
ten sie nicht mehr. Danach begann das Ungliick. Ihr Vieh wurde von Dieben
gestohlen. Die Gesundheit verschlechterte sich. Seine Frau ist gestorben. Kezik-
ool selbst starb vor nicht langer Zeit. Der Grund war, dass diese Verwandten den
Schamanenbaum und die Heilquelle nicht mehr weihten.

Der Lebensweg eines Menschen wird — nach den Deutungen des Interaktionsmodells
- nicht allein von der betroffenen Person bestimmt. Eher erscheint das Schicksal
in seiner tyvanischen Interpretation als eine Mischung aus menschlichem Willen,
Fahigkeiten und Handlungen mit dem regulierenden, kontrollierenden, schiitzenden
und strafenden Einfluss nichtmenschlicher Subjekte, die Erfolge und Misserfolge des
Menschen mitbestimmen. Gerade die nichtmenschlichen Subjekte, besonders aber
die Geister, fordern eine riicksichtsvolle Interaktion, die idealer Weise aus Geben
und Nehmen besteht und die das Netzwerk menschlicher und nichtmenschlicher
Subjekte in einem ausgeglichenen Zustand hilt. Dazu gehoren die Rituale im Jah-
resverlauf, wie die Weihen heiliger und von Herrengeistern bewohnter Orte. Solche
Rituale sehen viele Tyva sowohl als eine Anerkennung des Einflusses der Herrengeis-
ter auf ihr eigenes Wohlergehen, als auch als eine Gegenleistung, Danksagung und
Bitte, die auch im folgenden Jahr die Gunst der Herrengeister sichern soll. Im vor-
angegangenen Beispiel wurde die Interaktion abgebrochen, was zu einem Ungleich-
gewicht fiihrte. Zunéchst erkannten die Menschen die Herrengeister nicht mehr als
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Schmiede des menschlichen Gliicks an und dankten ihnen auch nicht mehr fiir ihre
Gaben, woraufthin die Herrengeister in der Ndhe des Sommerlagers (Schamanen-
baum und Heilquelle) authorten, die Familie vor Krankheit und Tod zu schiitzen
und fiir das Gedeihen der Herden zu sorgen. In letzter Konsequenz wurde das Vieh
gestohlen, die Hausherren erkrankten und starben schlief3lich.

Wihrend die ,zeitgendssischen Sagen® (die ,Wahren Begebenheiten®) eine Art
Gleichnis fiir einen Alltag nach dem Interaktionsmodell darstellen, wurden viele
meiner Gespréachspartner in den Interviews wesentlich deutlicher. Der erste Grund-
satz achtsamer Interaktion zwischen menschlichen und nichtmenschlichen Subjek-
ten besteht in der Anerkennung der Oberhoheit der Herrengeister tiber alles irdi-
sche Sein in der tyvanischen Welt, auch iiber alle Formen miindlicher Tradition
und andere Produkte menschlicher Begabungen. Diese Deutung der Stellung des
Menschen in der tyvanischen Kosmologie ist der Grund fiir die Uberzeugung vieler
Tyva, dass der Mensch ohne Bitten an die Herrengeister und ohne deren Einwilli-
gung nichts nach seinem Willen nutzen oder gar verdndern kann und darf. Entwe-
der es ist ihm schlicht nicht méglich, oder er zieht sich den Zorn und die Ungnade
der eigentlichen Eigentiimer zu, die sich empfindlich rachen kénnen. Die achtsame
Interaktion besteht in einer Art Vertrag zwischen der Menschen- und der Geister-
welt. Er beruht auf Verhandlungen des Menschen mit den Herrengeistern, deren
Eigentum die Tyva nutzen wollen und an deren Regeln sie sich zu halten haben.
Dazu gehoren der schonende Umgang mit natiirlichen und artifiziellen Ressourcen,
der sorgsame Umgang mit Begabungen sowie regelmifSige Gegenleistungen in Form
von Ritualen, Anrufungen, Segensspriichen und Opfern. Die beliebtesten Beispiele
fir die Missachtung der von den Herrengeistern gesetzten Normen und fiir die sich
daraus ergebenden Folgen sind nach dem tyvanischen Volksmund die Eingriffe des
Menschen in die Wildnis, ob es nun Wildpflanzen oder Wildtiere betrifft.

HG2
Gesprachspartnerin (44]., Ethnologin und Folkloristin, Kyzyl) erzahlte am 02.08.2004
in Kyzyl iiber Herrengeister:

Die Herren der Plitze, des Wassers und der Taiga sind alle oran éézi [Ortsher-
ren]. Jeder Platz hat einen Herrn. Die oran éézi sind insgesamt wohlgesonnen,
sie helfen den Menschen. [...] Diese oran éézi beschiitzen die [sichtbare] Natur.
Auch sind sie selbst ein Teil der Natur. Sie wahren und verteidigen die Natur. Sie
kontrollieren und tiberpriifen auch die Menschen. Wenn ein Mensch sich gegen-
tiber der Natur schlecht verhilt, werden die oran éézi zornig. Die Tyva erklaren es
so: Wenn irgendein Mensch [z.B.] einen Schamanenbaum fillt oder Wild, einen
Vogel oder sonst ein lebendiges Wesen tétet, so wird ihm Schlechtes widerfahren
oder er erkrankt schwer.
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HG9
Gesprachspartner (46 J., Viehziichter, Siit Chol) erzahlte am 28.07.2004 in Siit Chol
am Fluss Ak-Oj, Platz Chamnar Tej (Kleines Schamanengebirge) iiber Herrengeister:

Der Tajga-éézi bewegt sich in der hohen Taiga. Er ist ein sehr junges und kraftiges
Wesen. Er ist sympathisch und schon anzusehen. Auch sein Pferd ist sehr schon.
Der Sattel des Pferdes ist tiber und tiber mit Silberschmuck bedeckt. Das Pferd
schiittelt den Kopf und schnaubt bestindig.®® Seine Schuhe und Kleidung sind
tyvanisch, er trigt einen Mantel mit Miitze. Er durchreitet immerzu sein Terri-
torium. Auflerdem hilft er regelméflig guten Menschen. Dagegen straft er die
schlechten. Als schlechte Menschen bezeichnet man solche, die keine Beziehung
zur Taiga haben und diese storen, die viel Wild schieflen, die Baume féllen und
die an die Taiga nicht glauben.

HG 24

Gesprachspartner (51]., Rentner, Mugur Aksy) erzahlte am 01.09.2004 im Toolajlyg
tber die Herrengeister der Mongiin Tajga (Silberne Taiga) und des Ak Bastyg (Weif3-
kopfiger Berg):

Vor langer Zeit habe ich von meinem alten Grofivater Surun tiber Ortsherren
gehort. Meinen Grof3vater nannte man auch Kok Chelin, er war ein Lama, der mit
den Chelin (Geistern) arbeitete. Er sagte mir Folgendes: Der Herr der Mongiin
Tajga ist sehr jung, mannlich und reitet auf einem schwarzen Pferd. Herrin des
Berges Ak Bastyg dagegen ist eine junge Frau auf einem weifen Pferd. Jedes Jahr
in der Zeit, wenn der ovaa geweiht wird, treffen sie sich am groflen ovaa des
Mugur-Flusses, sagen die Leute. Man darf das Wild der Erde, das Gras, einfach
nichts zerstéren oder toten, denn so wiirde man die Herren der Erde erziirnen,
riet er uns. Alle Seen, die hohen, hohen Gebirge haben ihre Herrengeister. Man
sollte Segensspriiche und Anrufungen lernen, wenn man das Wild der Welt jagen
will oder Heilkrauter sammeln mochte. So werden die Herrengeister der Welt
nicht erziirnen, riet er uns.

Konkreter sind die Aussagen meiner Gesprachspartner tiber Jager. Die Jagd erscheint
als ein besonders schwerwiegender Eingriff in die Domdne der Herrengeister, gilt
doch das Wild als das Hausvieh der Herren der Taiga, die sich nicht selten auch
selbst als Wildtiere verkorpern. So oft wie ich erlebte, dass in der Taiga lebende
Nomaden mit ihren Gewehren auf mehrtagige Jagdausfliige gingen oder Fallen fiir
Pelztiere aufstellten, so oft horte ich auch, welche Leiden und Gefahren die Herren
der Taiga denjenigen bringen, die ohne vorherige Bitte, Opfer und Einwilligung der
Herrengeister auf die Jagd gingen oder mafilos in deren Hoheitsgebieten ,wilderten®.
All dies nicht zu tun, ist die wichtigste Regel achtsamer Interaktion zwischen den
Jagern, dem Wild und den Wesen, die ihnen das Jagdwild zum Erlegen zur Verfii-
gung stellen.

60 Diese Gebdrden sind Zeichen der Schonheit und des wilden Temperaments des Pferdes.
61 Dazus. Ottinger 1993: 71, Taube, E. 1977, 1996¢, 1998.
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HG1
Gesprachspartnerin (44]., Ethnologin und Folkloristin, Kyzyl) erzahlteam 03.08.2004
in Kyzyl:

Grof3e [berithmte] Jager toten nicht viel Wild. Sie schiefSen nur, was sie essen kon-
nen. Wenn sie zum Beispiel ein groes Wildtier geschossen haben, dann erlegen
sie kein zweites. Sie schiefSen hochstens ein oder zwei Tiere. Sehr grofie, seltene
oder schone Tiere toten sie nicht, weil so ein Tier der oran éézi [der Herrengeist
des Platzes] selbst sein kann, oder es ist sein Besitz. Die tyvanischen Jdger halten
auf jeden Fall diese Regel ein.

HG 12

Gesprichspartnerinnen, drei Schwestern (34]., Arztin, Moskau; 30]., Hindlerin,
Kyzyl und 27]., Systemadministrator in der Rayonverwaltung in Mugur Aksy)
erzahlten am 24.08.2004 in Mugur Aksy (Mongiin Tajga) iber Herrengeister:

Ortsherren konnen sich in wilde Tiere verwandeln. Deshalb weisen solche Tiere
eine Besonderheit auf. Wenn ein Jdger ein solches Tier schiefit, wird es dem Jager
oder seinen Nichsten schlecht ergehen. Unser alter Onkel jagte leidenschaft-
lich. Deshalb hat er seine Sohne verloren. Weil er viel jagte, hat er den Ortsherrn
erziirnt, sagen die Leute.

Neben einem Teil ihrer Nahrung entnehmen die meisten nomadisierenden Tyva
auch andere fiir ihre Wirtschaft wichtige Materialien der Wildnis. Alles, was die
Tyva in der Wildnis vorfinden und fiir ihre Zwecke verwenden, muss im Zuge einer
achtsamen Interaktion mit den Herrengeistern vorab von diesen erbeten und zuge-
standen werden.

HG 36: arga éézi
Gesprachspartnerin (54]., Schamanin und Lehrerin, Kyzyl) erzdhlte am 01.11.04 in
Kyzyl iiber Wilder und ihre Herrengeister:

Die Herrengeister der Wiélder heiflen tyvanisch arga ééleri. Sie behiiten die leben-
dige Welt, die Pflanzen und Tiere. Wenn ein Mensch einen Baum fillen will,
Beeren oder Heilkrduter sammeln oder jagen will, dann fiihrt er zunéchst ein
Ritual durch. Will er zum Beispiel Holz fiir den Hausbau fillen, bittet er um die
Erlaubnis beim Herrn dieses Waldes. Die Menschen ziinden ein Feuer an, legen
ins Feuer Speisen, Wacholder, Butterschmalz, und tiber den Rauch erbitten sie
die Erlaubnis des Herrn dieses Waldes. Erst wenn man ein solches Ritual (say-
Rauchopfer) durchgefiihrt hat, kann man an die Arbeit gehen. Fithrt man kein
Rauchopfer durch, dann wird man in dem neuen Haus nicht gliicklich.

Herrengeister finden sich nicht nur in der natiirlichen und artifiziellen Umgebung
der tyvanischen Behausungen. Ob Haus oder Jurte, in fast jedem Haushalt der tyva-
nischen Stadte, Dorfer und Nomadenlager finden sich Feuerstellen, die vom Herren-
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geist des Feuers (ot éézi) bewohnt und kontrolliert werden. Der Herr oder die Herrin
einer Feuerstelle haben Einfluss auf das gesamte Familienleben und auch auf den
Schutz der Bewohner eines Haushaltes vor Krankheit, Hunger und vor allem Feuer-
gefahr. Aus diesem Grund ist dieser Herrengeist der haufigste und erste Ansprech-
partner der Mitglieder einer Familie, die sich an seinem Feuer warmen, aufihm ihre
Nahrung zubereiten und es fiir andere wirtschaftliche Betdtigungen nutzen. Von
einer gegliickten Interaktion mit dem Herrengeist des Feuers hangt aufgrund seiner
Nihe zu den Menschen so gut wie alles ab, was sich in einer Familie zutragen kann,
von kleineren und grofieren Uneinigkeiten der Menschen untereinander bis hin zu
Erndhrung, Gesundheit und Fortpflanzung der Familie, Gliick und Erfolg, Wohl-
stand sowie der Position der Familienmitglieder in ihrem auflerfamilidren sozia-
len Umfeld. Der Herr oder die Herrin des Feuers erhilt die ersten Opfer des Tages,
kleine Gaben vom ersten Milchtee und der ersten Mahlzeit am Morgen. Dariiber
hinaus werden er oder sie mit ihrem Anteil an allen Speisen bedacht, die Géste in
die Jurte mitbringen und an ihre Bewohner tibergeben. Um sich der Gunst des eige-
nen Feuerherren oder der eigenen Feuerherrin sicher sein zu kénnen, werden auch
mindestens einmal im Jahr unter Leitung eines Schamanen oder einer Schamanin
Weihen des Herdfeuers durchgefiihrt. In diesem Rahmen findet eine Kontaktauf-
nahme zu dem Herrengeist statt. Es sollen Griinde fiir seinen Zorn oder seine milde
Stimmung herausgefunden werden, um seinen weiteren Schutz gebeten und eventu-
ell fehlgeschlagene Interaktionen mit ihm zum Positiven gewendet werden.

HG 19
Gespriachspartnerin (29]., Viehziichterin, Toolajlyg, Taiga) erzdhlte am 31.08.2004
in ihrem Herbstweidelager im Toolajlyg tiber ihr Herdfeuer:

Das Feuer ist heilig und es gibt Herren des Feuers. Der Herrengeist des Feuers
kann ménnlich oder weiblich sein. Unser Feuer hat einen ménnlichen Herren-
geist. Wir ehren und achten ihn, indem wir ihn bewirten. Wir legen von jeder
Speise den ersten Teil ins Feuer. Wenn ich Tee gekocht habe, spritze ich den ersten
Teil ins Feuer. Keinesfalls darf man Unrat ins Feuer werfen. Das Feuer wird sonst
zornig. Wenn man das Feuer erziirnt, wird einer der Jurtenbewohner erkranken.
Doch wenn wir das Feuer schiitzen, dann schiitzt uns auch der Herr des Feuers.

Gliick und Ungliick als Antwort auf menschliches Verhalten

Obwohl menschliches Handeln im Sinne der Menschen geschieht, bezieht es sich
héiufig auf nichtmenschliche Bestandteile der Umwelt. Jede menschliche Aktivitét
dieser Art kann daher Reaktionen aus der Welt nichtmenschlicher Subjekte hervor-
rufen, auf die der Mensch wieder zu reagieren gezwungen ist. Zum einen antwortet
das menschliche Verhalten auf das Wirken nichtmenschlicher Subjekte. Denn der
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Mensch kann, nach Meinung vieler Tyva, nur das verwirklichen, was die Geisterwelt
und andere Subjekte fiir ihn realisierbar gemacht haben. Zum anderen reagieren
auch die nichtmenschlichen Subjekte konsequent auf das menschliche Verhalten in
ihren irdischen Hoheitsbereichen. In jedem Fall werden menschliche Erfolge und
Misserfolge nachtraglich haufig der achtsamen oder unachtsamen Kommunikation
und Interaktion des Menschen mit nichtmenschlichen Subjekten zugeschrieben. In
diesem Zusammenhang gibt es zahlreiche Erzdhlungen iiber verfehlte Interaktionen
und deren negative Folgen fiir den Menschen, die den kontrollierenden, ordnenden,
schiitzenden und strafenden Einfluss nichtmenschlicher Subjekte unmissverstand-
lich kundtun.

HG 26
Gesprichspartner (60]., Viehziichter, Toolajlyg) erzdhlte am 01.09.2004 im Toolajlyg
tiber einen Taigaherrn:

Als ich einmal auf die Jagd ging, traf ich einen alten Jager. Von ihm habe ich
Folgendes erfahren.

Dieser Mensch — wie ich war er auf die Jagd gegangen - erzahlte mir bekiim-
mert: ,,Als ich einmal auf der Jagd war, erlegte ich ein Wildtier. Als ich das
Gewehr im Anschlag hatte und schoss, ddimmerte es schon. Weil es so spét war,
schaffte ich es nicht, meine Beute zu hduten. Ich nahm sie nur aus. Dann ging
ich fort. Am Morgen kehrte ich zuriick, um das Wild zu holen, doch es war sehr
eigenartig, denn der Kopf des Tieres fehlte. Danach ist mir nichts Gutes mehr
geschehen. Du bist auch ein Jager. Deshalb warne ich dich. Hier gibt es auch
»anderes“ Wild.®* Ich habe es selbst gesehen. Schiefle kein Wild, das dir nicht
bekannt ist. Das Tier lduft bis heute in diesem Wald umher®, erzahlte er mir. Am
néchsten Tag ging ich in den Wald. Mich interessierte dieses Wildtier. Ich wollte
es sehen. Es handelte sich um einen weif} gescheckten foorgu (tyv.: moopey, russ.:
kabapea; Moschustier). So etwas gibt es hier eigentlich nicht. Das Wild stand sehr
nahe bei mir, doch ich habe es zundchst nicht bemerkt. Dieses Wild war wahr-
scheinlich der Herr der Taiga.

HG5
Gespriachspartner (46]., Viehziichter, Siit Chol) erzahlte am 02.08.2004 in Stit Chol
am Fluss Ak-Oj, Platz Chamnar Tej (Kleines Schamanengebirge) tiber Herrengeister:

Dieses Ereignis begab sich an einem Berghang der Grofien Kyzyl Tajga® in den
Jahren zwischen 1970 und 1980. Einst jagte ein Jdger in diesem Gebiet. Einige
Tage und Nachte blieb er ohne Erfolg. Als er aber eines Morgens zu einer klei-

62 Fir die Tyva ist an dieser Stelle der Geschichte bereits klar, dass hier der Herr der Taiga im
Spiel ist.

63 Die Kyzyl Tajga (Rote Tajga) liegt im Stit Ch6l Chozuun (Milchsee-Gebiet), wo auch der Er-
zédhler dieser Lgende lebt.
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nen Wiese bei einem Weidelager kam, graste dort ein riesiger Maral * mit einem
18-endigen Geweih. Der Jager zielte und schoss mit dem Gewehr den Maral. Das
Wild fliichtete noch einige Schritte und brach schliellich zusammen. Als das
Wild zu Boden gesunken war, horte der Jager eine weibliche Stimme rufen: ,,Ach,
wie konntest du das nur tun!“ Da tiberkam den Jéger grofie Angst.

Nachdem er das Wild mit seinen Freunden gehéutet und zerlegt hatte, kehrte
er nach Hause zuriick. Doch als er in seinem Jurtenlager angekommen war,
erkrankte er. Der Arzt konnte nichts fiir ihn tun. Er war gelahmt. Darauf lud
man einen Schamanen ein und zeigte ihm den Kranken: ,,Du hast das seltene
Wild des oran éézi [Ortsherrn] getotet®, sagte der. ,Du bist selbst ein Mensch,
der ihre Stimme gehort hat.“ Der Jager starb bald darauf. Deshalb toten die Jager
keine seltenen und grofien Wildtiere.

HG 27
Gesprachspartner (60]., Viehziichter, Toolajlyg) erzdhlte am 02.09.2004 im Toolaj-
lyg iiber einen Taigaherrn:

Hat jemand einen Ortsherrn getroffen, dann sollte er davon nichts erzahlen. Fol-
gendes ist passiert. Ein Jdger, der sich (an ein Wild) anschlich, um es zu schief3en,
sah, wie sich von der anderen Seite noch ein Mensch anschlich. Als er schoss,
schoss der andere auch. Nachdem sie das Wild gehdutet hatten, brach er abwirts
nach Hause auf, und der andere rief hinter ihm her: ,,Sprich drei Tage mit nie-
mandem!“ Als er in seinem Jurtenlager angekommen war, schwieg er einen Tag.
Doch am zweiten Tag destillierten sie chojtpak (gegorene Milch), tranken ihn
und unterhielten sich. Als sie sich unterhalten hatten, dachte er nach und erin-
nerte sich: ,Warum nur habe ich gesprochen?“ Im Verlaufe der néchsten drei
Jahre konnte er kein Wild mehr schieflen, so sehr er sich auch bemiihte, es gelang
ihm nicht. Er bekiimmerte sich dariiber sehr, erinnerte sich an dieses Ereignis
und erzdhlte es anderen Menschen. Der andere Jager aber war wahrscheinlich
der Herr der Taiga, der den Jdger gepriift hatte.

Auch Verstof3e gegen soziale Normen bzw. gegen die angemessene Interaktion unter
Menschen scheinen der Kontrolle von Herrengeistern unterworfen zu sein. Tabu-
briiche im sozialen Umfeld konnen Ausloser harter Strafen durch nichtmenschliche
Subjekte sein. Sie sind ebenfalls Gegenstand zahlreicher Erzédhlungen.

AN1

Gesprachspartner (75]., Rentner, frither Viehziichter, Mugur Aksy, Mongiin Tajga)
erzahlte am 16.10.2004 in Mugur Aksy iiber das, was dem passiert, der Schlechtes
tut:

Eine Frau ging [zum Dorf] hinab. Da versperrte ihr ein Wirbelwind den Weg. Als
sie hinsah, war es ein alter Mann. Diese Frau hatte in einem Weidelager nachts

64 Sibirischer Edelhirsch.
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Geld gestohlen und war nun auf dem Heimweg. Sie wollte ein Auto anhalten,
doch es gelang ihr nicht. So ging sie zu Fuf3 ins Dorf zurtick. Danach ist sie schwer
erkrankt. Ein Schamane behandelte sie, doch es wurde nur noch schlimmer. Da
sprach der Schamane: ,Du hast am Ufer des Mugur Geld gestohlen® und: ,,Du
hast Schlechtes getan.”

Herrengeister strafen nicht nur. Sie konnen sich auch selbststandig ihre Opfer suchen.
Als besonders launisch und jahzornig gelten die Herrengeister groflerer Gewdsser.
Sie sind Gegenstand von Erzdhlungen iiber den Raub von Menschenleben, da sie
plotzlich und unerwartet zuschlagen, wenn ihnen z. B. das Verhalten von Badenden
nicht gefillt.

HG 29
Gesprachspartnerin (14]., Schiilerin, Kyzyl) erzahlte am 24.09.2004 in Kyzyl iiber
Herrengeister der Gewésser:

Jedes Jahr ertrinken im Jenissej Menschen. Man sagt, diese Leute hat sich der
Herr dieses Flusses geholt. Dieser Herrengeist nimmt sich betrunkene Menschen
oder Menschen, deren Charakter ihm nicht gefallt.

HG 30
Gesprichspartnerin (14]., Schiilerin, Kyzyl) erzihlte am 24.09.2004 in Kyzyl tiber
Herrengeister der Gewdsser:

Mir hat ein Fischer iiber den See Cagataj folgende Begebenheit erzihlt: , Als ich
einmal fischte, badeten im Wasser Leute. Pltzlich kamen Wolken auf. Da bildete
sich in der Mitte des Gewissers ein Strudel. Die Badenden aber wurden durch
den Strudel unter Wasser gezogen. Der Herr des Gewdssers hasst Menschen, die
das Wasser verschmutzen,® und holt sie sich“, hat mir der Fischer erzihlt.

Gut gelaunt priifen die Herrengeister gern Menschen, die ihr Hoheitsgebiet auf-
suchen, um nach dem Verhalten ihrer Géste zu entscheiden, ob sie ihnen gewéh-
ren, weswegen sie gekommen sind. Gelingt es den Menschen, die Herrengeister zu
erfreuen, dann konnen letztere ihre Besucher mit Begabungen und Geschenken
geradezu iiberhdufen. Nicht selten erzdhlen die Tyva ,Wahre Begebenheiten®, in
deren Verlauf, Arme reich und Reiche arm wurden, weil sie die Gunst eines Herren-
geistes erwirkt oder verloren hatten.

HG 31

Gesprachspartnerin (50]., Buchhalterin in der Rayonverwaltung in Mugur Aksy)
erzdhlte am 03.10.2004 in Mugur Aksy eine Begebenheit mit dem Herrengeist eines
Gewidssers:

65 Ineinem Gewdsser zu baden, ist gleichbedeutend damit, es zu verschmutzen. Um Dinge oder
sich selbst zu waschen, holen die gewissenhaften Tyva Wasser aus dem Fluss. Das schmutzige
Wasser wird dann in einiger Entfernung vom Fluss ausgeschiittet.
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Einige Fischer saf3en eines Abends am See Chindiktig. Sie afSen und tranken Tee.
Am spiten Abend kam eine Frau dazu. Sie saf$ mit den Fischern, unterhielt sich
und af} mit ihnen. Als sie am néchsten Morgen ihr Fischnetz auswarfen, haben
sie viele Fische gefangen. Da wussten die Fischer endlich, dass die Herrin des
Sees zu ihnen gekommen war.®

HG S8
Gesprachspartner (49]., Viehziichter, Siit Chol) erzdhlte am 28.07.2004 in Siit Chdl,
Platz Kuu-syra:

Uber den Reichen Azyk-Karak: Es war ein Sohn des Kyrgyz aus dem Ulug-
Chem-Gebiet, der vom Klan der Ondar abstammte. Als er an unseren Ort kam,
griindete er mit der Tochter eines reichen Mannes eine Familie und lebte mit ihr,
so ein Mensch war er. Doch von der Frau, die er sich genommen hatte, bekam er
keine Kinder. Von einem Lama wollte er erfahren: ,Warum bekomme ich keine
Kinder?“ Und nachdem er so gefragt hatte, sah der Lama nach und antwortete:
»Deshalb, weil du zu deiner Frau nicht passt. In dem Jurtenlager auf der ande-
ren Seite des Flusses lebt ein grof3er Heiler mit seiner Tochter. Wenn du mit ihr
zusammenlebst, wirst du gut leben und Kinder haben®, sagte er. Darauthin nahm
Kyrgyz das Médchen dieses Jurtenlagers zur Frau und begann, mit ihr zu leben.
Nachdem ein Jahr vergangen war, gebar sie einen Sohn. Azyk-Karak freute sich,
und darauf ging er selbst durch den Fluss, um ihren Bruder um einen Hammel
zu bitten. Doch dieser gab keinen. Als er in sein Jurtenlager zuriickgekehrt war,
schlachtete er das Kalb seiner einzigen grauen Kuh und stirkte so seine Frau.
Darauf ging er zur Quelle des I$kin in die grofle Kyzyl Tajga jagen. Wie er so
eine Weile jagte, traf er auf einen gleichaltrigen Mann. Dieser fragte ihn: ,Was
bekiimmert dich so?“ Er erzédhlte ihm seine Situation: ,,Ich bin ein Mensch mit
einem einzigen Sohn. Deshalb bin ich gekommen, um vom Herrn des Gebirges
Hilfe zu ersuchen.” ,,Gut wenn es so ist, antwortete dieser, ,,dann kehre hierher
zuriick, nachdem du einige Tage und Nichte Eichhérnchen gejagt hast.“ Er ging
und jagte Eichhdrnchen, machte Beute und freute sich. [Da sagte der Mann zu
ihm:] ,,Sprich nicht dariiber, dass wir uns getroffen haben. Deine Wiinsche wer-
den in Erfiilllung gehen.“ Gut, der Mann kehrte zu seinem Jurtenlager zuriick,
dort stand viel Vieh. Dieses Vieh hatte keinen Herrn, und so wurde es sein Vieh.
Nachdem Monate und Jahre vergangen waren, traf dieser Mensch an der Quelle
des Cééde-Flusses auf einen grofien baj yjas [Reicher Baum] und machte ihn zu
seinem Baum. So geschah es. Dieser Mensch hat nie dariiber gesprochen, wie er
einer der reichsten Menschen geworden ist.””

66 Die Herrin des Sees war jene Frau, die am Vorabend mit ihnen gespeist hatte.

67 Im darauf folgenden Gesprich erklarte mir der Erzéhler, dass der gleichaltrige Mann, den der
Held dieser Begebenheit in der Taiga getroffen hatte, der Tajga-éézi selbst gewesen sei. Azyk-
Karak hatte ihm gefallen, und seine Armut hatte sein Mitleid hervorgerufen. Deshalb machte
er ihn zu einem der reichsten Méanner der Gegend.
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Um der alltdglichen und schwierigen Interaktion der Menschen mit den Herren-
geistern einige der moglichen Gefahren zu nehmen, erzéhlen viele Tyva warnende
Beispiele iiber missgliickte Interaktionen und deren negative Folgen. Durch die
miindliche Weitergabe von Fillen menschlicher Normverstofie, werden die ,,richti-
gen“ Leitlinien der Interaktion in der tyvanischen Welt prisent gehalten und ermog-
lichen den Kennern solcher Erzahlungen, Lebenssituationen nach dem Interakti-
onsmodell zu deuten und ihr Verhalten darauf einzustellen.

NA7
Gesprichspartner (58]., Lehrer fiir Biologie und Chemie, Mugur Aksy) erzdhlte am
09.10.2004 in Mugur Aksy tiber Natur und Umweltverschmutzung:

Natur: Wer in der Natur oder bei den ydyk-Platzen [heilige Plitze], bei den ovaa,
in der Ndhe von Quellen, des Feuers bzw. bei ydyk-Baumen [heilige Biume] etwas
zerstort oder verschmutzt, auf den werden die Herrengeister zornig. Danach
wird es den Menschen, die Schlechtes getan haben, auch schlecht ergehen. Zum
Beispiel konnen ihre Autos [auf den unbefestigten und steilen Stralen in der
Taiga] abstiirzen oder sie konnen schwer erkranken. Sie konnen sogar dem Tod
begegnen. Es kann Krieg ausbrechen. Gutes wird ihnen iiberhaupt nicht wider-
fahren, alles Folgende wird schlecht. Die Herrengeister der ydyk-Plitze lassen
den Menschen nichts Gutes widerfahren, wenn sie stindig zornig sind. Die Folge
ist, dass diese Menschen nicht gut leben kénnen, dass sie entweder erkranken
oder sterben. [...]

Damit das nicht passiert, muss man die Natur und die ydyk-Plitze sauber
halten. Was man selbst verschmutzt hat, sollte man wieder siubern. Hat man
das getan, dann sollte man ein Rauchopfer (say) darbringen, ein Zeremonialtuch
(kadak) oder Stoffbiander (calama) [an in der Nihe stehendes Geholz] binden,
und danach sollte man folgende Worte beten:

»Meine Welt und meine Gebirge, beschiitzt mich,
ich habe nichts Schlechtes getan,

moget Thr mir Gutes geben,

moget Thr das Schlechte von mir nehmen,
beschiitzt mich!“

NA9
Gesprachspartnerin (48]., Meteorologin, Tochter einer Schamanin, Mugur Aksy)
erzahlte am 13.10.2004 in Mugur Aksy tiber Natur:

Unser Land ist kein gewohnliches Land.®® Bei uns gibt es das Gebirge ,,Silberne
Taiga“ und den ,WeifSkopfigen“ Berg. Die Silberne Taiga und der Weiflkopfige
Berg sind reine und heilige Plitze, auflerdem sind sie sehr kraftgeladene Berge

68 Gemeint ist das administrative Gebiet der Méngiin Tajga im Gegensatz zu anderen Gebieten
in der Republik Tyva.
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bzw. Gebirge. Die Herrengeister der Silbernen Taiga und des Weiflkopfigen Ber-
ges sehen, horen und wissen alles, was geschieht. Das Volk unseres Landes betet
zur Silbernen Taiga und zum Weiflkopfigen Berg, sie beten zu beiden.

Einige Menschen werden hier reich. Wenn sie das Land verlassen und weg-
fahren, ergeht es ihnen aber schlecht. Denn die Herrengeister des Landes ziirnen
ihnen. Die Herrengeister nehmen Menschen, die aus anderen Gebieten kommen,
gut auf. Wenn diese Leute hier reich geworden sind und wenn sie sich dann bei
den Herrengeistern unseres Gebietes bedanken, ergeht es ihnen gut, wenn sie an
einem anderen Ort leben. Doch jemand, der sich nicht bedankt und wegféhrt,
dem wird es schlecht ergehen, weil die Herrengeister ihm alles gegeben haben.

Den Herrengeistern zu gefallen und ihre Gunst und Gaben zu erwirken, erfordert
von den Hilfe suchenden Menschen eigenes Engagement. Die hiufigste Art, die Her-
rengeister um ihre Unterstiitzung zu bitten, sind kleine Rituale an heiligen, beson-
ders Kraft geladenen Orten, deren ,,starke® Herrengeister in der Lage sind, die Wiin-
sche der Bittenden zu erfiillen.

Y19
Gesprachspartner (75]., Rentner, Viehziichter, Mugur Aksy) erzdhlte am 08.10.2004
in Mugur Aksy tiber Schamanenbdume:

Schamanenlirchen sind in der Welt selten. Wir weihen sie, binden weifle und
blaue Opferbiander an, beten sie an, fithren Rauchopfer durch und opfern Milch-
tee, indem wir ihn verspritzen. Mein Grofvater war Jager. Wenn er [auf die Jagd]
ging, band er vorher an die Larche weifle und blaue Opferbédnder, betete zu ihr,
und erst wenn er gebetet hatte, ging er auf die Jagd und erlegte Wild. Der Herren-
geist schickte ihm dieses Wild auf seinen Weg.® Wenn man die Schamanenlir-
che weiht, dann hilft der Herrengeist der Schamanenlérche bei der Jagd.

Begabungen und Gaben als Verpflichtung im Interaktionsmodell

Viele historische und zeitgendssische Autoren beziehen sich in erster Linie auf Scha-
manismus und Schamanen, wenn sie von ,,Begabung“ oder ,,begabten Menschen®
unter den Tyva sprechen. Es gilt zu Recht als allgemein bekannt, dass die Fahigkeit
der Schamanen,” in nichtirdische Welten zu reisen, Kontakte mit nichtmenschli-
chen Subjekten aufzunehmen, mit diesen zu kommunizieren und die Beziehungen

69 Nach Auffassung der Tyva ist erlegtes Wild nicht dem Jagderfolg und der Kunst des Jagers zu
verdanken, sondern eine Gabe des Herrengeistes der Taiga, in diesem Falle einer Schamanen-
lirche. Den Herrengeistern verdankt der Jager die Begegnung mit einem Wildtier, seine Kunst
besteht allein darin, geschickt mit dem Gewehr umgehen zu kénnen, das heifit zielsicher zu
sein.

70 Das teleutische Beispiel zeigt D. A. Funk (1997).
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zwischen ihnen und den Menschen positiv zu beeinflussen, Gaben der Partnergeis-
ter dieser Schamanen sind. Die Schamanen wurden zu ihrer Funktion entweder von
den Geistern selbst erwéhlt oder haben die Gabe der Geister von einem der eigenen
Vorfahren geerbt, was einer Auswahl durch die Geister gleichkommt. In beiden Fal-
len ist die Erkenntnis, mit der Schamanengabe beschenkt oder geschlagen zu sein,
das Resultat einer sehr leidvollen Krankheitsgeschichte, die von den Partnergeistern
ausgelost wurde und die den Kandidaten zwingen soll, der Berufung durch die Geis-
ter zu folgen.”

SCHA 4
Gesprichspartnerin (40]., Polizistin, Kyzyl) erzéhlte am 10.08.2004 in Kyzyl:

Die Frau meines dlteren Bruders heif3t [...]. Sie ist 46 Jahre geworden. Im Jahr
1999 hat diese Frau mit meinem élteren Bruder [...] Hochzeit gefeiert. Danach
sind sie am Morgen gegen 4.00 Uhr aus dem Haus gegangen.” Folgendes geschah
im Dorf Tééli. Wie sie den Weg entlang liefen, ergriff meine Schwiégerin plotzlich
die Hand meines Bruders und setzte sich [auf die Erde]. Er fragte: ,Was ist los?“
Darauf erwiderte sie: ,,Sieh, dort laufen die Toten, die Hunde bellen sie an! Lass
uns ein wenig [hier] sitzen.“ Und hielt meinen Bruder zuriick. Mein Bruder sah
uiberhaupt nichts und horte nichts. Nur kurze Zeit nach diesem Vorfall ist meine
Schwiigerin gestorben. Mir hat diese Begebenheit mein &lterer Bruder erzdhlt.
Auch der altere Bruder ist nach einiger Zeit gestorben.

Das auf die Erzdhlung folgende Gesprach ermdglichte ein besseres Verstindnis die-
ser ,Wahren Begebenheit®. Die Erzdhlerin erkldrte die auf den Tod der Schwigerin
folgenden Ereignisse: Am 49. Tag nach dem Tod der Schwigerin lud man wie iiblich
eine Schamanin ein. Diese stellte eine Verbindung zu der Toten her und erlduterte,
dass die Schwigerin an der Schamanenkrankheit gelitten hatte. Da sie dem Ruf der
Geister aber nicht folgte, musste sie sterben. Fiir meine tyvanischen Gesprachspart-
ner war damit klar, warum die erwahnte Person in der Lage war, die wandelnden
Seelen der Verstorbenen zu sehen.

Aufgrund der Bekanntheit des sibirischen Schamanismus, dessen grundlegende
Eigenheiten auch in der westlichen Offentlichkeit eine breite Rezeption erfahren
(Griinwedel 2008, 2010, 2012, Vitebsky 2001, Voss 2008, 2011), wird der Schama-
nismus m. E. unverdient in vielen Publikationen” eher isoliert dargestellt. Nach

71 Die hier vorliegende Interpretation der Schamanengabe wird ausfiihrlich in einem kasachi-
schen Text dargestellt, aufgezeichnet und publiziert von Divaev (1896: 38-45), iibersetzt und
diskutiert von Taube, J. (2008: 81~140).

72 Die Zeit zwischen 3.00 Uhr und 5.00 Uhr am Morgen gilt als sehr geféhrlich, da sich zu die-
ser Zeit sehr gern die verschiedensten Geister, vor allem aber aza und buk, auf der Strafle
aufthalten.

73 Minchen-Helfen (1931: 116-119), Vajnstejn (1961: 176-194), Didszegi (1962, 1978), Alekseev (1987:
245-272), Peters (1993), Kenin-Lopsan (1994), Hoppal (1994), Wajnschtejn (1996: 252-285), Jo-
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meinen eigenen Erfahrungen lassen sich auflerordentliche Begabungen unter den
Tyva nicht allein auf diese Form der Berufung zu Besonderem reduzieren. Eine Liste
moglicher Begabungen unter den Tyva stellte mir eine Gesprachspartnerin spontan
und deshalb leider unvollstindig zur Verfiigung:

BE1
Gesprachspartnerin (43]., Ethnologin und Folkloristin, Kyzyl) erzédhlte am 21.07.2004
in Kyzyl iiber Begabte:

Schmiede, Schamanen, Kénner des Oberton- und Kehlgesanges, Sanger, Ringer,
Erzdhler, Jager und Alte hélt man fiir ydyk [in diesem Zusammenhang: eher
»begabt® als ,heilig“]. Man halt sie fiir ydyk-Menschen. Sie sind auserwdhlte
Menschen. Sie vermitteln die Weisheit und das Schicksal der Ahnen den einfa-
chen Menschen. Die auserwéhlten Menschen haben eine besondere Beziehung
zur Natur, zu den Herrengeistern der Platze und des Wassers.

In Tyva wird Begabten eine besondere Beziehung zu nichtmenschlichen Subjekten
zugeschrieben. Im oben zitierten Beispiel erwdhnt meine Gespréachspartnerin die
Ahnen, die Natur und die Herrengeister der Plitze und des Wassers. Sie stehen hier
beispielhaft fiir diejenigen Subjekte, denen die Oberhoheit iiber alle sicht- und fass-
baren, aber auch immateriellen Bestandteile der tyvanischen Welt zugeschrieben
wird. Zu letzteren gehoéren die Talente aller Art sowie diejenigen tyvanischen Kultur-
elemente, die durch begabte Tyva realisiert werden und die man unter dem Begriff
der Kiinste zusammenfassen kann, wie z.B. instrumentale Musik, Tanz, Gesang,
Dichtung, Erzahlung, Malerei, Schmiedekunst, Leder- und Fellverarbeitung, Holz-
verarbeitung, Specksteinschnitzerei und andere (Kunst-) Handwerke, aber auch
Sport (Ringen, Bogenschieflen und Wettreiten), religiose wie medizinische Fertig-
keiten (Schamanismus, Divinationskunst, Heilung), wirtschaftliche Fihigkeiten
(erfolgreiche Viehzucht, erfolgreiche Jagd) sowie weitere auflerordentliche Fahigkei-
ten, zu denen auch die Fihigkeiten der Wissenschaftler zdhlen.

Wie auch im deutschen Sprachgebrauch, gibt es in Tyva eine breite Palette von
moglichen Begabungen, die dariiber hinaus nicht immer nur Grund fiir Freude,
Bewunderung und Neid sind, wie es den Bewohnern des Westens irrtiimlich von
der ,,Diktatur der Konkurrenz“ (Dominanzmodell) vorgefiihrt wird. Talente, Bega-
bungen und Gaben aller Art sowie deren Umsetzung und achtsame Nutzung haben
nach dem tyvanischen Interaktionsmodell genauso viel mit Animismus zu tun wie
die Praxis der Schamanen. Die Begabung ist nicht angeboren und allein auf geneti-
sche Merkmale zuriickzufiihren. Sie ist eine Gabe der Geister, die verantwortlich fiir
die Talente unter den Menschen sind. Die Herrengeister der Begabungen wiederum
bestimmen, wer im tyvanischen Volk sie erhalten und in Taten umsetzen soll und

hansen (1998, 2001), Vitebsky (2001), Reid (2002), van Deusen (2004), Weinshtein (2005: 197-
213), D’jakonova (2005).
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muss. Ein Mensch, der ein bestimmtes Talent erwerben mdchte, kann versuchen, die
Herrengeister dieses Talents zu bewegen, es ihm zu tibertragen. Nur sollte er - nach
dem Interaktionsmodell - dazu sein Verantwortungsbewusstsein unter Beweis stel-
len und darf die Herrengeister nicht durch falsches Verhalten und egoistischen Ehr-
geiz erziirnen. Beides ist in folgendem Beispiel der Fall, in dem ein Mann versucht,
ein Talent von seinen Herrengeistern zu erbitten, diese aber erziirnt:

NL5

Gesprachspartner (31]., Viehziichter, Sit Chol) erzahlte am 26.07.2004 auf dem
Platz Kara Cyra (Schwarze Weide) im Siit Chél Gebiet iiber die Herrengeister des
Kehlgesangs:

In der Kyzyl Tajga gibt es einen Platz, auf dem man Herrengeister des choomej,
besonders des Kehlgesangs (kargyraa), antreffen kann. Sie verleihen die Gabe, die
Kunst des Kehlgesangs zu erlernen und auszuiiben. Einst ging ein Mann dorthin
und fithrte ein Ritual durch, um die Herren des Kehlgesangs fiir sich zu gewin-
nen und diese Kunst zu erlernen. Er war jedoch betrunken und fithrte das Ritual
falsch durch. Damit rief er den Zorn der Herrengeister hervor. Er erkrankte
schwer und starb nach 60 Tagen.

Die Begabung durch die Herrengeister eines bestimmten Talents wird nach dem
Interaktionsmodell zur Ausiibungspflicht. ,Wer etwas kann, muss es auch tun!“ lau-
tet der Vertrag zwischen den begabten Tyva und den Herrengeistern ihrer Begabun-
gen und Kiinste. So besteht eine Verpflichtung bei Androhung menschlicher Leiden,
verantwortlich mit den durch die Herrengeister iibertragenen Fihigkeiten umzugehen:
Der Begabte darf nicht mit der Umsetzung und nicht mit der Qualitit der Umsetzung
seiner eigenen Moglichkeiten geizen. Wird er von Mitmenschen gebeten, ein Beispiel
seiner Kunst zu zeigen, so ist er dazu verpflichtet. Setzt er eine Weile seine Begabung
nicht in Taten um, kann er krank werden. Weigert er sich ganz, seinem Talent zu
dienen, so muss er Konsequenzen bis hin zu einem frithen Tod tragen.

SCHA 3
Gesprachspartnerin (43 ]., Ethnologin und Folkloristin, Kyzyl) erzahlte am 20.07.2004
in Kyzyl diese ,,Wahre Begebenheit® iiber ,,echte” Schamanen:

In Chandagajty hat eine Schamanin gelebt. Sie war eine grofle Schamanin. Diese
Frau wurde vom Volk sehr gefiirchtet. Sie hatte auch sehr viele Kinder. IThr jiings-
ter Sohn wurde Direktor in einer Schule. IThre Schamanengabe wollte sie aber

nicht weitergeben.” Ihr Sohn, der Schuldirektor, hatte drei Tochter. Letztendlich
sind alle drei Tochter schwer erkrankt, sie hatten die Schamanenkrankheit.” Ich

74 Diese Begebenheit geschah zu sozialistischen Zeiten, und wie mir die Erzdhlerin erklirte,
wollte die Schamanin Probleme fiir ihre Kinder und Enkel vermeiden.

75 albystaar — Schamanenkrankheit, wortlich ,von albys besessen sein®. Albys treten héufig als
Hilfsgeister der Schamanen auf. Entsprechend verleihen sie auch die Schamanengabe. Eine
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habe es selbst gesehen. Seine dlteste Tochter traf ein schlechtes Geschick. Seine
mittlere Tochter lernte zundchst, dann schloss sie eine medizinische Ausbildung
ab, und schliefllich arbeitete sie als Kinderédrztin. Auch sie wurde krank. Seine
jungste Tochter bekam die Schamanenkrankheit bereits, als sie 7 Jahre alt war.
Die Leute sagen, die Grofimutter sei schuld, weil sie ihren Kindern die Gabe nicht
weitergegeben und sie nicht als Schamanen angelernt hat.

Zu den Pflichten der Begabten gehort, nicht leichtsinnig mit der Gabe umzugehen,
nicht mit ihr zu spielen und sie nicht zu missbrauchen. Davon zeugen auch die tod-
lichen Gefahren, die von leichtfertiger Divination ausgehen (s. Oelschldgel 2004a:
102; 2005a).

Im Juni des Jahres 2005 lebte ich 7 fiir einige Zeit bei Tanja in Kyzyl. Sie hatte Kin-
der, darunter eine Tochter von 15 Jahren, die sich mit den verschiedensten Orakeln
beschiftigte und fiir begabt gehalten wurde.

Eines Tages erfuhren wir am Morgen, dass ein enger Verwandter Tanjas in der
Nacht verstorben war. Fiir die Familie war das ein grofier Schock. Der Verstor-
bene war nur 28 Jahre alt geworden. Zahlreiche Erzdhlungen in seiner Familie
kreisten um den Hergang seines Todes.

Die gesamte Familie traf sich und bestattete den jungen Mann mit allen
Ehren und hohem finanziellem Aufwand. Erst nach der Beerdigung bemerkte
ich in den Erzahlungen meiner Bekannten eine Anderung. Die Tochter Tanjas
war nicht zu beruhigen, sie weinte oft tiber den Tod ihres Groficousins. Tanja
versuchte, ihre Tochter aufzumuntern, wonach diese uns Folgendes mitteilte.

Sie hétte mit eben jenem Cousin im letzten Jahr ein Orakel ausprobiert. Das
Wissen dazu hatte sie sich nur kurz angelesen, weshalb sie das Orakel unzurei-
chend beherrschte. Im Verlaufe des Orakels riefen sie einen Geist und befragten
ihn nach ihrer Lebenserwartung. Das Ganze wire aber nur zu ihrer Belustigung
geschehen. Als die Tochter Tanjas den Geist nach der Lebenserwartung ihres
Cousins befragt habe, hitte dieser geantwortet: 28 Jahre, wenn er nicht vorsich-
tig ist. Beide hdtten dariiber gelacht und das Ergebnis auf ihre Unfahigkeit im
Umgang mit dem Orakel geschoben.

Nun aber wisse sie, dass ihr Cousin tatsachlich mit 28 Jahren verstorben
ist. Sie sah einen Grund fiir seinen frithen Tod darin, dass beide nachldssig mit
dem Orakel und mit dem Geist, der iiber das Orakel mit ihnen gesprochen hatte,
umgegangen waren. Sie sei selbst mit Schuld am Tod ihres Cousins, klagte sie.

Nach dem Interaktionsmodell hatte der im Orakel angesprochene Geist sich iiber
die nachldssige Art des Umgangs mit ihm erziirnt, die beiden Orakelnden gewarnt
und sie dann durch den tragischen Tod bestraft. Es war also eine neue Deutung in

von albys besessene Person verliert den Verstand, redet wirr, sieht und hort Wesen, die fiir
normale Personen unsichtbar und unhérbar sind.

76 Die Zusammenfassung eigener Beobachtungen werde ich im Folgenden durch Einriicken vom
Text abheben.
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das Denken der Familie gelangt. Das Ungliick wurde von dem nichtmenschlichen
Subjekt wenigstens mitbestimmt, das die Tochter Tanjas und ihr Cousin ein Jahr
zuvor in einem Orakel angesprochen hatten.

Der Umgang mit dem eigenen Talent, kann von Angst geprégt sein. Sorgsam wégen
die Begabten ab, wann der richtige Zeitpunkt fiir die Umsetzung der eigenen Bega-
bung ist. Vor allem religios begabte Menschen wollen sich nicht der Gefahr des
Missbrauchs des eigenen Talents aussetzen. Die Angst vor Missbrauch der eigenen
Begabung und vor den darauf folgenden Strafen durch ihre Herren, erfuhr E. Taube
am Beispiel einer Schamanin.

»Bei der Aufnahme ihrer Gesiange zeigte sie [die Schamanin] bei dem Herbei-
rufen ihres Schutzgeistes so starke physische Reaktionen (Rétung des Gesichts,
SchweifSausbruch, Zittern), dass ich die Aufnahme aus Angst um sie abbrach. Sie
ihrerseits sagte mir danach, dass sie Angst bei der Vorstellung erfasst habe, der
Geist kime und wiirde sie strafen, weil sie ihn grundlos gerufen hatte“ (Taube,
E.2004: 7).

Der Missbrauch einer Begabung und die Strafen durch die Herrengeister, die mit
der Begabung in Zusammenhang zu sehen sind, zeigen sich in zahlreichen zeitge-
nossischen Sagen iiber Jager. Die Sagen tiber Jagderfolg und den Zusammenhang
zwischen Jagern und den Herrengeistern der Taiga, die iber das Wild wachen und
es gleichzeitig Jagern zur Verfiigung stellen, bilden den grofiten Teil meiner Sagen-
sammlung.

NL 17
Gesprachspartner (74]., Viehziichter und Jager, Ulug Chem) erzdhlte im Sommer
des Jahres 2005 tiber sein Schicksal als ,,Grofler Jager™:

Mein Leben lang war ich Jager. Die letzten Jahre hat man mich wegen meines
Jagderfolges nur noch den ,,Groflen Jager” genannt. Ich habe Tiere in der Taiga
gejagt und getotet wie es Gras in der Taiga gibt. Jeder Grashalm ist ein getotetes
Tier. Die Leute sagten, mich lieben die Herrengeister der Taiga. Aber das stimmt
nicht. Heute im Alter sind die Herrengeister der Taiga zornig auf mich geworden.
Weil ich so viel getdtet habe, strafen sie mich. Genauso wie ich Wild in Mengen
wie Grashalme getétet habe, so tut mir jetzt im Alter jeder Grashalm der Taiga
beim Gehen weh. Das ist die Rache der Herrengeister. Heute schame ich mich,
dass ich so viele Wildtiere getotet habe.

Sich durch seine Begabung keine unlauteren Vorteile zu verschaffen, ist eine weitere
Regel des Interaktionsmodells. Es handelt sich um einen Anspruch, den viele religi-
Ose Laien bis heute an die professionellen Schamanen herantragen und womit sie die
Schamanen der Gegenwart von den ,echten” Schamanen der Vergangenheit unter-
scheiden.
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SCHA 1
Gesprachspartnerin (43 ]., Ethnologin und Folkloristin, Kyzyl) erzdhlteam 26.09.2004
in Kyzyl iiber Schamanen:

In heutiger Zeit verkaufen sich die Schamanen selbst. Sie stellen sich dem einfa-
chen Volk vor, machen Reklame fiir sich und geben bekannt: ,,Ich bin ein Scha-
mane, ich kann mit 41 Steinen orakeln, ich kann Menschen heilen, das Haus
reinigen und den 49. Tag” rituell begleiten.“ Frither gab es diese Situation nicht.
Die Schamanen haben sich selbst nicht herausgestellt, sie haben ihre Gabe ver-
borgen und sich den Leuten nicht erkldrt. Das Volk selbst hat gewusst, welche
Schamanen ,echt® sind. Sie sind selbst zu einem Schamanen gegangen. Wenn
es notwendig war, haben sie mit ihm tiber ihr Anliegen oder iiber ihr Problem
gesprochen. Sie haben bei Schamanen um Hilfe ersucht. Ein echter Schamane
ist nicht sofort einverstanden, er wird um seinen Dienst gebeten, iiberredet. Nur
nachdem man ihn lange tiberredet und gebeten hat, folgt manchmal der Scha-
mane der Einladung.

Die Erzahlerin berichtete weiter, die ,,falschen“ Schamanen von heute wiirden selbst
davor nicht zuriickschrecken, Rituale zu erfinden, um Geld zu verdienen, z. B. Wei-
hen von Autos, Rituale fiir Gliick und Erfolg, Vermehrung von Geld und andere.

Die Gleichung lautet daher in Tyva nicht: ,,Die Gabe ist ein Geschenk oder eine
Gunst®, sondern: ,Deine Begabung ist deine Pflicht, achtsam mit ihr umzugehen®,
weshalb sie vor der Zeit der Verdienstmdoglichkeiten haufig als eine zusétzliche Last
gesehen wurde, der man lieber zu entkommen suchte, als ihr zu folgen (z.B. Mén-
chen-Helfen 1931: 116-119).

»Der Schamane ist kein Priester, gehort keiner Kaste an, genief3t keine Privile-
gien. Er ist ein Rinderhirt wie seine Nachbarn und Verwandten® (ebd., S. 116).
»Wer auch nur ein einziges Mal einem Schamanen bei diesem lebhaften Zwiege-
sprach mit seinen Geistern zugehort hat, wie er erstaunt aufschreit, lacht iiber das,
was sie, nur ihm horbar, sagen, nickt, zusammenféhrt, der zweifelt nicht mehr
an der Ehrlichkeit dieser armen Menschen. Denn es sind arme Menschen. Eltern
sind entsetzt, wenn sie an ihrem Kind ein Zeichen entdecken, das den zukiinfti-
gen Schamanen anzeigt. Das Schamanen ist schon physisch eine schwere Arbeit.
Die junge Frau am Kondergej schamante jeden Abend, den schweren Mantel auf
den schwachen Schultern, die schwere Trommel in der Hand, von Einbruch der
Dunkelheit bis gegen Mitternacht, aber oft genug bis gegen zwei und drei Uhr
frith. Auch geistig ist die Produktion der Visionen, die Erschaffung einer anderen
Welt, eine gewaltige Leistung. Nach dem letzten Schlag auf die Trommel sinkt
sie vollstandig bleich, schweifliiberstromt, fast ohnméchtig hin. Und der Lohn?
Nichts oder ein schmales Band fiir den Trommelgrift (ebd., S. 118).

77 Am 49. Tag nach dem Tod eines Menschen nimmt der oder die Verstorbene unter der An-
leitung eines Schamanen zum letzten Mal Kontakt mit den Hinterbliebenen auf. In diesem
Zusammenhang finden verschiedene Rituale statt, der oder die Verstorbene wird bewirtet
und spricht zu den Verwandten letzte Worte.
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Um ein Beispiel abseits des viel zitierten Schamanismus zu wéhlen, méchte ich auf
die ,Herrengeister der Mérchen® (tyv. tool ééleri) verweisen. Erika Taube veroftent-
lichte 1977 das Marchen ,Warum sich der Erzdhler nicht lange bitten lassen soll®
ein tyvanischer, miindlich iberlieferter Text aus dem mongolischen Altai, der die
Regeln des Miarchenerzahlens unter den dortigen Tuwinern (Dyva) beschreibt und
begriindet. Die Erlauterungen E. Taubes (1997) zu diesem Mérchen sowie zahlreiche
weitere ihrer Aufsitze zu den Zusammenhéangen zwischen ,,Glaubensvorstellungen®
und ,,Volksdichtung® (Taube, E. 1984, 1990, 1991, 1992, 2000, 2004, 2008) zeigen,
dass die Begabung des Erzéhlers als Ursache und Konsequenz der Interaktionen
zwischen menschlichen und nichtmenschlichen Subjekten gesehen werden kann.
Durch eine Interaktion tibertragene Talente scheinen dabei eher selten auf eine frei-
willige Aneignung durch den Menschen selbst zuriickzufithren zu sein und haben
auch so gut wie nichts mit der freien Entscheidung des Menschen tiber sein Handeln
und damit tiber die Anwendung seiner Talente zu tun.

Zum einen sieht E. Taube (u.a. 1997, 2004) die Erzahlkunst als eine Gabe, die
den Erzdhlern direkt von den Herren des Erzdhlstoffes (z.B. Altai-Tuwinisch: den
Herren des Wissens — erdem nomnuy éleri) gegeben wurde, um den Schatz der geis-
tigen Kultur der Tyva zu tradieren und zur Belehrung der Menschen unter das Volk
zu bringen. Zur Freude nichtmenschlicher Subjekte zu erzihlen, zu singen und zu
musizieren, ist ein weiterer Grund der Umsetzung dieser Kiinste. Die miindliche
Tradition dient nicht allein der Unterhaltung von Menschen, sondern ist ein von
der Geisterwelt sehr geschitztes Opfer, das — dhnlich wie der Gesang und die ins-
trumentale Musik - als ein Dienst an den Geistern betrachtet werden kann. Aus
diesem Grund wachen z. B. die Herren der Marchen bzw. des Wissens dariiber, dass
der begabte Miarchenerzahler mit seiner Kunst nicht geizt oder leichtfertig umgeht,
indem er sie nicht voll ausschopft bzw. unvollstindig oder falsch gebraucht. Erika
Taube, die selbst zahlreiche Beispiele aller Genre der miindlichen Tradition unter
den Altai-Tuwinern (Dyva) sammelte (2008), sicht in der aus der Begabung resultie-
renden Pflicht der Kiinstler die Ursache fiir Ge- und Verbote in Bezug auf das Erzéh-
len, Singen oder Musizieren, wie z.B. keine Erzahlung zu beginnen und kein Lied
anzustimmen, wenn man sich nicht sicher ist, dass man den Text bzw. die Melodie
auch korrekt vortragen und vollenden kann. Dariiber hinaus sollte der Schatz der
tyvanischen Kiinste nicht zweckentfremdet oder in unangemessenen Situationen,
z.B. pfeifend wiahrend der Arbeit, missbraucht werden. Jede Zuwiderhandlung wire
eine Beleidigung derer, fiir die das Opfer gedacht ist und die die Begabungen hiiten
und unter die Menschen bringen. Das sind die nichtmenschlichen Subjekte, die per-
manent in Interaktion mit den Menschen stehen.

Ein Jingling, der die Kunst des Erzéhlens bis zur Vollkommenbheit erlernt und
sich ein grofles Wissen angeeignet hatte, ward mit der Tochter eines Chaans ver-
mahlt. Am Tage des Hochzeitsfestes sollte er nun ein paar von seinen Mérchen
erzihlen, denn alle wollten gern die Vortragskunst des Jiinglings kennenlernen.
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Sosehr jedoch die vielen Géaste ihn auch bedridngten, der Schwiegersohn gab
nichts zum besten, sogar dann nicht, als der Chaan selbst ihn darum bat. [...Am
Abend des Festtages schickte der Brautigam einen Jungen in seine Jurte, um sein
Messer holen zu lassen.] Der kleine Junge lief hintiber zu der neuen Jurte, doch als
er gerade eintreten wollte, gewahrte er darin drei Médnner. Sie lagen oberhalb der
Feuerstelle, jeder die Fiifle des anderen als Kopfkissen benutzend, und unterhiel-
ten sich. Der Junge blieb drauflen vor der Tiir stehen, horchte und vernahm, wor-
tiber sie miteinander redeten. ,Dieser Jiingling ist doch wirklich ein schlechter
Mensch! Er hat ein reiches Wissen erworben, doch er hilt seine Kenntnisse vor
allen anderen Menschen geheim. So hat er kein Recht zu leben. Wir wollen ihn
morgen umbringen, wenn er mit seiner Jurte in die Heimat zieht, wenn er seine
Frau mit sich nimmt und ihm sein Vieh und sein ganzer Besitz nachfolgt.“ [...Die
drei Médnner verabredeten, wie sie den Verweigerer seiner Begabung téten woll-
ten.] Diese drei waren namlich die Herren des Wissens. [...] (Taube 1977: 22f.)

Dass es eine Beziehung zwischen nichtmenschlichen Subjekten (meist Herrengeis-
ter), die Begabungen verleihen, und Menschen, die eine Gabe empfangen haben und
umsetzen, gibt, ist eine Ansicht, die in Tyva noch weit verbreitet ist. Eina andere
Deutung, die eine Interaktion zwischen einem Erzdhler und den Protagonisten sei-
ner Mirchen und Heldenepen suggeriert, scheint dagegen im gegenwirtigen Tyva
keine Rolle mehr zu spielen. Sie war unter meinen Gesprichspartnern nicht (mehr)
bekannt. Dennoch ist sie historisch belegt (Taube 2004: 6ff. und Taube 1998: 48f.)
und soll als eine interessante Moglichkeit der Interpretation darstellender Kiinste
nach dem Interaktionsmodell kurz vorgestellt werden.

Die von Popov erforschten Dolganen gingen noch in den 30er Jahren des 20. Jh.
davon aus, ,dass, wenn sie Reckenmirchen erzihlen [...], die Gestalten dieser
Texte ins Leben der Menschen triten, sogar schemenhaft sichtbar wiirden und
zum Wohl der Gemeinschaft helfend eingriffen. [...] Wir diirfen annehmen, dass
ihr Erscheinen auf Grund der Nennung ihrer Namen geschieht [...]. Kennt nun
aber der Erzahler den Namen eines der Helden oder seines Pferdes nicht oder
nicht genau, kann diese Gestalt nicht oder nur unvollkommen zugunsten der
gefdhrdeten Menschen auf den Plan treten, so dass die Hilfeleistungen nicht die
notige Wirkung erzielen kann. [...] Die Unkenntnis des Namens verhindert also
das Erscheinen einer positiven Gestalt — eines Helden oder seines im zentralasi-
atischen Reckenmirchen unverzichtbaren Pferdes, und damit auch deren wir-
kungsvolles Eingreifen. Nicht exakte Namenskenntnis hétte zur Folge, dass die
betreffende Gestalt nicht im Vollbesitz ihrer Krifte und Méglichkeiten erschei-
nen konnte und somit unterliegen miisste. Beides durfte nicht geschehen, wohl
nicht einmal riskiert werden, denn es konnte Schwichung oder gar Untergang
der betroffenen Gemeinschaft bedeuten. Das erklart die strenge Beachtung der
Erzihlgebote® (Taube, E. 2004: 6f; vgl. auch Taube, E. 1977: 33f.).

Nach dieser Interpretation des Erzdhlens im Sinne des Interaktionsmodells muss
auch der vorzeitige Abbruch einer Erzdhlung dhnliche Konsequenzen haben wie
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das ungenaue oder fehlerhafte Erzdhlen. Zum einen kénnen die Protagonisten ihre
Taten zum Wohle der Menschen nicht zu Ende bringen, und zum zweiten zeigen sich
die Mirchengestalten in einem solchen Fall leicht gekrankt. Der vorzeitige Abbruch
entspricht dem ,,im Stich lassen® der durch den Erzahler geweckten nichtmenschli-
chen Subjekte (die Gestalten, von deren Heldentaten der Erzdhler ordnungsgemaf
zu berichten verpflichtet ist). Im chakassischen Beispiel ,Der Marchenerzidhler
Agol“ (Kaziev 1983: 100-103) fithrt der Abbruch der Erzahlung eines Marchens zur
Rache durch die Helden der Erzahlung, zum Verlust der Gabe des Erzidhlens und
zum frithzeitigen Tod des Erzédhlers.”

Nicht nur die Verpflichtung, die eigenen Talente zum Wohle aller zu nutzen, son-
dern auch die Pflege der Gabe besteht in einer permanenten Interaktion des Begab-
ten mit den Begabung vermittelnden, nichtmenschlichen Instanzen. Zu dieser Inter-
aktion, die ihren Sinn in einer fortwdhrenden Auftrischung der eigenen Begabung
findet, gehoren auch die Reisen vieler zeitgendssischer Schamanen in ihre Heimat-
oder Klangebiete, zu den Orten, an denen sie einen direkten Kontakt zu den nicht-
menschlichen Subjekten herstellen und pflegen konnen, die ihnen ihre Begabung
und ihre Krifte verliechen haben.

HG 43
Gespriachspartnerin (54]., Schamanin und Lehrerin, Kyzyl) erzdhlte am 10.11.2004
in Kyzyl iiber die Taiga und ihre Herrengeister:

[...] Schamanen fahren speziell fiir ein Jahr oder linger in die Taiga, um Kraft
aufzunehmen. Sie ndhen und beleben ihr Schamanengewand in der Taiga.” Der
Schamane wartet den Anfang des Monats ab und néht sein Gewand. Hat er die
Niharbeit beendet, wartet er auf den 13. Tag des Mondkalenders. An diesem Tag
nimmt er das Schamanengewand und seine Attribute und geht mit beidem ca.
7 bis 8 km in die Taiga hinein. Dort hidngt er das Schamanengewand an einen
Baum und dazu die Trommel. Der Schamane geht nun fort und wartet auf den
17. Tag des Mondkalenders. Nach vier Tagen geht er zuriick, um sein Gewand
zu holen. An dem besagten Baum fithrt der Schamane ein Rauchopfer durch.
Er errichtet eine Herdstelle und schichtet Holz auf. Auf das Brennholz legt er

78 Ausfiihrliche Informationen zu Schamanen und Erzahlern bei den Schoren und Teleuten der
Altairegion und Erlduterungen, wie beide Gruppen Begabter zueinander in Beziehung gesetzt
werden kénnen, gibt D. Funk (2005b: 10): ,,shamans and storytellers, just as healers and sorce-
rers, were simultaneously in charge of the same social functions®.

79 Heute ist es durchaus auch gingig, sich ein Schamanengewand von einer Schneiderin anferti-
gen zu lassen. Doch die Belebung und das Aufnehmen von Kraft in der Taiga halten auch die
heutigen Schamanen noch fiir wichtig. Deshalb gehen Schamanen jahrlich fiir eine gewisse
Zeit aufs Land und in die Taiga, meist in die Heimat ihres Klans, und fithren dort verschiede-
ne Rituale, wie Weihen von ydyktyg Orten (Quellen, Baumen, Bergen ect.), durch. Doch schon
allein der Aufenthalt in der Taiga sorgt dafiir, dass die Schamanen die ihnen notwendigen
Krifte aus der Natur sammeln kénnen.
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Wacholder, Butterschmalz, Milch, grobes tyvanisches Mehl, Hirse und Tee.
Dann lésst er sich auf die Knie nieder und erbittet Schamanenkraft beim Herrn
der Taiga. Erst dann nimmt er das Schamanengewand vom Baum herunter. Vor-
her hat er sich selbst noch drei Mal mit Wacholderrauch gereinigt. Er zieht sein
Schamanengewand an, nimmt die Trommel und singt Anrufungen. So dankt er
dem Herrn der Taiga. Wenn der Herr der Taiga dem Schamanen Kraft gegeben
hat und er zu den Menschen zuriickkehrt, werden die Resultate des Schamanen
im Verlaufe der Rituale erfolgreich sein.

Die Talente eines Menschen sind das Ergebnis seiner erfolgreichen Interaktion mit
nichtmenschlichen Subjekten, die Macht iiber menschliche Begabungen haben.
Allerdings verbinden den Begabten mit seinen nichtmenschlichen Génnern nicht
immer nur rein positive, friedliche, entspannte, faszinierende und vorhersehbare
Interaktionen aus Geben und Nehmen. Auch das Gruseln und das Ungeheuerliche,
dem man lieber aus dem Weg gehen mochte, spielt bei der Verleihung und der Auf-
rechterhaltung einer Gabe eine nicht unwesentliche Rolle. Diese Seite der Begabung
wird unter den Tyva oftmals im Zusammenhang mit erfolgreichen Jagern erwéhnt,
die sich hiufig und fiir lange Zeit in der Wildnis der Taiga aufhalten:

AL2
Gespréchspartnerin (65]., Viehziichterin, Toolajlyg, M6ngiin Tajga) erzdhlte mir am
05.09.2004 im Toolajlyg iiber albys:

Mein Vater ging haufig zu einem cadyr®® und tibernachtete dort. Mit ihm tber-
nachtete dort haufig eine albys. Wenn er morgens aufwachte, sah er sie jedoch
nicht. Weil er dort zusammen mit diesem Wesen iibernachtete, jagte er sehr
erfolgreich. Wenn sie im Schnee kam, horte man es knirschen, doch selbst war
sie unsichtbar. Es war auch zu horen, dass sie einen Stock bei sich hatte und wie
sie atmete. Wenn das Wesen nicht kam, hatte er keinen Jagderfolg. [...]

HG 10
Gesprichspartner (46]., Viehziichter, Siit Chol) erzédhlte am 27.07.2004 in Siit Chol
(Milchsee-Gebiet) am Fluss Ak-Oj, Platz Chamnaar Tej (Kleines Schamanen-
gebirge):
Vor einigen Jahren sind zwei junge Ménner in die Kyzyl Tajga auf die Jagd gegan-
gen. Einer von ihnen war ein Musikant. Lange jagten sie ohne Erfolg. Es gab
kaum Wild. Eines Abends bat nun der eine Jager den Musikanten, ihm etwas
auf der Igil® vorzuspielen. Der Musikant spielte auf der Igil und wihrenddessen
saf$ der andere Jager da und horte dem Igilspiel zu. Dieser aber war ein Seher®*

80 Konisches Stangenzelt.

81 Tyvanisches Saiteninstrument.

82 Ein Seher hat weniger Fihigkeiten als ein Schamane, doch sieht er Zukunft und Vergangenheit
der Menschen sowie die Geister in seiner Umgebung.
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[karay koor]. Plotzlich sah er verschiedene Wesen auf das Jagerzelt zukommen.
Sie dringten sich um den Eingang und schoben sich gegenseitig in das Zelt hin-
ein. Jedes von ihnen wollte dem Musikanten so nahe wie moglich sein. Andéchtig
lauschten sie der Musik. Diese Wesen aber waren die Ortsherren der Umgebung
(Cer éézi). Nur der Seher konnte sie erblicken. So spielte der Musikant unbe-
irrt den ganzen Abend. Am nichsten Tag aber fiirchtete sich der Seher, seinem
Freund von den Ortsherren, die seinem Spiel gelauscht hatten, zu erzéhlen. Denn
es ist ihm unmoglich, iber die Wesen, denen er begegnet, zu erzéihlen, wenn er
diese nicht erziirnen will. An diesem Tag hatten sie endlich Jagderfolg. Sie erleg-
ten viel Wild. Denn wenn es jemand versteht, Musik zu machen, dann erfreut er
die Ortsherren der Umgebung, und diese geben den Jagern als Dank Jagdwild.

Deshalb bat der Seher seinen Freund, am niachsten Tag wieder auf seiner Igil
zu spielen. Sie jagten einige Tage. Auch erlegten sie viel Wild. Abends aber wie-
derholte sich immer wieder [der gleiche Vorgang]. Der Seher bat den Musikan-
ten, auf seiner Igil zu spielen. Es kamen Abend fiir Abend immer mehr Tajga-éézi
(Taiga-Herren). So ging es einige Tage.

Eines Abends versammelten sich wieder viele dieser Geister. Im Inneren des
Cadyr war unter ihnen ein sehr wunderliches Wesen: seine Augen waren blind
und es hinkte. So strebte es mit eigenartigen Bewegungen auf sie zu. Der Seher
aber begann zu lachen. Derjenige, der [die Igil] spielte, wurde drgerlich, brach sein
Spiel ab und sagte: ,Was sitzt du und lachst iiber mich?“ Der Seher aber fiirchtete
sich, die Wahrheit zu sagen, und antwortete: ,,Ich lache iiber etwas anderes. Aber
auch die Wesen wurden zornig: ,,Er ist blind®, sagten sie. ,Er hat ja sein Spiel
unterbrochen, der Kerl, jetzt werden wir ihm seinen Stier geben®, entschieden
sie fiir sich. Am nichsten Morgen gingen die Manner zu ihrer Falle. Dort aber
lag ein sehr grofSer Maral. Diesen Maral hatten sie dem Jager geschenkt, der [so
schon] auf der Igil gespielt hatte.

Das Wissen um die Freude der Geister an der Umsetzung von Kiinsten, wie Erzéh-
len, Singen und Musizieren, machen sich viele Tyva bewusst zu nutze, wenn sie bei
nichtmenschlichen Subjekten Erfolg erwirken wollen. So kénnen die Gaben der
Geister nicht nur zur Erfiillung der Pflichten gegeniiber denselben, sondern auch
zum Erwirken weiterer Gunst wie Jagderfolg, aber auch fiir die Bewiltigung anderer
Probleme eingesetzt werden.

HG3
Gespréchspartnerin (44]., Ethnologin und Folkloristin, Kyzyl) erzdhlte am 05.09.2004
in Kyzyl iiber Herrengeister:

Folgendes wissen alle Tyva. Nachdem die Jdger in die Taiga gegangen sind, am
Abend ihr Feuer angeziindet und Tee gekocht haben, muss unbedingt ein talen-
tierter Mensch eine interessante Geschichte erzahlen oder chéomej (Oberton-
und Kehlgesang) singen. Man sagt, die Taiga-Herrin ist ein junges Mddchen und
sie hat daran Gefallen. So erbittet man von der Taiga-Herrin Erfolg. Manchmal
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ist die Taiga-Herrin ein wunderschénes Médchen. Dieses junge Méadchen hort
den Geschichten der Jager zu, genief3t sie und gibt dann den Jagern Erfolg. Es ist
fiir die Jager sehr schwer, die Taiga-Herrin zu erweichen. Deshalb verspritzen sie,
nachdem sie Tee gekocht haben, 9 Tropfen® davon als Opfer. Dazu sprechen sie
ein Gebet.

Im Zusammenhang mit dem Unterhaltungsopfer fiir einflussreiche nichtmensch-
liche Subjekte, wie den Gottheiten ,Vater Himmel“ und ,,Mutter Erde®, aber auch
den Klan- oder Ortsgeistern, sind die jahrlichen Sportspiele und Auffithrungen ver-
schiedener tyvanischer Kiinste zu sehen. Sie werden bei regelméfligen Ritualen im
Jahresverlauf, z. B. der Frithjahrs- oder Herbstweihe zentraler ovaa, zum alljahrli-
chen Naadym-Fest oder zum Neujahrsfest und anderen Anlédssen wie Hochzeiten
meist in die Feierlichkeiten mit einbezogen. Zu den Sportspielen, die in allen tyvani-
schen Gebieten wenigstens zum Naadym-Fest (s. Abb. 1-21) durchgefiihrt werden,
gehoren die drei traditionellen Sportarten, Ringen, Reiten und Bogenschief8en. Sie
werden hdufig ergidnzt durch Musik, Tanz, Theater, Dichtkunst, Schonheits- und Tal-
entwettbewerbe sowie Handwerksschauen, die heute auch dem Verkauf handwerk-
licher Produkte dienen. Die so ergdnzten Feierlichkeiten werden von bestimmten
zentralen Ritualen begleitet, um die Interaktion mit nichtmenschlichen Subjekten
aufzunehmen und positiv zu beeinflussen. Ein Fest dient nicht nur den Menschen
als willkommene Abwechslung und Unterhaltung, sondern tragt auch deutlich
transzendente Ziige, indem es den beteiligten Menschen die Moglichkeit bietet, die
Gaben der Geister sinnvoll fiir ein Fortbestehen des guten Verhiltnisses und einer
positiven Interaktion zu beiderseitigem Vergniigen und Vorteil einzusetzen (siehe
auch Oelschlagel 2004a: 66-70, 2005a).

Ungliick, Krankheit und Tod als Befall durch Schadensgeister

Zur Erklarung von Erkrankungen werden auch im zeitgendssischen Tyva die Erkennt-
nisse der Schulmedizin herangezogen. Dieser Umstand schmilert aber keineswegs
die Moglichkeiten, aus einer anderen Perspektive die fehlgeschlagenen Interakti-
onen mit nichtmenschlichen Subjekten als eigentliche Ursachen von Krankheiten
und Ungliick zu sehen. Deren biologische Ursachen oder die rationalen Griinde fiir
Ungliick erscheinen nach dem Interaktionsmodell eher als Folgen oder Symptome
des regulierenden, kontrollierenden, schiitzenden und strafenden Wirkens nicht-
menschlicher Subjekte, vor allem der Geister.

83 Neun Vertiefungen hat der Libationsloffel, den die Tyva tos karak (Neunauge) nennen und mit
dem viele Tyva jeden Morgen und zu bestimmten Anlédssen ihre Spritzopfer darbringen.
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NA7
Gespriachspartner (58]., Lehrer fiir Biologie und Chemie, Mugur Aksy) erzdhlte am
09.10.2004 in Mugur Aksy tiber Natur und Umweltverschmutzung:

[...] Menschen, die Schlechtes getan haben, bestrafen die Herren der Welt und
der Gebirge, indem sie ihnen bose Geister wie aza, Cetker, buk, albys oder Sulbus
schicken. Sie wigen ab, ob die Tat eines Menschen schwer oder leicht gewesen ist.
Hat man eine schwere Tat begangen, entweder einen Menschen ermordet oder
ein lebendes Wildtier gequilt, dann kommt der Geist buk. Die Kinder dieses
Menschen werden behindert. Hat man z.B. einen lebendigen Fisch entschuppt
und ins Wasser geworfen, werden die eigenen Nachkommen eine Behinderung
haben, die der Verletzung des Fisches dhnelt. Sie werden mit schuppiger Haut
geboren. Solche Menschen nennt man ,von buk gemachte Menschen®. Aufler
ihrer Generation werden auch die zweite und die dritte Generation diese Schup-
pen haben. [...]

Hiufig findet man unter den Tyva eine Erkldrungsvariante fiir Krankheit und
Ungliick, die auf eine gefdhrliche Verspieltheit mancher Geister hinweist. Sie schei-
nen nur darauf zu warten, einem Passanten oder einem arglos lebenden Menschen
ein Schnippchen zu schlagen, mit ihm zu spielen und die Krifte zu messen.

HG 23
Gespréchspartner (51]., Rentner, Mugur Aksy) erzdhlte am 01.09.2004 im Toolajlyg
tiber einen Herrengeist:

Die Reiter fiirchten sich, nachts den Hiigel namens ,,Mit schwarzen Steinen“ des
Mongiin Tajga Chozuun zu iiberqueren. Denn man sagt, dass dort die Pferde
plotzlich wie gelahmt stehen bleiben und nicht weiterkénnen. Als einmal mein
Schwager zu uns aus dem Dorf kam, war bereits die Nacht angebrochen. Damals
befand sich unser Jurtenlager hinter dem Pass des Hiigels ,,Mit schwarzen Stei-
nen“ auf dem Platz, den man ,,Dunkler Wald“ nennt. Als mein Schwager kam,
war sein ganzes Gesicht zerkratzt. Dieser Schwager aber ist ein Schamane. ,,Auf
dem Pass ,Mit schwarzen Steinen‘ blieb plétzlich mein Pferd stehen. Uberquert
nachts nicht diesen Ort!“ warnte er uns. ,,Als das Pferd angehalten wurde, trat es
hin und her, als wiirde es von Fuf3fesseln gehalten®, erklédrte er. ,Wenn es stehen
bleibt, muss man schnell vom Pferd springen und mit seiner rotgriffigen Peitsche
so tun als ob man die Fesseln 16se und sie dabei beschworen, erzihlte er weiter.
Als mein Schwager die Fuf3fessel mit seiner Peitsche 16ste und sie beschwor, war
der Herrengeist (dieses Passes) fiir seine Augen unsichtbar. Er habe ihn zerkratzt,
erzihlte er uns.
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AZ3

Gespriachspartner (23]., Viehziichter, Stit Chol) erzédhlte am 01.08.2004 im Frith-
jahrsweidelager am Fluss Ak-Oj, Platz Chamnar Tej (Kleines Schamanengebirge) im
Siit Chol Gebiet eine Erzahlung seiner Grofimutter iiber ihren Vater und eine aza:

Mein Vater hat mir Folgendes erzahlt. Damals lebten wir auf einem offenen
Hiigel, ohne Baumbewuchs. Die Frau lag mit ihrem Kleinkind im Bett. Ich aber
lag im dor® auf dem Fuflboden. Als ich so dalag und schaute, 6ffnete jemand den
Jurtenfilz nahe bei der Tiir. Danach kam ein heller Schein [in die Jurte]. Wie er
hereingekommen war, wurde er eine hiéssliche, lange und graue Frau in einem
tyvanischen Sommermantel. Sie schaute sich einige Zeit in der Jurte um. Ich warf
mir [meinen Mantel] tiber, lag und schaute tiber den Rand meines Mantels hin-
aus. Dabei tat ich, als ob ich schliefe. Sie bewegte sich leise, schaute zu mir und
schaute auf das Bett. ,Dass die arme Mutter und das Baby nur nicht erschrecken,
sie sollten zu mir kommen®, dachte ich und lag still. Da schlich sich die Frau
leise heran. Ich legte mich auf den Riicken und sie setzte sich rittlings auf mich.
»Was setzt du dich auf mich, éspi!“® rief ich leise und spuckte aus. Mit der Hand
schlug ich mit ganzer Kraft in ihre Rippen, da fiel sie unter viel Lirm herunter. Es
entstand ein helles Licht, und danach sprang sie davon. Draufen begannen die
Kiihe zu schreien und die Hunde zu bellen. Der Alte, unser Nachbar, schoss dort
mit seinem Gewehr in die Luft. Da lief auch ich hinaus und sah, dass sie floh und
dass ihre Hiifte blaulich brannte. So hatte ich eine aza geschlagen. Hitte ich ein
Messer gehabt, hitte ich auf sie eingestochen, um das Ungeheuer zu besiegen.

Als wesentlich gefihrlicher gelten die Versuche verschiedener Geister, den Men-
schen die Seele zu rauben. Besonders beriichtigt dafiir ist albys, ein Geist, der seinen
Opfern als junge, schone Frau oder als attraktiver, junger Mann erscheint und sie so
in Liebeswahn versetzt.% Dabei verwirrt der Geist seinen Opfern den Verstand und
bindet sie auf diese Art an sich. Albys werden hédufiger auch als Schamanenhilfs-
geister erwihnt, die einen von ihnen erwihlten Kandidaten so lange verwirren und
quilen (albystaar), bis er sich dazu gezwungen sieht, ihnen als Schamane zu dienen,
oder bis er an den Folgen stirbt.

ALS5
Gesprachspartner (75]., Rentner, frither Viehziichter, Mugur Aksy, Mongiin Tajga)
erzdhlte am 08.10.2004 in Mugur Aksy tiber albys:

84 Der dor ist der hintere Bereich der Jurte, gegeniiber der Tiir gelegen. Dieser Platz ist auch der
Ehrenbereich fiir besonders geschitzte Gaste.

85 Schimpfwort fiir Frauen

86 An uber 100 Jahre alten Texten (Kastan’e 1912, 1913; Miropiev 1888; Divaev 1896) zeigt J. Taube
(2008: 9—60) das Wirken der Albasty (tyv. albys) als Verfiihrerin und Ehefrau bei den Kasa-
chen mit allen Folgen, die eine solche Beziehung fiir die Betroffenen haben kann.
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Vor lingerer Zeit hat eine junge Frau auf dem Platz ,Mugurquelle® einen albys®
getroffen. Sie verlor an diesen albys ihr Herz. Zu dieser Zeit kam der Schamane
Cydym, der albys fangen kann. Die von dem albys befallene, verwirrte Frau irrte
durch die Gegend. Da luden die Verwandten der jungen, verwirrten Frau den
Cydym-Schamanen ein, dass er den albys austreibe. Der Schamane begann, mit
seiner rotgriffigen Peitsche auf sie einzuschlagen und rief dabei: ,Nenne den
Namen deines albys!“ Doch die von dem albys befallene Frau wollte seinen Namen
nicht nennen. Sie fiihlte sich mit dem albys wohl. Die gepeitschte Frau begann,
den Schamanen beziiglich des Namens des albys zu tiuschen, sie nannte falsche
Namen. Erst als er stark auf sie einschlug, nannte sie den richtigen Namen. Wie
sie ihn aber genannt hatte, fuhr der albys aus ihr heraus. Deshalb weinte die Frau.
Den albys aber schickte der Schamane in seine eigene Welt zuriick.

Die Menschen haben eine Vielzahl an Schutzvorkehrungen entwickelt, um sich
gegen die schadlichen Einfliisse negativ gesinnter Geister zu schiitzen. Zu Grunde
liegen ihnen das umfangreiche Alltagswissen iiber das Verhalten, die Vorlieben und
die Angste der Schadensgeister. Als geisterabwehrend gelten z.B. die rote Farbe,
Zweige des stachligen, roten charagan-Strauches oder des sédsken-Strauches, die
in der Steppe wachsen, und der reinigende Rauch des Wacholders (artys), der im
Gebirge gesammelt wird.

UG2
Gesprachspartnerin (43 ]., Ethnologin und Folkloristin, Kyzyl) erzahlteam 30.10.2004
in Kyzyl iiber Schutz vor Schadensgeistern:

Die aza-buk, aza-cetker und albys-Sulbus genannten fiirchterlichen und bosen
Wesen fiirchten sich sehr vor roter Farbe, vor dem Feuer und auch vor dem roten
und stachligen charagan-Strauch. Auflerdem stellen die Tyva ihre Peitsche aus
(einem Ast des) sodosken-Strauches® her. Eine Peitsche aus [dem Holz des] sdds-
ken hingt man auch {iber die Wiegen oder Betten kleiner Kinder. Uber die Tiir
einer Jurte oder eines Hauses hdngt man stachligen, roten charagan. Das schiitzt
vor den aza. Vor aza-buk schiitzt auch, wenn man artys anziindet. Gleichzeitig
reinigt [sein Rauch].

Verspielte Schadensgeister haben eine Vorliebe fiir die Seelen der kleinsten Tyva,
der Kinder. Alle Arten von Geistern sollen sich durch die besondere Liebenswiir-

87 AL 3: Gesprachspartner (54]., Schamane, Ak Dovurak) erzéhlte am 05.10.2004 in Mugur
Aksy, Méngiin Taiga tiber albys: ,Das Wesen, das man albys oder Sulbus nennt, hat keine
Nase. Seine oder ihre Fiifle sind unsichtbar, und seine oder ihre Stimme kann man nicht hé-
ren. Dieses Wesen ist taub und es fliegt. Das Wesen, das man albys nennt, hat eine graue Jurte,
eine menschliche Gestalt, Augen und Mund. Wenn es einen Menschen triftt, packt es dessen
Kopf und hilt ihn unter seiner Achsel fest, benebelt seinen Verstand, und dieser Mensch wird
verriickt, so gehen sie dann gemeinsam.”

88 Dieser Strauch ist dem charagan-Strauch dhnlich, aus diesen werden ebenfalls Peitschengriffe
hergestellt.
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digkeit von Kindern angezogen fithlen. Thr Liebreiz verfiithrt die Geister zum See-
lenraub. Die Vorstellung einer besonderen Gefahrdung der Kinder ist weit verbrei-
tet, weshalb man sie auf verschiedene Weise zu schiitzen versucht. Eine bewahrte
Methode ist es, sie zu tarnen oder unsichtbar zu machen. Lisst sich die Anwesenheit
von Kleinkindern bei Ritualen nicht vermeiden, z. B. bei den Weihen des Herdfeuers
und den Ritualen fiir die Herrengeister der Jurten und des Jurtenplatzes, da sie alle
Bewohner des Haushalts betreffen, schwirzt man ihre Gesichter mit Kohlenstaub
und Ruf3, was zur Folge haben soll, dass die herbeigerufenen Geister sie nicht sehen
konnen. Schon ein schwarzer Punkt aus Kohlenstaub auf der Stirn bewirkt, dass ein
Kind fiir Geister unkenntlich oder wenigstens unansehnlich und damit unattraktiv
wird. Eine andere weit verbreitete Methode, Kinder dauerhaft vor dem Zugrift durch
Geister zu schiitzen, besteht in der Vergabe von unattraktiven Namen. Diese Schutz-
vorkehrung betrifft vor allem Kinder von gefdhrdeten Familien, in denen schon ein
oder mehrere dltere Geschwister verstorben sind.

AZ 4
Gesprachspartnerin (43 ]., Ethnologin und Folkloristin, Kyzyl) erzédhlteam 17.08.2004
in Kyzyl iiber den Schutz von Kleinkindern vor aza:

Die Tyva geben ihren Kindern keine wahrheitsgeméflen und schonen Namen.
Wenn sie zdrtlich mit ihnen sind, dann rufen sie sie auch nicht mit schénen Wor-
ten. Sie sprechen anders [zu ihnen, als sie es meinen]. Wenn man zum Beispiel ein
kleines Kind liebt, dann spricht man nicht in schonen Worten mit ihm, sondern
in hésslichen. Das tut man, weil die aza die Worte héren und das Kind sonst fort-
nehmen.* Frither hat man die Kleinkinder vor den aza geschiitzt. Man hat ihnen
andere Namen gegeben. Zum Beispiel ,,Schlechter Junge, ,Hasslicher Junge®,
»Scheiflerjunge®, ,,Schwarzes Madchen®, ,,Vielfral3“ und ,,Chojtpak-Riithrloftel “*°.
Mein jiingerer Bruder heifit auch ,,Schlechter Junge®. Im Ausweis steht sein Name
»Eduard®, zu Hause ruft man ihn aber nur ,Schlechter Junge“. Kindern, die klein
sind, gibt man keine schonen Namen. Man nennt sie nur beim Spitznamen.

Das Streben nach Stabilitat im Interaktionsmodell

Sind die Interaktionen zwischen menschlichen und nichtmenschlichen Subjekten
stabil und in einem ausgeglichenen Zustand, dann gestalten sich alle Vorgange in der
tyvanischen Welt optimal. Daher haben alle Seiten gleichermafen Interesse an einer
ausgewogenen Interaktion zwischen beiden Gruppen von Akteuren, die sich nach
tyvanischer Deutung wechselseitig bedingen und brauchen. Wie die Herrengeister
ihr Selbstverstandnis als Herren tiber alles Existierende und auch ihre Existenz aus

89 D.h. seine Seele fangen bzw. rauben und das Kind damit t6ten.
9o Chojtpak - gegorene Milch.
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dem menschlichen Handeln heraus sichern, so sichern sich die Menschen ihre Exis-
tenz Uiber die Bereitstellung von allem, was sie benotigen, durch die Herrengeister.

Zu ersterem gehort der Schutz dessen, was von Herrengeistern dominiert wird.
Mit der Beeintrichtigung des Eigentums eines Herrengeistes, z.B. durch falsche
oder zerstorerische Nutzung, schwindet die Kraft des Herrengeistes. Mit seiner end-
giiltigen Zerstorung stirbt der Herrengeist. Durch die Nichtausiibung eines Talen-
tes, das von seinem Herrengeist an Menschen verliehen wird, wird nicht nur das
Wissen um seine Ausiibung bzw. Umsetzung vergessen. Mit dem Aussterben einer
Kunst verschwindet auch ihr Herrengeist. Auf diese Weise tragt der Mensch Ver-
antwortung fir den Erhalt des Eigentums der Herrengeister und somit auch fiir die
Herrengeister selbst.

Zu letzterem gehort die Abhéngigkeit der Menschen davon, was ihnen von den
Herrengeistern zur Verfiigung gestellt wird. Verweigern die Herrengeister einem
Menschen ihre Unterstiitzung, so ist sein Uberleben bedroht. Vom einfachen
Gebrauchsgegenstand bis hin zur menschlichen Gesundheit, alles, was den Men-
schen betrifft, bekommt er von den Herrengeistern. Auf diese Weise tragen diese
wiederum Verantwortung fiir das menschliche Wohlergehen.

Das Streben nach Harmonie, Ausgleich und Stabilitit im Rahmen des tyvanischen
Interaktionsmodells fiihrt zu zahlreichen Interaktionen zwischen menschlichen
und nichtmenschlichen Subjekten. Dazu gehoren alltdgliche Handlungen wie der
achtsame Umgang mit allem, was ein Tyva fiir die Bewiltigung seines Alltags beno-
tigt, kleinere rituelle Handlungen bis hin zu aufwendigen spontanen oder perio-
disch wiederkehrenden Ritualen. Viele Rituale, in jedem Fall aber die Séancen der
Schamanen, beinhalten auch divinatorische Elemente in Form eines miindlichen
Austauschs, aber auch eines Austauschs tiber materielle Medien (Steine und Schul-
terblatter) mit Geistern und anderen nichtmenschlichen Subjekten (Oelschlagel
2004a: 97-121, 2005a, 2006).

Zu den wichtigsten Ritualen gehoren in heutiger Zeit die zur Begleitung Verstorbe-
ner. Alle im Folgenden erlduterten Mafinahmen, die von Hinterbliebenen durchge-
fihrt werden, gehoren zu ihren Pflichten. Sie sind der menschliche Anteil an einer
erfolgreichen Interaktion zwischen den zuriickbleibenden Angehérigen und einem
Verstorbenen. Bevor eine Seele am 49. Tag nach dem Tod aus der irdischen Welt in
eine ,andere® Welt iibergeht, um zu einem spateren Zeitpunkt wiedergeboren zu
werden, steht sie auf ihren Wanderungen durch die irdischen Pldtze ihres Lebens in
einer Art permanenter Interaktion mit noch lebenden Verwandten und Bekannten.
Viele ,Wahre Begebenheiten erzahlen von Begegnungen zwischen einem Verstor-
benen und den Menschen, die zu seinen Lebzeiten mit ihm in Kontakt standen. Die
Seelen der Verstorbenen werden von besonders sensiblen Menschen héufig wahrge-
nommen. Sie zeigen sich aus den verschiedensten Griinden. Zum einen benétigen
sie nach wie vor die Zuwendung derer, von denen sie sich nach ihrem Tod trennen
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miissen. Zum anderen gelangen viele, vor allem unvorbereitet Verstorbene erst lang-
sam zu der Erkenntnis, dass sie nicht mehr zu den Lebenden gehoren. Immer wieder
zeigen sie sich ihren Verwandten und Bekannten in der Hoffnung, dass diese ihnen
durch ihre Reaktionen zu verstehen geben, dass sie nicht gestorben sind, sondern
weiter ihr irdisches Dasein fithren. Menschen, welche in der Lage sind, die Seele
eines Verstorbenen wahrzunehmen, versuchen daher, den oder die Verstorbene zu
beruhigen und iiber ihren Zustand aufzuklaren. Aulerdem ist die Seele eines kiirz-
lich Verstorbenen in ihrem neuen Dasein noch unbeholfen und benétigt deshalb die
Unterstiitzung der Lebenden, z. B. indem sie tdglich mit Lebensmitteln und auch mit
einem Licht versorgt wird.

Der Kontakt zwischen Lebenden und Verstorbenen ist immer mit Gefahren ver-
bunden. Zu den grofiten Risiken gehoren z. B. der Wunsch des Verstorbenen, einen
geliebten Angehorigen auf die Reise in die andere Welt mitzunehmen, oder sich an
jenen zu rachen, von denen er meint, im Leben geschiddigt worden zu sein. Sowohl
um dem Verstorbenen bei seinem Ubergang in ein neues Leben zur Seite zu stehen
und ihm beim Uberwinden der Gefahren auf seiner Reise zu helfen, als auch um
die Gefahren, die von einem Verstorbenen fiir die Lebenden ausgehen, zu bannen,
wird die Trennung eines Verstorbenen von seinen lebenden Angehérigen mit sehr
viel Aufmerksamkeit und gegenseitiger Riicksichtnahme vollzogen. Dabei ist es bei
weitem nicht ausreichend, den Leichnam zu kleiden, zum Abschied aufzubahren
und zu bestatten. Wesentlich mehr Beachtung findet die Abwehr von Gefahren fiir
die Seele, die sich in den ersten Wochen nach dem Eintritt des Todes erst langsam an
ihren neuen, korperlosen Zustand gew6hnt. Dazu muss die Seele von ihren lebenden
Verwandten mit Speisen, Getrdnken und einem Licht auf einem Altar versorgt wer-
den, dass sie nicht hungert und sich den Weg durch die Dunkelheit in die andere Welt
beleuchten kann. Dariiber hinaus sehen sich viele Tyva auch gezwungen, sich vor
den Gefahren zu schiitzen, die von der Seele des Verstorbenen ausgehen. Aus beiden
Griinden ist es seit der Perestrojka wieder iiblich geworden, den 7. und den 49. Tag
nach dem Tod mit Ritualen zu begehen. Dazu laden die Verwandten einen Schama-
nen ein, denn der fiir alle Beteiligten interessanteste und wichtigste Teil eines solchen
Rituals besteht in einem ldngeren Gesprich mit dem Toten. Beide Rituale dienen der
Sicherung oder Wiederherstellung der Stabilitit und Harmonie in den Beziehungen
zwischen dem oder der Verstorbenen und den Uberlebenden im Rahmen einer letz-
ten Kontaktaufnahme zwischen den bald fiir immer Getrennten. Das Beispiel TO 1
eines solchen Gespriches zeigt die verschiedenen Facetten und Interessen aller am
Ritual Beteiligten, vom Abschied sich liebender Menschen, iiber gegenseitige mate-
rielle und immaterielle Hilfestellungen, bis hin zu den divinatorischen Einblicken in
die momentane Situation der Beteiligten, in die Zukunft sowohl der Verstorbenen
wie auch der Lebenden und in Gefahren, die drohen kénnten. Besonders an den
Gesprachsinhalten im Verlauf der Rituale zeigt sich der nichtmenschliche Anteil an
den Verpflichtungen der hier behandelten Interaktionspartner.
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Das Gesprich zwischen dem Schamanen und der Verstorbenen wurde nachtrag-

lich, nach der Verabschiedung der Verstorbenen durch den Schamanen, zusammen-
gefasst und den Angehorigen erklart.

TO1

Ein Schamane (57]., Kyzyl) fiihrte am 49. Tag (03.10.2004) nach dem Tode einer Frau
(A., 59]., Buchhalterin, Mugur Aksy) ein Gesprich mit ihrer Seele. Das Ritual fand
in ihrem Heimatort Mugur Aksy statt. Anwesend waren drei Tochter der Verstorbe-
nen: (34]., Arztin, Moskau; 30]., Hiandlerin, Kyzyl und 27]., Systemadministratorin
in der Rayonverwaltung in Mugur Aksy, Mugur Aksy).

[Der Schamane:] A. ist ein liebenswerter Mensch.

[Er gibt nun die Worte von A. wieder:] ,,Ich werde nichts Schlechtes, nichts
Schwarzes hinterlassen.” In meinem ganzen Leben habe ich mich nur mit der
Erziehung meiner Kinder beschiftigt, den Menschen habe ich nur Gutes getan,
ich habe keine Siinden begangen, so sage es meinen Kindern und Verwandten.
So war es nicht vorauszusehen, dass mich eine solche unheilbare, schlimme
Krankheit befallt. Die Kinder haben alles fiir mich getan.* Jetzt ist nichts mehr
zu dndern. Alles, was die Kinder getan haben, war richtig, aber diese Krankheit
hat es nicht hergegeben, und jetzt bin ich in dieser [anderen] Welt. Es ist eigenar-
tig, mein jiingerer Bruder [sie spricht den Schamanen an], frither ist unsere dltere
Schwester an dieser Krankheit gestorben, nun bin auch ich so gegangen. Sieh Dir
auch meine Kinder an, untersuche sie, ob sie diese Krankheit haben!* sagte sie,
und: ,,Woher bist du gekommen, mein Sohn?* fragte sie [den Schamanen)].

Als ich sagte: ,Deine Kinder haben mich von dort eingeladen, woher die
Sonne kommt®,”* sprach sie weiter: ,Wie haben mich die Leute gut bewirtet, wie
war das gut, dass ist ein grofies Gliick. Ich habe dariiber nachgedacht, ob die
Leute kommen oder nicht, doch alle sind gekommen®, sagte sie.

Als ihr Zigaretten geopfert und sie ins Feuer gelegt habt, freute sie sich sehr:

»Hier, in dieser [anderen] Welt traf ich den Vater dieser Kinder,* hier haben
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A. liebte ihre Enkel sehr. Deshalb befiirchteten ihre Tochter, dass sie sich von diesen nicht
trennen wolle und einen der Enkel mit sich nimmt. Aus diesem Grund war die erste Frage
des Schamanen an die Verstorbene, ob sie vorhabe, einen Verwandten mitzunehmen. A. weist
im folgenden Text mehrfach darauf hin, dass sie nichts Schlechtes hinterlasse, d.h. ihren
Verwandten nichts Schlechtes tun wolle. Das betrifft sowohl Rache fiir das an ihr begangene
Unrecht, die Begleichung alter Rechnungen, als auch das mégliche Vorhaben, Verwandte zu
toten, indem sie deren Seelen an sich reifdt und sie so mit in die andere Welt zu nehmen ver-
sucht. Wie wichtig diese Fragen fiir alle Hinterbliebenen sind, zeigt sich in der Haufigkeit
der Wiederholung, in denen A. alle Anwesenden zu beruhigen versucht: ,,Ich werde nichts
Schlechtes hinterlassen.”

Gemeint sind alle Bemithungen, A. in eine gute Behandlung durch Arzte zu bringen, und der
Versuch einer der Tochter, fiir sie Medikamente eines tibetischen Lama zu besorgen, weshalb
sie eine Reise nach Tibet unternommen hatte.

Der Schamane wohnt in Kyzyl, 6stlich von Mugur Aksy.

Thr Ehemann verstarb 1997.
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wir einander gefunden. In nicht ganz drei Jahren, in zwei Jahren und sieben bis
acht Monaten werde ich wieder in dieser gelben Welt sein®. Eine Mutter, wie ich
war, so werde ich wieder sein. Ich werde mit einer weiflen Seele geboren, wie die
Milch meiner Mutter, so werde ich [wieder-]geboren®, sagte sie, und: ,,Sage es so
meinen Kindern!*

»Wenn ich wiedergeboren werde, gebt mir die Namen zweier Menschen,
so dass sie in der Mitte mit Bindestrich verbunden sind, z.B. Gold-Blume oder
Aldyn-Doluma. Auch Namen von drei Menschen wiren gut. Es hat sich gezeigt,
dass mein Name sehr kurz war, das war schlecht.”

»1ch werde niemandem Schlechtes hinterlassen. Hinter meinen Kindern sind
kleine Kinder.”® Sage meinen Verwandten, dass sie mit den Vitern ihrer Kinder
gut sein sollen, streitet euch nicht, es gibt noch eine weitere eigenartige Sache.
Hier sagt man: ,Einer der Minner kdnne noch sterben. Ich will das selbst nicht,
ich wiinsche nur Gutes, opfert weifle Milch und sprecht Segensspriiche. Ich habe
einen weiflen Weg®’, mein Sohn, sagte sie.

Als wir ihr das Buch gegeben haben, hat sie sich sehr gefreut. Sie sagte: ,,Oh,
meine Kinder haben nichts vergessen und werden auch nichts [vergessen].“ Sie
hat sehr gern Weintrauben gegessen, solche Friichte liebt sie sehr. Sie hat Saft und
Tee getrunken, Fleisch aber hat sie kaum gegessen.

»Oh, meine Krankheit habe ich nicht beachtet.“® [...]

»Seht, so ist das, was man ein Menschenleben nennt. So gibt es Menschen,
die in eine solche schwere Krankheit geraten. Ich hitte so gern gesehen, wie die
Séhne meiner Kinder heiraten. Nun habe ich es nicht geschaftt®, sagte sie, und:
»Das drgert und quélt mich ein wenig. Mir scheint, auch unsere dltere Schwester
ist an dieser Krankheit gestorben.”

[Die Tochter der Verstorbenen werfen ein:] Das ist wahr. Die Schwester unserer
Mutter ist frither genauso gestorben. Die Leute haben gedacht, sie wire an der
Leber krank. Aber sie hatte dieselben Symptome.”

[Der Schamane:] Eure Mutter wird aus Wasser und Sternen wiedergeboren.
Wenn ich mit der Trommel arbeiten werde, dann werden wir auch die Sterne
dartber anflehen.

[A.] ,Als ich erkrankte, spiirte ich nur einen leichten pochenden Schmerz,
doch darauf habe ich nicht geachtet. Danach kamen stechende, schliefllich starke
Schmerzen. Wenn ich einst einen Sohn gehabt hitte, hitte er [die Krankheit] mit
der Muttermilch aus mir herausgesaugt. Den Tochtern aber hat die Kraft wahr-
scheinlich nicht gereicht, fiir diese Krankheit.“
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Wihrend der anschlieflenden Feier berichtete der Schamane, A. wiirde zu dieser Zeit als
Tochter einer ihrer Tochter wiedergeboren werden.

Meine Kinder haben kleine Kinder.

Einen guten, gliicklichen Weg.

A. hatte ihre Krankheit lange ignoriert. Deshalb blieb lange unerkannt, dass sie an Krebs litt.
Bei der dlteren Schwester hatte man einst den Krebs nicht diagnostiziert, doch sie hatte diesel-
ben Symptome.

100 Einige Jahre vor ihrem Tod hatte A. Brustkrebs.
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»Dieses arme auslandische Madchen, als ich krank war, ist sie [ins Kranken-
haus] gekommen. Mir ist in Gedanken [in der Seele] gleich leichter geworden.”

»1ch habe ja niemals Wodka getrunken. Auf Festen und Hochzeiten habe ich
nur genippt. Aber der Mann hat normal getrunken. Schenkt dem Mann etwas
von dem Weiflen " ein! hat sie gesagt.'* ,,Er [Mein Mann] ist auf dieser gelben
Welt bereits wiedergeboren®, sagte sie. ,,Hier aber geht nur noch etwas'® von ihm
um.“

Als sie aufbrach, war es eigenartig, sie ist in Richtung Osten aufgebrochen.
Als sie aufbrach, sagte sie: ,Ich werde mich nun sofort in den Kosmos begeben.”
Fliegt sie von dort (von Osten) in den Kosmos? 1**

[Die Tochter der Verstorbenen:] In éstlicher Richtung liegt das Tal Toolajlyg. Im
Toolajlyg aber gibt es den Oorzak-ovaa des Klans unserer Mutter.'”®

[Der Schamane:] Dann ist es richtig, wie sie geflogen ist. Oh, sie ist ein sehr guter
Mensch, nach ihr wird sicher nichts Schlechtes kommen.' Sie ist sehr um die
Minner [der Familie] besorgt, dass ihnen irgendetwas zustoft. Sie sagte: ,,Es gibt
[in unserer Familie] Schwiegers6hne, jiingere Briider und auch éltere Ménner. Sie
miissen sehr vorsichtig sein. Deshalb schiitzt diese guten Méanner!“

Das Gesprach zwischen dem Schamanen und der Verstorbenen beinhaltet zunéchst
eine positive Einschatzung des Lebens der Verstorbenen durch sie selbst. Der Scha-
mane klart die Angehorigen auf, dass A. nicht vorhabe, ihren Hinterbliebenen Scha-
den zuzufiigen. Er bezeichnet sie als einen ,liebenswerten Menschen® und lobt die
religiése Gesinnung der Verstorbenen. Diese hatte beschlossen, als letztes Ziel vor
ihrer Reise in die andere Welt den Klan-ovaa aufzusuchen, um sich auch von den
Ahnen sowie dem Herrengeist des Klangebietes zu verabschieden. In dieser Beob-
achtung sah er die Bestitigung, dass von einer Seele, die derart achtsam die Regeln
der Interaktion sowohl mit menschlichen als auch mit nichtmenschlichen Subjekten
einhilt, nichts Schlechtes zu erwarten sei.

Ein zweiter Schwerpunkt bestand in Worten der Versohnung und des Dankes der
Verstorbenen an ihre Hinterbliebenen. Detailliert listet der Schamane auf, wortiber

101 Araka (Milchschnaps) gehort zu den weiflen Speisen.

102 Als der Schamane Wodka ins Feuer goss, wunderten sich alle Anwesenden lautstark. ,,Sie
verlangt Wodka?“ fragten die T6chter. Deshalb erklarte ihnen der Schamane, in welchem Zu-
sammenhang A. Wodka verlangte.

103 Die Anwesenden erkldrten mir, sie meine den Schatten ihres Mannes.

104 Diese Passage wurde mir im Nachhinein erklart: Der Schamane hatte erwartet, dass A. sich
direkt nach oben in den Himmel begibt. Doch sie wendete sich nach Osten. Das geschah fiir
den ortsfremden Schamanen unerwartet, und er fragte darauf die Anwesenden, wieso sie
nach Osten geflogen sein kénnte.

105 s. Higund Y 3

106 Der Schamane lobt hier ihren Entschluss, zum ovaa ihrer Ahnen zu fliegen und sich von
diesen zu verabschieden. Er war iiber ihre diesbeziigliche Giite erstaunt, erklirten mir die
Anwesenden.
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sich die Seele A’s gefreut habe. Thr Dank betraf sowohl die Fiirsorge wahrend der
schweren Krankheit durch die Verwandten, vor allem durch ihre Tochter, die nach
Aussage der Verstorbenen alles getan hdtten, um das Leiden ihrer Mutter zu besie-
gen und ihr Leben zu retten. Sie beruhigt ihre T6chter, dass sie nicht mehr hatten
tun konnen. Thre Situation sei aussichtslos gewesen. Damit nimmt die Verstorbene
ihren Tochtern eventuelle Schuldgefithle oder Gewissensbisse ab und ermuntert sie,
frei von quilenden Zweifeln weiterzuleben. Gleichzeitig spricht sie ihr Bedauern
dariiber aus, dass sie ihre Familie so frith habe verlassen miissen, und versucht, ihre
Familie zu beruhigen, indem sie ihr Schicksal bereitwillig annimmt. Auch in Bezug
auf die Rituale am 7. und am 49. Tag nach dem Tod sowie die Opfergaben gab es fiir
die Seele der Verstorbenen Anlass zu Dank. Sie lobte den Ablauf und die Organisa-
tion der beiden Rituale und erklirte ihren Verwandten, welche Gaben sie besonders
geschitzt habe. Auf diese Weise erzeugte das Gesprich eine beruhigende und ver-
s6hnliche Atmosphire, die beiden Seiten des Interaktionsprozesses dazu diente, sich
in Liebe, gegenseitiger Dankbarkeit fiir das gemeinsam Erreichte und in verbindli-
chem Vertrauen voneinander zu verabschieden und einander loslassen zu kénnen.
Das dritte wesentliche Gesprachsthema betraf Bitten der Verstorbenen fiir ihre
eigene Zukunft sowie Warnungen an ihre Familie, die A. aus ihrer durch den Tod
neu erworbenen Einsicht in die Zukunft des Lebens ihrer Angehorigen beisteuern
wollte. Zum einen klért sie ihre Tochter dartiber auf, dass sie nicht das erste Opfer
dieser Erkrankung ist, sondern bereits ihre éltere Schwester unerkannt an Krebs
gestorben sei. Damit verbindet sie die Warnung, ihre Angehdrigen mogen auf die
Symptome achten, die sie ihnen noch einmal schildert, und sich regelmiaflig unter-
suchen lassen, um rechtzeitig gegen den Krebs vorgehen zu kénnen. Zum zweiten
warnt sie ihre Angehorigen, dass eventuell der Tod eines mannlichen Verwandten
ansteht, und bittet deshalb ihre weiblichen Angehérigen, besser auf die Viter ihrer
Kinder zu achten. Daneben erzéhlt sie ihren Tochtern vom Ergehen ihres 1997 ver-
storbenen Vaters, von dem - bereits wiedergeboren — ,,nur noch etwas“ umgehe. Sie
erzahlt davon, dass sie ihn wiedergefunden habe, was bei den Beteiligten des Ritu-
als Freude ausloste. Sie kiindigt auch ihre eigene Wiedergeburt an und berichtet,
wann und wie, vor allem aber mit welchen Eigenschaften sie in die irdische Welt
zuriickkehren werde. Um die Gefahr eines erneuten frithen Todes zu verringern,
bittet sie darum, ihr einen lingeren Namen zu geben. Mit allen drei Themen, die
Inhalt der Beratungen zwischen der Seele der Verstorbenen, dem Schamanen und
den Angehoérigen waren, fanden nicht nur das Ritual zum 49. Tag, sondern auch
alle anderen Interaktionspraktiken, die durchgefithrt worden waren, einen fiir alle
Seiten befriedigenden Abschluss. Die Achtsamkeit der Angehdérigen beziiglich ihrer
Pflichten bei der Interaktion mit der Seele (Einladung eines Schamanen, Rituale und
Gespriche mit der Seele sowie Opfer von Speisen, Getrinken und einem Licht), aber
auch der Umgang mit ihrem Korper (Transfer in die Heimat, Kleidung, Autbahrung
und Bestattung) waren positiv aufgenommen worden, und die Verstorbene hatte
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im Gegenzug ihre Moglichkeiten des Einblicks in die Zukunft der Hinterbliebenen
dafiir eingesetzt, diese emotional zu entlasten und gleichzeitig vor Gefahren zu war-
nen. Damit hatte die Interaktion zwischen den verschiedenen Parteien dieses Todes-
falls ihren stabilitits- und harmoniestiftenden Zweck erreicht.

Sind Gefahren in das Leben eines Menschen eingetreten oder zeichnet sich eine
aktuelle Lebensphase durch tiberdurchschnittliches Ungliick aus, seien es Todesfille,
Krankheit, Armut, Unfruchtbarkeit, wirtschaftliche oder personliche Misserfolge
und dhnliches, so gehen viele Tyva davon aus, dass die Griinde dafiir in fehlgeschla-
genen Interaktionen zwischen menschlichen und nichtmenschlichen Subjekten zu
suchen sind. Die Palette des menschlichen Fehlverhaltens im Interaktionsmodell
reicht von Vernachldssigung der Interaktionen mit nichtmenschlichen Subjekten
bis hin zu einer versehentlichen oder absichtlichen Zuwiderhandlungen gegen die
Normen und Regeln der achtsamen Interaktion. Die Folgen solchen Fehlverhaltens
erfordern im Interaktionsmodell meist eine Kldrung der genauen Griinde, eine ritu-
elle Bereinigung (Versohnungsritual) sowie eine langfristige Verhaltensinderung,
um eine Wiederholung des Ungliicks zu vermeiden. Menschen und Geister sind
bestrebt, die Stabilitit und Harmonie im Interaktionsmodell wiederherzustellen.
Wie genau dieser Prozess stattfindet, soll folgendes Beispiel zeigen. Die personlichen
Erlduterungen dazu durch eine Kollegin in Tyva verlaufen von der Feststellung des
Ungliicks, tiber die Erkenntnis eines Zusammenhangs mit fehlgeschlagener Inter-
aktion, dem die Einladung einer Schamanin folgt, die eine erste Schadensbegren-
zung vornimmt und Versdhnung zwischen den beiden Parteien bewirkt, bis hin zu
einer langfristigen Verhaltensinderung der menschlichen Interaktionspartnerin:

Eine Freundin (44]., Geisteswissenschaftlerin, Kyzyl) fithrte mit mir sowohl
2004 als auch 2005 lange Gespréche iiber ihr Leben. Dabei erwihnte sie, dass sie
im Jahr 2002 nach einer Reihe von privaten Misserfolgen eine Schamanin einlud,
um ihre Wohnung weihen bzw. rituell reinigen zu lassen und den Herrengeist
der Wohnung ihr gegeniiber positiv zu stimmen und damit die Ursache ihrer
Schicksalsschlage zu beheben.

Die Schamanin bezeichnete den mannlichen Herrengeist als ,,hungrig“ und
drang darauf, dass meine Bekannte und ihre Tochter ihm regelméflig opfern soll-
ten. Die Ungliicksfille fithrten sowohl die Schamanin als auch meine Bekannte
auf den zornigen Herrn der Wohnung zurtick. Beide versuchten, ihn mittels des
Rituals zu besdnftigen, was ihr nach eigener Aussage auch gelang, doch die Scha-
manin erklérte, dass der Frieden beim Ausbleiben weiterer Pflege der Interaktion
nur kurzfristig sei.

Nach dem Ritual verbesserte sich das Leben meiner Freundin, und sie selbst
erklarte mir, sie hitte die Opferungen nur kurze Zeit durchgehalten. Doch ihre
Tochter opferte weiter.

Als ich im Jahr 2005 dieser Bekannten wieder begegnete, klagte sie tiber
Depressionen und dariiber, dass sich viele Freunde von ihr abgewandt hitten. Sie
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sprach immer wieder davon und wirkte auf mich verzweifelt.

Erst ca. zwei Wochen nach unseren ersten Kontakten auf meiner Forschungs-
reise im Jahr 2005 meinte sie, den wahren Grund fiir ihr Unglick gefunden zu
haben. Sie verwies in einem Gesprich mit weiteren Freunden und mir auf den
Herrengeist ihrer Wohnung, den sie — wie sie selbst meinte — straflich vernach-
lassigt hétte. Threr Tochter, die ihn regelméflig bewirtete, ginge es gut, sagte sie,
doch ihr wiirde er schon wieder ziirnen. Sie nahm sich fest vor, ihr Verhalten zu
andern. Wir fithrten eine kleine rituelle Reinigung der Wohnung durch und von
da an opferte sie wieder regelmafiig.

Einige Zeit spater fragte ich sie, ob ihr Ritual gewirkt habe. Sie meinte, dass
sie sich wesentlich entspannter und frohlicher fithle und wieder Spafl an den
Besuchen ihrer Freunde und Bekannten finde.

Nicht in allen Erzahlungen meiner Gesprachspartner steht die Ursache von Ungliick
mit fehlgeschlagener Interaktion im Zusammenhang. Ob die Ursache anhand des
Interaktionsmodells erkldrt wird oder nicht, in jedem Fall kann eine erfolgreiche
Kontaktaufnahme mit geeigneten nichtmenschlichen Interaktionspartnern hel-
fen, menschliches Leid zu beheben. Den Rahmen einer solchen Kontaktaufnahme
bestimmen die Betroffenen selbst. Die Moglichkeiten reichen vom Besuch eines
heiligen Ortes, wo bestimmte rituelle Handlungen wie Anrufungen, Segensspriiche
und kleinere Opfer durchgefithrt werden (s. Y 10), bis zu aufwendigen und teuren
Ritualen, die von professionellen Schamanen mit vorbereitet und organisiert werden
(s. Y 5).

Y 10
Gespréachspartnerin (54]., Schamanin und Lehrerin, Kyzyl) erzéhlte am 01.11.2004
in Kyzyl tiber einen ydyktyg cer (heiligen Ort):

Dieser ydyktyg cer liegt im Gebiet Kungurtug. An einem Felsen sieht man eine
Frau mit Kleinkind, aber am Fufe des Felsens befinden sich sieben natiirliche
Nipfe [Vertiefungen im Fels]. Auch dieser Platz ist ein ydyktyg cer. Wer keine
Kinder bekommt, niht eine Puppe und héngt sie dort auf. Dann entscheidet die
Herrin dieses Platzes, ob die bittende Frau Mutter werden wird oder nicht. Doch
viele Frauen gebdren danach Kinder. Diese Frau mit dem Kleinkind am Felsen
ist die Herrin dieses Platzes.

Y5
Erzéhlerin (54]., Schamanin und Lehrerin, Kyzyl) erzéhlte am 01.11.2004 in Kyzyl
tiber Quellen und ihre Herrengeister:

Einmal kam eine Frau [...] zu mir und bat mich um Hilfe: ,,Seht, man will mein
Bein amputieren. Der Arzt aber ist nach Moskau zu einer Konferenz gefahren.
Das Bein schmerzt jeden Tag®, erzihlte sie mir. Ich tiberlegte, ob ich bei einem
Schamanenbaum oder bei einem Reichen Baum um Kraft (fiir sie) bitten sollte.
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Dann kam ich darauf, beim Herrn einer Quelle Kraft zu erbitten. Wir fuhren zu
einer Quelle, und ich fiithrte das Ritual ,Weihe der Quelle* durch. Dabei ging
ich folgendermafien vor: Ich baute eine Herdstelle und schichtete Holz auf. Auf
das Holz legte ich Wacholder, Butterschmalz, Milch, Tee, Sahne, Trockenquark,
Kise, Getreide und grobes tyvanisches Mehl. Die Frau setzte ich in die Nédhe des
Feuers zur Quelle. Wihrend des Rituals sang ich Segensspriiche und bat beim
Herrn des Gewissers um Hilfe, dass sie genese. Nach einem Jahr traf ich sie auf
der Strafle wieder. Ich sah sie sehr vergniigt. Nun sind schon finf oder sechs
Jahre vergangen, und sie fithlt sich gut. Sie gab mir darauf ihre Adresse. Seht, so
heilt der Herr eines Gewdssers.

Die Aktualitit des Strebens nach Stabilitét in einer Welt von Interaktionen zwischen
menschlichen und nichtmenschlichen Subjekten zeigt sich nicht nur in der Vielfalt
der sogenannten Wahren Begebenheiten (bolgan tavarylgalar). Auch an der Vielzahl
von Anrufungen (algystar) wird das Bediirfnis nach erfolgreicher Interaktion und
damit nach Stabilitat und Harmonie deutlich. Anrufungen wie auch Segensspriiche
werden vor allem in rituellem Kontext deklamiert und dienen dazu, die Kommuni-
kation mit den nichtmenschlichen Subjekten herzustellen und ihnen den Dank und
die Bitten der Menschen in einer wiirdigen Form zu {ibermitteln. Bei den Beispielen
dieser Gattungen handelt es sich — wie bei den ,,Wahren Begebenheiten - nicht nur
um althergebrachte Uberlieferungen. Wesentlich hiufiger erlebte ich, dass sowohl
tiir den Gebrauch im Verlaufe von Ritualen als auch bei festlichen Anldssen eigens
Anrufungen und auch Segensspriiche fiir den Anlass erdacht wurden. Das Dichten
solcher Texte ist unter den Tyva weit verbreitet und gilt wiederum als eine Begabung,
die von entsprechenden Herrengeistern verliehen wird und deshalb auch umgesetzt
werden muss. Auffillig in diesem Zusammenhang ist ihre weite Verbreitung in der
Gegenwartsliteratur, vor allem in der Lyrik. Gedichtbdnde enthalten meist auch
Anrufungen und Segensspriiche und sind in den Behausungen vieler Tyva zu fin-
den. Bei folgendem Beispiel handelt es sich um eine Abschrift aus einem Notizheft
einer Frau, die Texte ihres Vaters nach Gehor aufgezeichnet hatte (s. HG 15). Danach
folgt eine Anrufung (s. Y 17), die ich einer Publikation des genannten Gesprichs-
partners entnommen habe.

HG 15
Gespréachspartnerin (43 ]., Hausfrau, Mugur Aksy). Aufgezeichnet am 26.08.2004 in
Mugur Aksy:

Meneyn-Tatieaza aneviui Segensspruch fiir die Mongiin Tajga
Ynys MoHeyn-Xaitivipaxan! Grof3e Silberne Erhabene!'"”

Yoyp kepyn, «ooz» deHep! Schaust du direkt darauf, sage ,,Oh!“
Buue MeHeyH-Xaitivipakan! Kleine Silberne Erhabene!

Bupeaap xepuyn, «aa» deHep!  Wenn du sie erblickst, sage ,Ah!“

107 Gemeint sind die hohen schneebedeckten Berge.
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Asam 6onean Mezen-bypen! Mogen Biiren'®, das mir Mutter geworden ist!

Anoviol, Yemyy Caiioipnapvim! - Meine unteren und oberen Hiigel,

Yebam 6onean Ilecemetinep! Segete'®, die mir dltere Schwestern geworden
sind!

Ynye, 6uue ecneynepum! Meine kleinen und grofien Waldlichtungen!

Anzviu-camoim, Wenn ich singe und den Tsam (Tanz) tanze,

Asan kuupeep! wird es eine harmonische Musik.

Kecky-xepaam, Wenn mein ganzer Oberkorper Musik macht,

Xoon xuupzep! wird es eine harmonische Melodie."?

[...] ypyy [...] oOviHHaanvi-6une  Von der Tochter [...] des [...] gehort
OUNIIH. und aufgeschrieben.

Y17

Gesprachspartner (47]., Lehrer der russischen und tyvanischen Sprache in Mugur
Aksy) deklamierte am 10.10.2004 in Mugur Aksy Segensspriiche fiir das Feuer. Die
Segensspriiche hatte er bereits in dem Buch Bodaldar (,,Gedanken®; Kyzyl: Tyvanyr
nom tndirer ¢eri 2000, S. 18f.) publiziert.

»Feuer — unser Vater, unsere Mutter”
(Segensspruch und -wunsch)

Beim Ofen legen wir niemals Mill ab:
Zum Hoheitsgebiet meines Feuerherrn konnen schlechte Krifte nicht gelangen.
Die Quelle des Lebens, mein grofies Feuer moge fortwéahrend brennen!

Meine dreizehnkopfige Feuermutter, du schaffst Frieden im Heimatland!

Uns, deinen Sohn, deine Tochter, wirst du stetig wirmen:

Jedes Mal, wenn wir {ber sieben Pisse gehen, wenn wir durch sieben Fliisse
gehen,

jedes Mal erinnern wir uns an dich: ,,Oh, unsere Feuermutter!*

Herr der drei Herdsteine ', du bist das Geweih dreier Wildtiere,
dreif$igkopfiger, aus der oberen Welt herabgestiegener: ,,Oh, unser Feuervater!“
Mit deinem roten Fellmantel ''? bedeckst du uns warm,

mit deinen leuchtenden Flammen warmst du uns,

unser teurer lieber Vater, schiitze uns,

nimm uns mit dir, wirme unseren Weg, unser Vater.

Unsere dreizehnkopfige Feuermutter, unser dreifligkopfiger Feuervater,

108 Ort im Siidwesten der Méngiin Tajga an der Grenze zum Altai.

109 Das Wort bezeichnet eine Landschaft in der Ndhe von Mogen Biiren.

110 Die Ubersetzung ist nur sinngemig, der deutschen Sprache fehlen die Worte.

111 Vor der Einfiithrung des Ofens befand sich das Feuer der Tyva zwischen drei Herdsteinen, auf
denen gekocht wurde.

112 Der typische Wintermantel der Tyva ist mit Fell gefiittert.
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euer Sohn, eure Tochter, das sind wir, eure warmen Worte werden wir horen,
ihr seid die Herrengeister unseres Heimatlandes, und wir leben glicklich!

Flamme, die warmen Worte unseres Feuervaters, unserer Feuermutter,
sind wahr, stark und klug,
sie sind unsere und unserer Kinder Herdsteine!

Die Sorge um eine gegliickte Interaktion zwischen menschlichen und nichtmensch-
lichen Subjekten, das Bemiithen um harmonische und stabile Beziehungen zwischen
beiden zeigt sich besonders deutlich in den Verhaltensnormen, die Gegenstand
vieler ,Wahrer Begebenheiten® sind. Haufig thematisiert werden in diesem Zusam-
menhang Regelverstofie und deren Folgen (s. Kapitel ,,Achtsame Interaktion und
Zuwiderhandlung® sowie Kapitel ,,Gliick und Ungliick als Antwort auf menschliches
Verhalten®). Die Abstrafung von Menschen, die gegen die Normen des Interaktions-
modells verstof3en, zeigt das Bestreben der nichtmenschlichen Subjekte nach Stabi-
litat im menschlichen Verhalten beziiglich dieser Normen.

HG13

Gesprachspartner (22]., stammt urspriinglich aus Siid-Tyva [Erzin], Lehrer, Mugur
Aksy) erzdhlte am 25.08.2004 in Mugur Aksy tiber eine Heilquelle gegen Sodbren-
nen. Sie heif3t Ditktiig Dyt (fellige Larche) und liegt unweit von seinem Heimatdorf
Suurmaka in Erzin:

Zur Sodbrennen-Heilquelle diirfen keine Frauen gehen. Falls eine Frau dorthin
geht, hort die Heilquelle auf zu flieflen. Als wir [einmal] zu der Heilquelle kamen
und von ihr trinken wollten, floss sie nicht. Denn eine russische Frau war zur
Heilquelle gegangen. Darauf fithrten wir ein Rauchopfer durch. Das Rauchopfer
fithrten wir fiir den Herrn der Heilquelle durch. Wir spalteten Holz und entziin-
deten ein Feuer. In dieses spritzten wir Milch und legten Kekse, Konfekt, Fleisch,
Speck und Wacholder '** hinein.

Andere Beispiele spontaner und periodischer Rituale deuten auf das Stabilitats-
bediirfnis der Menschen hin, die sich der Gunst nichtmenschlicher Subjekte durch
ihr richtiges Verhalten nach den vorgegebenen Normen versichern wollen. Um sich
sowohl emotional als auch rational Sicherheit auf dem Feld dieser Interaktionen zu
verschaffen, treten viele Tyva immer wieder mit denjenigen von ihnen in Kontakt,
die in ihr Leben und Schicksal involviert zu sein scheinen:

HG 18
Gespréachspartnerin (47]., Viehziichterin, Toolajlyg [Baza]) erzdhlte am 31.08.2004
im Toolajlyg:

113 Wacholderzweige werden wie Weihrauch verwendet. Entziindet kann man mit ihrem Rauch
alles Beliebige reinigen.
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Im Jahr 2000 wurde in der Baza '* das Schwarze Wasser ''* geweiht. Das Schwarze
Wasser wurde im Jahr 2000 von der Schamanin Zoja Chomuskuevna geweiht. Es
kamen fiinf Schamanen. Auch schwedische Schamanen sind gekommen. Diese
Schamanen arbeiteten mit der Trommel, sie fithrten ein Rauchopfer durch und
bewirteten den Herrengeist des Schwarzen Wassers. Der Herrengeist des Schwar-
zen Wassers ist ein junges Mddchen mit einem weiflen Pferd. Die Schamanen
banden Opferbinder an. Auch wir binden Opferbander an, wenn wir uns auf
einen weiten Weg begeben. So wird die Reise gliicklich.

HG 35: ot éézi (Herrengeist des Feuers)
Gespriachspartnerin (54]., Schamanin und Lehrerin, Kyzyl) erzéhlte am 01.11.2004
in Kyzyl iiber Quellen und ihre Herrengeister:

Das Feuer hat einen Herrengeist (ot éézi). Deshalb muss man jedes Feuer weihen.
Das Ritual heifit ot dagyyr. Die Weihe des Feuers fithrt man im Oktober oder
vor dem Umzug vom Winterlager zum Sommerlager oder umgekehrt durch. Die
Menschen fiihren das Ritual durch und bitten den Herrn des Feuers, dass es auf
dem neuen Lagerplatz keinen Brand gebe, dass im Winterlager Wohlergehen
herrsche, dass es keine Diebstdhle gebe, keine Viehseuchen, dass in der Fami-
lie alle gesund sind usw. Man weiht das Feuer folgendermafen: Man schlachtet
ein Schaf und bereitet Speisen zu. So bewirtet man das Feuer. Bevor man das
Ritual durchfiihrt, knetet man aus Teig, der aus [feinem] Mehl oder grobem
tyvanischem Mehl hergestellt wird, die Figur einer Ziege. Um die Ziege legt man
auf Karton Speisen und tut alles in den Ofen (suugu). Der Schamane tragt dazu
Anrufungen und Segensspriiche vor.

HG 44

Gesprachspartner (75]., Rentner, Viehziichter, Mugur Aksy) erzdhlte am 08.10.2004
tiber die Herren der Silbernen Taiga und des Weiflkopfigen Berges in der Nahe von
Mugur Aksy:

Die Herren des WeifSkopfigen Berges und der Silbernen Taiga stehen miteinan-
der in Verbindung. Sie treffen sich. Der Herr des Weif$kopfigen Berges ist ein
schoner junger Mann, der auf einem weifSen Pferd reitet. Die Herrin der Sil-
bernen Taiga dagegen ist eine schone Frau, die auch auf einem Pferd reitet. In
der Nihe der Silbernen Taiga liegt ein Taigagebiet, das Kleiner Tisch genannt

114 Die Baza war bis 2002 das Zentrum der Kooperative ,,Toolajlyg®. Dort befanden sich zu Sow-
jetzeiten ein Laden, ein kleines Krankenhaus mit einer Arztin, ein Badehaus, ein Géstehaus
und einige Wohnhiuser die als Winterlager dienten. Nach der Perestrojka wurden der Laden
und das Gastehaus geschlossen. Im Jahr 2002 vollendete man ca. 1,5 km entfernt von der Baza
den Bau einer Schule. Die Arztin zog mit ihrem Mann in die Néhe der Schule. Nach und nach
werden nun dort auch Holzhéuser fiir Winterlager gebaut, und so entwickelt sich die Schule
zum neuen Zentrum der Kooperative (s. Karte des Toolajlyg).

115 Ein Schwarzes Wasser ist eine sumpfige Quelle. Quellen dieser Art gelten als ydyk (heilig) und
werden regelméaflig geweiht.
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wird. Die Herrin der Silbernen Taiga triftt den Herrn des Weiflkopfigen Berges
auf der Kleinen-Tisch-Taiga. Wenn sie sich treffen, behiiten und beschiitzen sie
die Wildtiere dieser Welt. Sie sind Herrengeister in dieser Welt. Die Menschen
beten zur Herrin der Silbernen Taiga. Sie opfern mit dem Libationsloftel weifle
Milch und verstreuen Speisen. Bei der Silbernen Taiga gibt es einen ovaa. Auch
am Weilkopfigen Berg gibt es einen ovaa. Diese ovaa gibt es bis zum heutigen
Tag. Die Menschen gehen bis heute zu diesen ovaa, beten und fithren Rauchopfer
durch. Wenn die Menschen gut zu den Herrengeistern der Silbernen Taiga und
des Weiflkopfigen Berges beten und an sie glauben, werden sie die Menschen gut
beschiitzen, weil die Menschen ihnen Opfer darbringen.

Die Gefahrdung der ausgeglichenen Interaktion kann, wie schon erwihnt, auch von
nichtmenschlichen Subjekten wie Schadensgeistern ausgehen, die gern als verspielt
oder bosartig im Umgang mit dem Menschen beschrieben werden. Greifen diese
Geister in das Schicksal ein, dann kann die Gefdhrdung fiir die Betroffenen genauso
bedrohlich sein, wie im Falle menschlicher Schuld. Auch in diesen Fillen miissen
Schamanen eingreifen, die mit Hilfe ihrer Partnergeister versuchen, die Schadens-
geister zuriickzudringen, zu bannen oder zu vernichten.

Reine Erde

Aryg cer (reine Erde) ist fiir viele Tyva gleichzeitig ydyktyg cer (heilige Erde). Und
was fiir viele noch wichtiger ist: Sie ist auch kiistiig cer (mit Kraft oder Energie gela-
dene Erde). Alle drei Begriffe konnen nicht nur fiir heilige Orte verwendet werden,
sondern werden auch fiir Gebiete verwendet, die wir als ,,Wildnis“ bezeichnen, d. h.
Gebiete, die in ihrem natiirlichen Zustand, unangetastet von der Gestaltungsgewalt
des Menschen erhalten sind und dariiber hinaus nur selten von Menschen betreten
werden. Dazu gehoren die unwegsamen Gebiete der Taiga, die im Allgemeinen nur
von Jagern oder, wie bestimmte Berge und Berggipfel, nicht einmal von diesen betre-
ten werden.

Y12
Gespréachspartnerin (58]., Lehrer fiir Biologie und Chemie, Mugur Aksy) erzdhlte in
Mugur Aksy tiber ydyktyg cer:

[...] Wenn ein Ort aulergewohnliche Energien hat, dann gibt es dort einen star-
ken Herrengeist. Zum Beispiel ein Gebirge, ein Fels oder ein reiner und wilder
Ort haben einen starken Herrengeist. Man nennt solche Plitze ydyktyg, die viel
Energie haben, die von Menschen nicht betreten werden und die reine Pldtze
(Wildnis) sind. [...] Die Achsen der grofien Gebirge werden durch solche starken
elektromagnetischen Strahlungen zu ydyktyg-Plitzen. An solchen Platzen gibt
es viele Ortsherren. Man errichtet fiir solche Gebiete, die viel Energie und Kraft
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haben, einen ovaa. Dort kommt man der Religion nach, weiht den ovaa, fithrt
Rauchopfer durch und feiert Feste, wie das Naadym-Fest. Dort weiht man auch
Vieh. Wenn man dort Tiere weiht, fithrt man eine spezielle Zeremonie durch.
Geweihte Tiere haben viel Energie aufgenommen, deshalb haben sie groflen
Einfluss auf die Herde, das Vieh stirbt nicht und vermehrt sich. [...] Wo es viel
Energie gibt, dort haben auch die Herrengeister viel Energie. Die Kraft eines Her-
rengeistes hangt von dem Platz ab, auf dem er wohnt. Wo es starke Herrengeister
gibt, dort beten die Menschen, denn der Herrengeist gibt den Menschen Energie
und heilt. [...]

OD ein Gebiet iiber starke, dem Menschen niitzliche oder schidliche Krifte verfiigt,
richtet sich danach, wie nahe oder fern es sich von menschlichen Siedlungen befin-
det. Dabei gilt: je weiter von den Siedlungen und Wegen der Menschen entfernt, je
unpassierbarer das Gebiet, desto grofier die spirituellen Kréfte, die sich an diesem
Ort entfalten. Boden, der hdufig von Menschen betreten wird, verliert dagegen seine
Kraft oder wandelt seine positiven Energien in negative um und wird so fiir religiose
Aktivitdten wertlos.

Verbunden mit den Orten starker religiéser Kréfte sind die Herrengeister
(detailliert Oelschlagel 2004a: 58-70) und andere Geistwesen, denen man Krifte
entsprechend des Ortes, zu dem sie gehoren, zuspricht. Sie werden in ihrer Macht
und in ihren Fihigkeiten als direkt von den Kréften und den Eigenschaften ihres
Herrschaftsbereiches abhidngig gesehen. Benotigt man fiir ein Anliegen oder Ritual,
besonders aber fiir Rituale im Jahresverlauf und zur Heilung von Kranken, einen
starken Herrengeist, sind Orte mit viel Energie niitzlich, mit deren Herrengeistern
die Menschen dann in Kontakt treten.

YO
Gesprachspartnerin (54]., Schamanin und Lehrerin, Kyzyl) erzahlte am 01.11.2004
in Kyzyl iiber ydyktyg cer:

Ydyktyg cer ist ein Platz, der den Menschen hilft. Bereits unsere Ahnen beteten zu
diesen Plitzen. Sie wussten, dass solche Plitze ihnen halfen, z. B. Probleme 16sten
oder zur Genesung verhalfen. Von einem Platz, den die Menschen als ydyktyg cer
bezeichnen, kommt eine sehr grofle Kraft. Die Herren solcher Plitze sind sehr
stark. Alle diese Eigenschaften beinhaltet die Bezeichnung ydyktyg cer. Solche
ydyktyg cer konnen Pisse, Felsen, Fliisse, Berge, Quellen, Heilquellen (arZaan),
aber auch ein Schamanenbaum, ein Reicher Baum oder ein tel yjas sein. Zu
einem ydyktyg ¢er kann man gehen und ein Rauchopfer durchfithren (say salyr).
So bewirten die Menschen iber den Rauch des Feuers den Herrn des Platzes, und
er 16st im Gegenzug ihre Probleme.

Nicht nur die Krafte eines bestimmten Ortes bestimmen die Wirksamkeit von Ritu-
alen, sondern auch die physischen Eigenschaften der Orte sind ausschlaggebend
dafiir, zu welchen Zwecken man mit den dortigen Geistern Kontakt aufnimmt. Die
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physische Beschaffenheit eines Ortes oder Gebietes wird zum Symbol fiir die Fahig-
keiten und Moglichkeiten, die den dortigen Herrengeistern zugesprochen werden.
Wie die Herrengeister des Jurtenplatzes, der Jurte und des Herdfeuers fiir das Wohl
der Familie zustindig sind (detailliert Oelschligel 2004a: 84-92), so sind die Her-
rengeister des Heimatgebietes eines Klans zustidndig fiir das Wohl aller seiner Mit-
glieder.

NA3

Gesprachspartnerin (44]., Ethnologin und Folkloristin, Kyzyl) erzahlteam 03.08.2004

in Kyzyl:
Jeder Klan hat seinen heiligen Platz. Zum Beispiel die Klane Mongus, Dongak,
Kiistiget oder Oorsak haben bestimmte geweihte/heilige Plitze. Diese Plitze wei-
hen die Menschen und fithren dort regelmafig Opferrituale durch. Die Dongak
(die Dongak des Oviir-Gebietes) betrachten den Platz Tééli als heilig. Dort haben
die Ahnen der Dongak gelebt. Dieser Platz gehort heute zur Mongolei. Deshalb
konnen die Dongak nicht dorthin gelangen. Doch wenn die Dopgak in der Nédhe
des Platzes Tééli vorbeifahren, opfern sie unbedingt Speisen, indem sie sie ver-
streuen. Der heilige Platz der Dongak hat einen Herrengeist.

Die Herrengeister der Kraft geladenen Wildnis sorgen fiir ein gesundes Gleichge-
wicht in der natiirlichen Umwelt (tyvanische Erde - tyva cer) und gleichen die Ent-
kriaftung der direkten Siedlungsgebiete mit ihren an Reinheit bzw. Unberiihrtheit
gebundenen religiosen Kriften wieder aus. Aus diesem Grunde ist man bestrebt,
bestimmte Gebiete vor menschlicher Nutzung, teilweise sogar vor dem Betreten zu
schiitzen. Dazu gehort das Tabu, bestimmte Berge zu besteigen, wofiir gegenwirtig
das Aufblithen des alpinen Tourismus vor allem in West-Tyva zum Problem wird.

Am Beispiel des benachbarten Altai erarbeitete vor allem Halemba (z.B. 2002,
2006) Moglichkeiten des Ausgleichs zwischen Politik (russldndischer Wirtschafts-
und Umweltpolitik), Wirtschaft (Nutzung natiirlicher Ressourcen und aufblithender
alpiner, Ethno- und sonstiger Tourismus) und den Interessen der anséssigen Bevol-
kerung (traditionelle Umweltwahrnehmung sowie Vorgaben, wie sich der Mensch
in seiner natiirlichen Umgebung zu verhalten hat). Halemba zeigt den permanen-
ten Verhandlungsprozess zwischen den drei Interessengruppen, die iiber die Nut-
zung der natiirlichen Ressourcen des Altai und das Verhalten in seiner natiirlichen
Umwelt mitbestimmen wollen.

NA 6
Gespréchspartner (54]., Schamane, Ak Dovurak) erzéhlte am 05.10.2004 in Mugur
Aksy tiber Natur und reine Erde:

Was man Natur nennt, sind hauptsichlich das Wild, die Wilder und die sumpfi-
gen Quellen. Reine Erde ist alles, was nicht Stadt oder Dorf ist. Die reine Erde ist
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kriftiger als die Stddte und Dorfer. Auch in der Stadt gibt es Herrengeister, doch
die der reinen Erde sind starker als die in der Stadt. Erstere helfen den Menschen,
sie helfen, wenn man sie bewirtet.

Gleichzeitig mochten viele Tyva an der religiosen Kraft dieser Orte partizipieren.
Dazu gibt es viele Moglichkeiten. Zum einen konnen fiir bestimmte Gebiete ovaa
als Ritualplatze errichtet werden, an denen man mit den Herrengeistern der Orte
in Kontakt treten und sie fiir menschliche Probleme um Hilfe bitten kann (detail-
liert Oelschldgel 2004a: 61-72). Zum zweiten kénnen sich Menschen durch Jagd bzw.
den Genuss von Wild oder durch das Sammeln von Krautern, Zwiebeln und Beeren
die Krifte dieser Gebiete aneignen. Eine weitere Moglichkeit besteht im Sammeln
von Orakelsteinen, die von 41 verschiedenen Gewiéssern und anderen heiligen Plat-
zen weitab von menschlichen Siedlungen stammen sollten (detailliert Oelschlagel
2004a: 97-116 und dieselbe 2005a).

OK 2
Gesprachspartnerin (44 ]., Ethnologin und Folkloristin, Kyzyl) erzdhlteam 21.07.2004
in Kyzyl iiber Orakel:

Z.B. lieben sie [die Tyva] es nicht, mit Karten zu orakeln. Denn das Orakelergeb-
nis lasst sich hier nicht verhindern. Das Orakelergebnis geht unbedingt in Erfiil-
lung. Beim chuvaanak [Orakel mit 41 Steinen] dagegen lisst sich ein Ergebnis mit
guten Gedanken und Worten erwirken. Man halt die Steine fiir kriftig, belebt
und voller kluger Gedanken. Diese Kraft haben ihnen die Natur und auch die
Herrengeister der Gewisser und der Plitze gegeben. Die reinsten Steine, die sich
nie irren, sammelt man aus reinen Flissen in menschenleeren Gegenden, die von
Menschen nicht betreten werden. Man hélt Wilder, Fliisse, Gewdsser, Seen, die
von Menschen nicht betreten werden, fiir religios rein und sauber. Diese Plitze
halt man fiir die starksten Plétze.

Zu den Eigenschaften, die symbolisch in der Interpretation der Wirksamkeit der
Energien eines Ortes und seines Herrengeistes mitschwingen, gehéren auch die
Wuchsformen heiliger Biume und die Beschaffenheit von Gewidssern, wie z. B. ver-
schiedener Arten von Quellen (detailliert Oelschlidgel 2004a: 72-79).

Y 4: sug éézi (Wasserherr)
Gespriachspartnerin (54]., Schamanin und Lehrerin, Kyzyl) erzéhlte am 01.11.2004
in Kyzyl iiber Quellen und ihre Herrengeister:

Weihe einer Quelle: Wenn ein Mensch krank wird, dann erbittet der Schamane
Kraft fiir den Kranken beim Herrn eines Gewissers.

Quelle: Sie flief$t unterirdisch und kommt aus der Erde. Von dort hat sie ihre
grofle Kraft, und sie hat Verbindung zum Kosmos an der Stelle, an der sich die
Quelle mit dem Himmel verbindet. Deshalb ist dort der Herrengeist sehr stark.
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Eine weitere Kategorie heiliger Orte sind die heiligen Baume. So soll ein Baum, der
sich durch eine grofiere Anzahl Stimme (mindestens drei) auszeichnet, fiir Frieden
im sozialen Umfeld einer Person sorgen. Dariiber hinaus steht der Wohlstand einer
Familie oder Person in Beziehung zur Bezeichnung dieses Baumes (baj yjas, ,Rei-
cher Baum®). Deshalb werden Reiche Baume gern fiir Rituale von Personen oder
Familien aufgesucht, die wirtschaftliche Probleme oder Probleme in ihrem sozialen
Umfeld haben (Oelschlagel 2004a: 83).

Eine weitere Gattung heiliger Baume zeichnet sich dadurch aus, dass die zahlrei-
chen Stimme des Baumes zu verschiedenen botanischen Arten gehoren. Wachsen
mehrere Baumarten ,,aus einer Wurzel®, spricht man von einem fel yjas (keine Uber-
setzung moglich). Dieser heilige Baum steht fiir gesunden und zahlreichen Nach-
wuchs. Er wird gern von kinderlosen Paaren aufgesucht, die seinen Herrengeist um
Nachwuchs bitten. Auflerdem ist er Ansprechpartner fiir Familien, deren Kinder
hiufig krank sind oder die Kinder verloren haben (Oelschldgel 2004a: 83f.).

Aufgrund der religiésen Kraft, die der ,Reinen Erde® inhérent ist, gelten Menschen,
die in der Taiga nomadisieren, als kraftiger und gesiinder. Denn sie sind bestindig
einer hoheren aber anscheinend vertraglichen Dosis der Krifte und Energien der
Wildnis ausgesetzt. Stadtern und in den Dorfern Sesshaften mangelt es dagegen an
dieser Kraft. So erklaren viele Tyva, dass Stadter ofter krank werden, ungesiinder
aussehen, gestresst wirken und mit vielen Problemen konfrontiert sind, die Noma-
den scheinbar nicht haben. Auch die geringere Fruchtbarkeit und die Kinderarmut
in der Stadt wird mit dem unausgeglichenen Energiehaushalt der Stidter, die selte-
ner an den Kriften der Wildnis partizipieren, begriindet. Gesundheit, Gliick und
Wohlstand eines Menschen werden mit der Ausgeglichenheit der religiésen Krifte
in Verbindung gebracht. Viele Stadter versuchen deshalb bewusst, ab und an in den
Genuss der Krifte der Wildnis zu kommen. Sie holen sich regelmafig ihr Schlacht-
vieh von Verwandten auf dem Land und bringen es in die Stadte, wo es von ihnen
selbst geschlachtet wird. Sie kaufen ihren Verwandten Milchprodukte ab, kaufen
oder sammeln Wildbeeren, Wildkrauter oder Wildzwiebeln und verarbeiten sie zu
Marmelade und Wiirzmischungen. Die meisten Stddter versuchen, wenigstens ein-
mal im Jahr Verwandte auf dem Land zu besuchen. Viele Familien schicken regel-
maflig ihre Kinder wihrend der Sommerferien zu Verwandten in die Jurten, wo sie
den normalen Alltag der Hirtennomaden mitleben und sich an den Arbeiten der
Viehziichter beteiligen. Alles das sind, neben den damit verbundenen wirtschaft-
lichen Interessen, Methoden und Mittel, Krifte der Wildnis aufzutanken und so
Gutes fiir die eigene Gesundheit und Lebensqualitit zu tun.
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Zusammenfassung

Die vorangegangenen Kapitel widmeten sich Beispielen verschiedener Formen der
Interaktion im Kollektiv menschlicher und nichtmenschlicher Akteure. Die Beispiele
wurden der tyvanischen Volksreligion entlehnt, die dieser Arbeit in Form von Ereig-
nis- und Erlebnisberichten, Interviews, Aufzeichnungen von Ritualtexten sowie
zeitgenossischen Folkloretexten zu Grunde liegen. Um die vielféltigen Interaktionen
zwischen menschlichen und nichtmenschlichen Subjekten darzustellen, folgte ich
der emischen Perspektive meiner Gesprachspartner. Fiir detaillierte und weiterfiih-
rende Erlduterungen muss eine frithere Monografie (Oelschldgel 2004a) herangezo-
gen werden, die die tyvanische Volksreligion nach eigenen Recherchen und nach
Vorbild tyvanischer und russldndischer Ethnografen zu beschreiben versucht.

Als Interaktionspartner des Menschen sind im gegenwértigen Tyva vor allem
die Herrengeister von grofSer Bedeutung. Thre Pridsenz im tyvanischen Denken und
Deuten ist fiir jeden Fremden sofort sichtbar. Alle Orte von religioser Bedeutung
sind mit flatternden bunten Opferbandern geschmiickt, die sie weithin sichtbar zum
Blickfang machen. Dieser Tradition liegt der Gedanke zu Grunde, dass alles Irdische
von Herrengeistern dominiert wird, die als eigentliche Eigentiimer alles Existierende
schiitzen und damit auch den menschlichen Umgang damit iberwachen. Unter dem
Schutz der Herrengeister stehen nicht nur die Bestandteile der Landschaft, sondern
auch der menschliche Besitz, ob Herdfeuer, Gebrauchsgegenstinde, Vieh, Jurte, Jur-
tenplatz oder das ganze Weidelager. Die Gesundheit, der Wohlstand und das Gliick
der Menschen unterliegen ihrer Entscheidungsgewalt. Dartiber hinaus werden auch
die verschiedenen Talente und Fertigkeiten des Menschen in direkter Abhéngigkeit
von den Herrengeistern gesehen, so dass alle menschlichen Aktivititen als Interak-
tionen zwischen Menschen und Herrengeistern gedeutet werden konnen.

Ein zentraler Gedanke des Interaktionsmodells ist fiir viele Tyva daher die
Anerkennung der Oberhoheit der Herrengeister iiber alles Existierende und die
Ausrichtung des menschlichen Handelns auf deren Vorgaben zum Umgang damit.
Mit diesem Grundsatz sind die Aufrechterhaltung einer regelméfligen achtsamen
Interaktion sowie die Wiedergutmachung von Fehlern und Irrtiimern verbunden.
Letzteres betrifft z. B. Situationen, in denen die Interaktion aus dem Gleichgewicht
geraten ist und man sich den Zorn der Herrengeister zugezogen hat. Interaktionen
sind die Befolgung oder Zuwiderhandlung der durch die Herrengeister gesetzten
Regeln und Normen als auch die kleineren oder grofieren regelmifligen Rituale
(Versohnungs-, Bitt- und Dankesrituale).

Schon aufgrund der Uneindeutigkeit pluraler Weltinterpretationen gehéren
Zuwiderhandlungen gegen die Normen und Regeln des Interaktionsmodells zum
Alltag vieler Tyva. Diese befinden sich stetig in dem Konflikt, wenigstens zwei ein-
ander widersprechende normative Verhaltensmodelle erfiillen zu miissen. Neben
der Einhaltung ihrer religiésen Vorgabe, die Interaktion mit den Geistern in einem
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ausgeglichenen Mafd zu halten, arbeiten sie an ihrer Umwelt auch rein pragmatisch.
Dabei wird das Anrecht der Herrengeister auf Mitsprache die meiste Zeit ausge-
blendet. Alltdgliche Verrichtungen verlaufen hiaufig allein nach Ziel orientierten
Handlungsvorgaben. Getragen von dem Wunsch, schnell zu wirtschaftlichem
Erfolg zu gelangen, wird die Umwelt zum Instrument der menschlichen Bediirf-
nisse. Geschieht dann ein Ungliick, halten viele Tyva in ihrer Tagesbeschiftigung
inne und besinnen sich auf die Normen des Interaktionsmodells. Danach bedarf
der Menschen fiir alle Eingriffe in die Natur die Erlaubnis ihrer Herrengeister. Auch
kann der Mensch nichts erschaffen und nichts erreichen, ohne zuvor deren Einwilli-
gung und Wohlwollen erworben zu haben. Die Einhaltung bestimmter Verhaltens-
regeln sorgt dafiir, die Herrengeister nicht gegen sich aufzubringen. Daneben dienen
Bitt- und Dankesrituale der Verstindigung dariiber, was der Mensch sich aneignen
und zu seinen Zwecken gebrauchen kann. Gerade die Erlebnis- und Ereignisberichte
liefern zahlreiche Beispiele dafiir, wie Negativsituationen und -ereignisse nachtrég-
lich mit Verstof3en gegen die Normen des Interaktionsmodells in Zusammenhang
gebracht werden. Die regulierende Einflussnahme der Herrengeister riickt wieder
ins Bewusstsein, und es entsteht das Bediirfnis, die aus dem Gleichgewicht gera-
tene Interaktion zu korrigieren. Diese Korrektur verlduft in mehreren Schritten.
Zunichst erfolgt eine Deutung der Ereignisse nach dem Interaktionsmodell. Dann
werden haufig religiose Spezialisten wie Schamanen oder Orakelkenner eingeladen,
die Situation zu durchdenken und zu l6sen. Darauf folgen Versohnungs- und Bitt-
rituale und das Gel6bnis einer langfristigen Verhaltensidnderung, d. h. eine bewusste
Entscheidung fiir die Einhaltung der von den Herrengeistern gesetzten Regeln und
Normen.

Als Strafen fiir fehlerhaftes Verhalten kommen héiufig auch Schadensgeister ins
Spiel, die den Menschen mit Krankheit und anderem Ubel befallen. Davon kann
man nur mit Hilfe der besonderen Kenntnisse eines Schamanen sowie dessen Part-
nergeistern befreit werden. Er ist mit seinen besonderen Fahigkeiten als Vermittler
zwischen menschlichen und nichtmenschlichen Subjekten dazu berufen, sowohl die
Ursachen des Unheils zu kldren, die beteiligten Schadensgeister zu besiegen und
weitere nichtmenschliche Subjekte, wie strafende Herrengeister, zu verséhnen. Dazu
gibt er Ratschlage und vermittelt Verhaltensregeln, die weiteren Schaden verhindern
sollen.

Zusammengefasst ergeben sich folgende charakteristische Merkmale des spezifisch
tyvanischen Interaktionsmodells:

1. Die Tyva sehen sich nicht als die einzigen intelligenten Wesen und wirksamen
Michte in der Welt. Sie sind in einem Netzwerk mit nichtmenschlichen Subjek-
ten verbunden, mit denen sie stetig bewusst oder unbewusst interagieren. Vom
Erfolg dieser Interaktionen hiangt auch das menschliche Wohlergehen ab, wes-
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halb der Einhaltung der Regeln und Normen des Interaktionsmodells und der
bewussten achtsamen Interaktion mit den nichtmenschlichen Subjekten grofie
Bedeutung beigemessen wird.

. Nach der Haufigkeit der Erwdahnung und der Interaktionen mit ihnen, sind die
Herrengeister die wichtigsten nichtmenschlichen Interaktionspartner des Men-
schen, die als eigentliche Eigentiimer alles Existierende schiitzen, Regeln und
Normen im Umgang damit setzen, deren Befolgung tiberwachen und deren
Zuwiderhandlung strafen.

. Alle menschlichen Aktivitaten konnen als Interaktionen zwischen Menschen und

Herrengeistern gedeutet werden. Im Positiven gehoren dazu: Die Beriicksichti-
gung der Oberhoheit der Herrengeister iiber alles Existierende; die Ausrichtung
des menschlichen Handelns und Verhaltens auf die Vorgaben dieser Geister; die
Befolgung der durch die Herrengeister gesetzten Regeln und Normen; Dank-,
Bitt- und Verséhnungsrituale; die verschiedenen Bereiche der geistigen Kultur
sowie die Umsetzung der verliehenen Talente und Begabungen. Im negativen
Sinne ist auch jede Zuwiderhandlung gegen die Normen und Regeln des Inter-
aktionsmodells als Interaktion zwischen Menschen und Herrengeistern zu ver-
stehen.

. Das Deuten, Verhalten und Handeln vieler Tyva nach dem Interaktionsmodell
wird in gegenwartiger Zeit vor allem durch die Erzéhltradition wachgehalten.
Zu einer der wichtigsten Gattungen gehoren die sogenannten Wahren Begeben-
heiten (Erlebnis- und Ereignisberichte bzw. zeitgendssische Sagen). Typische
Inhalte dieser sind Verstofe des Menschen gegen die achtsame Interaktion und
nachfolgende Strafen (Ungliick, Krankheit, Tod). Beliebt sind auch Ereignis-
berichte, die von wundersamen Belohnungen derjenigen Personen erzédhlen, die
sich durch einen besonders korrekten Umgang mit den Normen und Regeln des
Interaktionsmodells auszeichnen.

. Normbriche werden den Menschen meist dann bewusst, wenn sich in ihrem

Leben ein Ungliick einstellt. Die Korrektur der Folgen solcher Normbriiche erfolgt
in mehreren Schritten: nachtragliche Deutung eines Ungliicks nach dem Inter-
aktionsmodell; Bitte an einen Schamanen, die Situation zu durchdenken und
Anleitungen fiir eine Losung zu geben; Versohnungs- und Bittrituale (eventu-
ell unter Leitung eines Schamanen); Gelobnis einer Verhaltensinderung hin zu
achtsamer Interaktion.

. Im Zusammenhang mit den Herrengeistern werden auch die Begabungen der
Menschen gesehen. Begabungen sind keine besonderen, angeborenen Eigen-
schaften und werden nicht als Auszeichnung der Begabten verstanden. Sie sind
vielmehr eine Inpflichtnahme des Menschen durch den entsprechenden Herren-



10.

156

geist. Eine Person, die von dem Herrengeist eines Talents erwéhlt wurde, dieses
Talent in der Menschenwelt zu vertreten und umzusetzen, ist bei Androhung von
Strafen dazu verpflichtet, nicht mit seiner Begabung zu geizen, sie nicht zu miss-
brauchen, sich keine unlauteren Vorteile durch sie zu verschaffen und hinsicht-
lich der Umsetzung des Talents das Maximum seiner Fihigkeiten einzusetzen.

Das Interaktionsmodell ist darauf angelegt, Harmonie, Ausgleich und Stabilitt
im Feld der gegenseitigen Abhingigkeiten zwischen menschlichen und nicht-
menschlichen Subjekten zu sichern. Gefahrdet ein Tyva die ausgeglichene Inter-
aktion, dann begibt er sich in Gefahr. Folgen sind von Herrengeistern verur-
sachte Ungliicksfille. Auch Geister kénnen die Stabilitat achtsamer Interaktion
gefihrden. Z.B. Ubergriffe der als verspielt oder bésartig geltenden Schadens-
geister schaffen immer wieder Gefahren fiir einzelne Menschen.

Der Mensch sieht sich permanent in Abhidngigkeit vom Wohlwollen der ver-
schiedenen Geistwesen. Aber auch die Existenz und das Wohlergehen der Geister
wird in Abhingigkeit vom Verhalten und vom Handeln der Menschen gesehen.
Auf der einen Seite ist der Mensch abhidngig von dem, was ihm die Herrengeis-
ter zur Verfiigung stellen. Auf der anderen Seite hat die falsche Behandlung des
zur Verfiigung Gestellten negative Folgen fiir die Herrengeister und damit auch
wieder fiir die Menschen. Der zerstorerische Umgang mit dem Eigentum eines
Herrengeistes zerstort auch den Herrengeist selbst; falscher Umgang mit dem
Eigentum eines Herrengeistes, nimmt letzterem die Kraft; die Nichtausiibung
eines Talentes und das Vergessen des Wissens iiber seine Umsetzung, lasst mit
seinem Verschwinden auch seinen Herrengeist verschwinden.

So finden auch die von den Geistern begabten Schamanen ihre Funktion im Inter-
aktionsmodell. Sie sind Vermittler zwischen menschlichen und nichtmenschli-
chen Subjekten. Sie klaren mit Hilfe ihrer Partnergeister Situationen auf, die die
Interaktion gefdhrden. Sie helfen, wenn die Interaktion aus dem Gleichgewicht
geraten ist, diese wieder in einen Zustand von Stabilitit und Harmonie zuriick-
zufiihren. Dabei haben sie die Aufgabe, die Herrengeister zu verséhnen und die
Umtriebe der Schadensgeister zu bekdmpfen. Sie leiten Versohnungs-, Bitt- und
Dankesrituale, und sie weisen als Ratgeber und Mahnende den Menschen Wege
zu achtsamer Interaktion mit den nichtmenschlichen Subjekten.

Auf diese Weise stehen menschliche und nichtmenschliche Subjekte tiber alle
Gegebenheiten der tyvanischen Welt miteinander in Verbindung und sind von-
einander abhingig.
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Abb. 64: Der Platz ,,Zwei Larchen” bei Mugur Aksy (2004). Abb. 63, 65-76: Die traditionellen fiinf
Herdentierarten der Tyva-Nomaden sind Schaf, Ziege, Yak, Kamel und Pferd (64, 65: 2005, 68: 2005).
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Abb. 67: Die Yakkithe melken die Frauen und Mddchen im Sommer am Morgen und am Abend
(Toolajlyg, Mongiin Tajga, 2005). Abb. 68: Yaks und Jurte (Toolajlyg, Méngiin Tajga, 2005).




Abb. 69: Das Yak transportiert die Jurte und die Ausriistung der Hirtennomaden durch die
Gebirgstaiga im duflersten Westen der Republik Tyva (Toolajlyg, Méngiin Tajga, 2005).

Abb. 70-73: Pferde werden vor allem als Reittiere gehalten (70, 72: Bij Chem, 1997; 71: Toolajlyg,
2005; 73: Kyzyl, 1995).







Abb. 74: Das zweihockrige Kamel ist vor allem in Nord-, Zentral- und Siid-Tyva verbreitet (Kyzyl,
2005). Abb. 75: Kamelherde in Erzin (2005).




Abb. 76: Kamelherde in Ulug Chem (2004).
Abb. 77: Rinder erginzen héufig die fiinf Herdentierarten der Tyva (Baj Tajga, 2005).




Abb. 78: Sehr selten halten tyvanische Hirten auch Schweine (Kyzyl, 1995).



Abb. 79-80: Im Nordosten der Republik leben die Tozu-Tyva als Rentiernomaden (2004).




Abb. 81: Eines der wichtigsten Ereignisse im Wirtschaftsjahreszyklus ist das Kastrierfest. Die
Knaben fangen die Tiere ein und ein Veterindrmediziner kastriert die Jungtiere vom Vorjahr (Ulug
Chem, 2004).

Abb. 82: Die meiste Zeit verbringen die Frauen der
Hirtennomaden mit der Verarbeitung von Milch zu
verschiedenen Milchprodukten (Kyzyl, 1995).

Abb. 83: Melkeimer (Ulug Chem, 1995).
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Abb. 84-85: Die frisch gemolkene
Milch wird aufgekocht, durch ein
Tuch gefiltert und mit der Zentrifuge
entrahmt (1995).

Abb. 86: Die entrahmte Milch wird

zu Chojtpak vergoren (Ulug Chem,
1995).

(Ulug Chem, 1995).




Abb. 88: Die Ziegen naschen gern vom
trocknenden Quark (Bij Chem, 1997).

Abb. 89-91: Um grobes Mehl herzustellen,
entfernen die Tyva-Frauen die Spreu vom
Getreide, rosten und mahlen es mit einer
Steinmiihle (Baj Tajga, 1997).




Abb. 92: Einige alte Jager stellen ihre Jagdmunition noch selbst her. Sie fiillen die Patronen mit
selbst gegossenen Bleikugeln und Schwarzpulver (Ulug Chem, 1995).

Abb. 93: Um Hirsche und Marale anzulocken, ahmen die Jager im Herbst ihren Brunftschrei
nach. Das abgebildete Instrument besteht aus mehreren gerollten und gezogenen Negativfilmen.
Urspiinglich besteht es aus einem Streifen Birkenrinde (Ulug Chem, 1995).
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Abb. 94-95: Zur Jagd gehoren das abendliche
Erzahlen oder Musizieren als Unterhaltungs-
opfer, der Jigertee sowie das Opfer des ersten
¥ Teils der Mahlzeit an die Herrengeister der
b Taiga (Ulug Chem, 1995).
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Abb. 97-98: Der ,,Grof3e Jager" zu Pferd und sein Sohn am Eingang einer Barenhohle
mit Wintervorrat (Ulug Chem, 1995).




Abb. 99: Der Kiihlschrank ist ein Bach
(Ulug Chem, 1995).

Abb. 100: Geschlachtetes Schaf (Méngiin
Tajga, 2004).
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Abb. 101: Der Ulug Chem (Jenissej) ist Verkehrsstrafle und Fischlieferant.



Abb. 102: Der ,,Grofle Jager und zwei Trophden (Ulug Chem, 1995).
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Abb. 103: Die Jagd lieben Russen und Tyva gleichermafien (Bij Chem, 1997).



PRAXIS Il: PLURALE WELTINTERPRETATIONEN DER TYVA
Einleitung

»The Kombinat Tuvaasbest in Ak-Dovurak, Tuva, is said to be one of the largest
open pit asbestos mines in the world. Half the mine is no longer operating and of
the 3000 people who used to work there only 600 now have jobs. We asked the ones
we met about the risks of asbestos poisoning. They smiled and said they had heard
it was dangerous but quickly added that they felt fine and, besides, at least they had
a job.“!® Tyvanischer Asbest und das als Arbeitgeber schrumpfende Kombinat sind
Realitdt im Alltag der in Ak Dovurak (,Weifler Staub“) lebenden Tyva, die mehrheit-
lich in irgendeiner Form mit dem Asbest zu tun haben oder hatten. Einer von ihnen,
ein 54 Jahre alter Schamane, gab mir bei Nachfragen tiber die zur ,traditionellen
Kleidung® gehdrigen Stiefel mit abgerundeten und nach oben gebogenen Spitzen
eine Erklirung, wie aus dem ethnografischen Lehrbuch. Die Form der Stiefel ver-
hindere, dass beim Gehen Mutter Erde verletzt wird, die sich mitsamt den Herren-
geistern, den Wichtern der tyvanischen Natur, spiirbar rachen konnte (s. Oelschla-
gel 2004a und 2005a,b). Die Tyva Ak Dovuraks erschienen mir keineswegs weniger
dem Interaktionsmodell verbunden, als die in anderen Gebieten der Republik. Wie
der zitierte Schamane, der frither selbst im Kombinat beschiftigt war, haben sie
sich dennoch mit der Grube und den Abraumhalden neben ihrem Wohnort arran-
giert. Sie schaffen damit einen Widerspruch zur Sichtweise achtsamer Interaktion
mit nichtmenschlichen Subjekten, der typisch fiir viele meiner Gesprachspartner
in Tyva ist. Ich sah Ménner, die sich vor heiligen Quellen verneigten, die aber den-
noch auf ihrem Anfahrtsweg per Jeep die Fliisse durchquert hatten, ohne vorher die
Geister um Erlaubnis zu bitten. Ich sah unbefestigte Straflen in der Steppe, die auf
ca. 80 Meter Breite ausgefahren waren, und ich sah die Insassen dieser Autos, die ihr
Gefdhrt mit einem Milchtee- und Wodkaspritzopfer vor Gefahren zu schiitzen ver-
suchten. Auch typisch sind Hausherrinnen, die tdglich am Morgen dem Herrengeist
des Weidelagers ein Libationsopfer vom ersten Milchtee darbringen und am Abend
ihren Hausmiill an einem Abhang hinter der Jurte entsorgen. Und fiir alle diese Per-
sonen scheint der flexible Umgang mit beiden hier vorgestellten, widerspriichlichen
Interpretationsmodellen unhinterfragt zu gelten.

Das wichtigste Anliegen dieser Arbeit besteht in der Darstellung, wie zwei sich
gegenseitig widersprechende Modelle der Weltinterpretation, das Dominanzmodell
und das Interaktionsmodell, von einer Person oder Personengruppe flexibel einge-
setzt werden konnen. Folgende Kapitel zeigen das bereits beschriebene Interaktions-
modell als Alternative zu dem stark durch die Sowjetisierung der Tyva gepragten
Dominanzmodell. Auf den ersten Blick scheinen beide Modelle einander auszu-

116 www.fetchaphrase.com/russia/tuva/asbestos/asbestoso1.html, 19.07.2008.
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schlieflen, sich zu ignorieren oder gar zu bekdmpfen. Dennoch sind sie im Denken
und Handeln vieler Tyva parallel existent, gleichermaflen glaubhaft bzw. wahr oder
richtig und kommen in Tendenzen oder in ihren extremen Ausformungen abwech-
selnd zum Einsatz. In der Praxis konnen sie sich zum Vorteil ihres Tréagers ersetzen,
erganzen oder vermischen. Wihrend das Ersetzen dem Pendeln von einem Extrem
der Weltinterpretation zum anderen entspricht, zeigen die Erginzung und die Vermi-
schung den transdifferenten Raum zwischen beiden Extremen. Bildlich entsprechen
die Erginzung und Vermischung beider Formen der Weltinterpretation einer situati-
onalen und kontextbezogenen Neupositionierung im Kontinuum der Transdifferenz,
indem eine Person mal mehr zu dem einen und dann wieder mehr zu dem anderen
Extrem tendiert. Der zweite Teil dieser Arbeit versucht deshalb nachzuvollziehen,
wie beide Modelle von Einzelpersonen in den unterschiedlichsten Situationen ange-
wendet werden, um ein Ereignis oder Erlebnis zu deuten, in einer Situation zu han-
deln oder dariiber zu kommunizieren.

Die Reflexion von Ereignissen, die Reaktion darauf und das Handeln und Ver-
halten vieler Tyva sind daher von Widerspriichen durchzogen, die fiir eine realitats-
nahe Darstellung tyvanischer Weltinterpretationen beriicksichtigt werden miissen.
Gerade die Widerspriiche geben uns tiefe Einblicke in die (heutige) Situation der
Volksreligion und damit verbunden auch in die verschiedenen Modelle der Welt-
interpretation. Sie sind es wert, nicht ignoriert und ausgeklammert, sondern erfasst
und untersucht zu werden. Sie zeigen uns, wie Menschen ihren Alltag vielfiltig
erklaren und gestalten konnen. Dariiber hinaus zeigen sie uns die Vorteile, Nachteile
und Grenzen des jeweiligen Modells anhand von Ereignissen sowie deren Begeg-
nung und Bewiltigung durch den Menschen.

In der zweiten Feldforschungsphase (Mai - Oktober 2005) konzentrierte ich mich
deshalb auf folgende Fragen:

1. Durch welche Merkmale sind die beiden Modelle der Weltinterpretation, das
Dominanzmodell und das Interaktionsmodell charakterisiert?

2. In welcher Situation wird welches Interpretationsmodell und welche Erklarung
und Reaktion bevorzugt?

3. Wie kommt es zu einem Wechsel zwischen beiden Modellen der Weltinterpreta-
tion? Welche Ursachen kann er haben?

4. Welche Richtung des Wechsels tritt hdufiger auf und ist deshalb typisch?

5. Welche Konsequenzen kann ein Wechsel haben?

6. Welche Konsequenzen hat die Anwendung eines der beiden Modelle?

Die neuen Fragestellungen in Teil II erfordern, den Blickwinkel zu dndern. In den
folgenden Kapiteln verlasse ich die emische Perspektive und werde von auflen bli-
ckend (etisch) die Ereignisse bei den Tyva verfolgen, erklaren und deuten.
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Zwei Modelle der Weltinterpretation und ihre parallele Existenz

Die Selbstdarstellung vieler Tyva legt den Schluss nahe, dass sie vor allem einem
Modell der Weltinterpretation folgen. Im Kapitel , Theorie: Plurale Weltinterpreta-
tionen“ nannte ich dieses Bekenntnis zu einer Form der Weltinterpretation narrativ
idealisierte Reinform. Es handelt sich dabei um ein Bekenntnis zur Moderne oder
zur Tradition. Damit einher geht die Darstellung des bevorzugten Modells als Ideal,
nach dem sich ein Tyva verpflichtet fithlt, das menschliche Sein in der Welt zu deu-
ten und sein Handeln und Verhalten auszurichten. Indem er sich zu einer narrativ
idealisierten Reinform bekennt, erzeugt er einen idealen Soll-Zustand. Die Deutung
eines Ereignisses oder eines Sachverhalts nach so einer Reinform wird von vielen
Tyva vor allem in Interviewsituationen angewendet. Sie ist narrativ, d.h. auf erzéh-
lende Weise, von anderen Modellen der Weltinterpretation gereinigt und wird haufig
anderen Modellen als richtiges oder falsches Modell gegeniibergestellt. Die Beobach-
tung von Widerspriichen in der tyvanischen Realitdt gegeniiber dem Idealzustand
erschlief$t den Ist-Zustand pluraler Weltinterpretationen.

Als Ethnologin forderte ich bei meinen Gesprachspartnern besonders haufig das
narrativ idealisierte Bekenntnis zum Interaktionsmodell (zur tyvanischen Tradi-
tion) heraus. Daher scheint dieses Modell das von vielen Tyva bevorzugte Ideal zu
sein (Soll-Zustand). Das Interaktionsmodell ist damit Stifterinstanz sowohl der all-
gemein anerkannten kodifizierten Normen (orale oder schriftlich tradierte Normen)
als auch der sozialen Normen (soziale Erwartungen an das Verhalten des Einzelnen),
die jedoch nicht unbedingt dem empirisch wahrnehmbaren Verhalten (Praxis) ent-
sprechen.

Machte ich einen Tyva darauf aufmerksam, dass er sich nicht immer an die Nor-
men und Regeln desjenigen Modells hilt, zu dem er sich mir gegentiber bekannt hat,
dann reagierte er entweder mit einer umstandlichen Erkldarung, die mich zuriick zu
diesem Ideal fithren sollte, oder er entlarvte den Widerspruch als ,,falsches” Verhal-
ten und sprach von den Strafen der Geister, die denjenigen treffen, der ihrem Willen
zuwiderhandelt.

Seit der Zeit der Perestrojka fithrt die ,,Riickbesinnung® auf sogenannte , traditi-
onelle Werte“ zu einem Prioritatenwechsel beztiglich der Weltinterpretation. Wéh-
rend sich zur Zeit der Sowjetunion der politisch anerkannte Soll-Zustand allein
am Dominanzmodell orientierte, trat seit den 90er Jahren wieder das Interaktions-
modell in den Vordergrund.

Diese Beobachtung fiithrte zu der Erkenntnis, dass das Interaktionsmodell heute
wieder von vielen Tyva als idealer Soll-Zustand der tyvanischen Kultur betrachtet
wird. Dafiir spricht auch, dass sich viele meiner Gespréachspartner sofort und ein-
deutig in ihren Auflerungen zum Interaktionsmodell bekannten. Mein Interesse
und meine Fragen als Ethnologin fithrten zu einer Selbstdarstellung vieler Tyva, die
ihren Idealen entsprach. Sie erzdhlten mir nur den Teil ihres Denkens und Han-
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delns, den sie in meiner Arbeit wiederfinden wollten. Sie zeichneten von sich ein
Portrit, das ihnen selbst gefiel.

Nach meinen Beobachtungen ist die tyvanische Weltinterpretation jedoch vielsei-
tig. Gerade weil in ihr auch das sogenannte ,moderne Weltbild“ einen bedeutenden
Platz einnimmt, ist sie gepragt von Widerspriichen, die sich vor allem im Handeln
und dabei in erster Linie in spontanen Reaktionen und nachfolgenden Erklarungen
ausdriicken. Gerade diejenigen Daten, welche sich auf Beobachtung und nicht auf
Befragung beziehen, zeigen den Ist-Zustand (die Praxis) des Umgangs mit Weltinter-
pretationen, der sich erheblich von der Selbstdarstellung vieler Tyva (Soll-Zustand)
unterscheidet. Vielleicht ist die Interpretation der Welt als Feld der Interaktionen
zwischen menschlichen und nichtmenschlichen Subjekten das altere, doch wahr-
scheinlicher hat es nie eine Weltinterpretation gegeben, die ausschliefllich auf die-
sem Denken beruhte. Heute jedenfalls besteht das Interaktionsmodell nur neben
dem Dominanzmodell. Letzteres ist aus dem tyvanischen Leben nicht wegzudenken
und muss deshalb in einer vollstandigen Darstellung beriicksichtigt werden.

Der Ist-Zustand bzw. die beobachtbare Praxis besteht in einem permanenten
Wechsel zwischen Interaktions- und Dominanzmodell. Die menschliche Dominanz
iiber die ,Natur“ zum Beispiel wird auf der iiblichen ethnologischen Suche nach dem
Besonderen, nach Informationen iiber ,original“ tyvanisches Denken (Tradition)
héufig ausgeblendet, sollte jedoch als Teil der tyvanischen Kultur akzeptiert werden
und ist vermutlich nicht allein auf westliche Einfliisse zuriickzufiihren.

Mit folgendem Beispiel, das die parallele Existenz und die Moglichkeit des Wech-
sels zwischen beiden Modellen belegt, méchte ich meine Analyse beginnen:

In der Mongiin Tajga klagte man immer wieder iiber Viehdiebstahl. Schuld
daran waren die Nomaden der Baj Tajga. Dort wiederum versicherte man mir,
dass Rduber aus der M6ngiin Tajga bei ihnen tiber den Pass einfallen und ganze
Herden Vieh davonfiihren wiirden.

Dass Menschen Vieh stehlen, ist in Tyva eine unschone Tatsache. Sie steht
im Widerspruch zu einer weiteren tyvanischen Tatsache, der Oberhoheit der
Herrengeister tiber allen Besitz der Tyva. Diebstahl gilt als Normbruch im Inter-
aktionsmodell. Als solcher wird er von den Herrengeistern geahndet. Dennoch
verlassen sich viele Tyva nicht ausschliefSlich auf die Rache der Herrengeister.
Wurde eine Herde weggetrieben, versammelten die Besitzer ihre Nachbarn und
Freunde und verfolgten die Diebe.

Aus der Perspektive des Interaktionsmodells konnte man annehmen, dass
bei gegliicktem Viehdiebstahl der Wille der Geister im Spiel sei. Eine solche
Annahme verneinten die Tyva. Sie versicherten mir, dass Viehdiebe aus eigenem
Interesse heraus handelten. Geister lassen kein Vieh stehlen. Thren Unwillen
bringen sie eher mit einer Epidemie zum Ausdruck.

Den scheinbaren Widerspruch in diesem Beispiel kann man auflgsen, indem man
von der Anwendung einer doppelten Weltinterpretation ausgeht. Es scheint ndm-
lich, dass viele Tyva beziiglich des Besitzes in zwei Richtungen denken.
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Zum Einen ist aller Besitz des Menschen, einschliellich der von ihm selbst herge-
stellten Gebrauchsgegenstinde, Eigentum bestimmter Herrengeister. Der fiir sie
gebrauchte Begrift ,,éézi“ bedeutet ,Herr von etwas® oder ,,sein/ihr Herr®. Aus der
Perspektive des Interaktionsmodells ist also der Mensch nur zweitrangiger Besitzer.
Er befindet sich innerhalb einer Hierarchie zwischen den Herrengeistern, an erster
Stelle, den wahren Eigentiimern und Schutzherren aller Bestandteile der Welt, und
allem was ihn sonst umgibt, an dritter Stelle seien es Bestandteile der Natur, Wirt-
schaftsgeridte oder Vieh. Auch letzteres kann als eine Ansammlung von Subjekten
verstanden werden, mit denen der Mensch interagiert. Die Welt ist ein kompliziertes
Netzwerk von Interaktionspartnern, deren Wirken aufeinander bezogen ist.

Zum Zweiten verfiigt der Mensch iiber Besitz, den er zu seinen Zwecken nutzt
und vor Ubergriffen verteidigt. Er tut dies, weil er seinen Besitz als sein Eigentum
betrachtet, das er sich geschaffen hat und von dem er existentiell abhéngig ist. Im
urbanen Kontext fiirchten sich die Tyva vor Einbriichen und Diebstahl in so hohem
Maf3e, dass sie ihre Wohnungen mit Stahltiiren sichern. Die Jurtentiiren in der Taiga
stehen dagegen offen. Eine andere Form des Diebstahls als den Viehraub haben die
Nomaden nicht zu fiirchten.

Menschlicher Besitz wird bedingt durch die Uberlegenheit des Menschen iiber
all das, was er besitzt. Besitz erscheint aus dieser Perspektive als etwas, das dem
Menschen passiv zur Verfiigung steht. Er wird durch den Menschen geschaffen,
erhalten, vermehrt, geschiitzt, gepflegt und benutzt. Der Mensch dominiert seinen
Besitz als eher passive Objekte seines Wirkens.

Dass Tyva sich nicht immer sicher sind, welchem Interpretationsmodell sie beziig-
lich ihres Besitzes folgen sollen, zeigt folgender von mir beobachtete Fall:

Eines Abends bemerkte man, dass ein Teil der Herde von Dieben fortgetrieben
worden war. Als sich Gewissheit dariiber eingestellt sowie die Aufregung gelegt
hatte, lieff man durch einen kundigen Orakelkenner das Orakel mit 41 Steinen
befragen. Auf meine Frage hin erkldrte man mir, man wolle in Erfahrung brin-
gen, ob man die Diebe samt Vieh noch einholen kénne. Wenn das Orakel das
gliickliche Auffinden des Viehs verneinen wiirde, dann wiirde es keine Verfol-
gung geben.

Das Orakel antwortete negativ und nach einigen Diskussionen entschlossen
sich die Manner, dennoch das Vieh zu suchen. Das Orakelergebnis hatte jedoch
die Stimmung beeinflusst. Der Mut schien gesunken.

Nach wenigen Stunden kehrten die Médnner bereits zuriick und begriindeten ihr
Aufgeben mit dem schlechten Orakelergebnis.

Zwar bezog sich die Begriindung der Verfolger auf das Orakelergebnis, doch
kann man sie auch als einen Ausweg aus einer misslichen Lage verstehen. Es sei
hier angemerkt, was ich in weiteren Fillen (2004/5) erfahren habe. Viehdiebstahl
wird im Allgemeinen von einer Gruppe bewaffneter und kampflustiger junger



182

Minner durchgefiihrt, die zwar hiufig nicht professionell diesem Gewerbe nach-
gehen, aber jeden ,Feldzug® gut planen und auch bereit zum Gebrauch ihrer
Waffen sind. Es ist wahrscheinlich, dass beim Abbruch der Verfolgung auch
die Angst vor einer tdtlichen und gefihrlichen Auseinandersetzung eine Rolle
spielte. Denn die Bestohlenen waren nicht vorbereitet, und es gab nur wenige
Minner, die sich der Verfolgung anschlieffen konnten. Deshalb zog man es vor,
die Polizei einzuschalten und hoffte zusitzlich auch auf eine Bestrafung durch
die Herrengeister.

Das beschriebene Ereignis zeichnete sich dadurch aus, dass alle beteiligten Personen
in einem Mafle von der Situation gefesselt waren, dass sie kaum auf mich achte-
ten. Wegen der angespannten Situation gehe ich von spontanem, nicht durch meine
Gegenwart verfidlschtem Handeln aus, das typisch fiir solche Situationen ist. Dabei
wird auffallig, wie meine Gefdhrten in dieser Situation mehrfach im Kontinuum
zwischen den beiden Modellen hin und her pendelten, anscheinend ohne, dass sie
selbst dariiber nachdachten.

Zunichst stellten die beteiligten Tyva den Raub des Viehs fest. Dann befragten
sie durch ein Orakel die Herrengeister ihrer Umgebung nach den Erfolgschancen
einer Verfolgung der Diebe. Hier zeigt sich ganz offensichtlich eine Interaktion der
Viehbesitzer mit den Herrengeistern, denen die Menschen eine bessere Einschit-
zung der Situation zutrauten, als sich selbst (Oelschlidgel 2004a: 100f., 117ff.). Die
Tyva waren sich offensichtlich unschliissig, ob sie ihr Recht als Besitzer (Dominanz-
modell) eigenverantwortlich einfordern sollten, die Diebe verfolgen und ihnen das
Vieh, ihren Besitz, abjagen oder der Entscheidung der Herrengeister folgen, die von
einer Verfolgung abrieten. Die eigenverantwortliche Verfolgung des Viehs wiederum
wire ein gefahrlicher Kampf mit den zumeist gut bewaffneten Dieben. Die Vieh-
ziichter entschieden sich fiir die Verfolgung (Dominanzmodell), lieflen aber bald
wieder davon ab. Die schnelle Entmutigung der Verfolger scheint einerseits beein-
flusst durch das negative Orakelergebnis (Interaktion zwischen menschlichen und
nichtmenschlichen Subjekten) und gleichzeitig durch objektive Gefahren, denen sich
die Verfolger ausgesetzt hitten (menschliche Dominanz iiber das Geschehen). Die
Reaktion der Betroffenen auf die Situation stellt sich als eine ergédnzende Anwen-
dung beider Interpretationsmodelle dar.

Das Beispiel belegt die parallele Existenz der hier behandelten Interpretations-
modelle sowie ihren selbstverstindlichen abwechselnden und ergdnzenden Einsatz,
um eine Situation einzuschdtzen und darauf zu reagieren. Wie dies im Einzelnen
geschieht, soll im Folgenden ausfiihrlich dargestellt werden.
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Der Widerstreit zwischen den Modellen in ihren extremen Ausformungen

Der Widerstreit zwischen beiden Interpretationsmodellen wird von vielen Tyva vor
allem in Bezug auf die Sowjetzeit thematisiert. Letztere war geprigt von Ausschluss
und Verfolgung der sogenannten ,traditionellen® Weltinterpretation, besonders
aber der aktiv praktizierten Religionen und der Schamanen. Wie die Tyva selbst
diese Epoche in Erinnerung haben, sie reflektieren und iiber sie erzdhlen, davon
soll uns exemplarisch eine ,,Wahre Begebenheit® berichten, die ich 2004 in Kyzyl
aufnehmen konnte.

SCHA 9: Der Schamane und die Schlange
Gesprichspartnerin (43]., Folkloristin, Kyzyl) erzdhlte am 23.07.2004 in Kyzyl tiber
ihren Grofivater, der Schamane war:

Ich habe einen Grofvater, man nannte den Alten, der ein grofSer Schamane war,
Sagar-Schamane. Er war einer der grofen Schamanen des Oviir-Gebietes. Er ist
mit 70 Jahren gestorben. Die Kommunisten beschimpften den Alten immer wie-
der mit den Worten: ,,Du Schamane®. Der Grofivater selbst verschwieg, dass er
schamanierte. Einmal warf ihn der Polizeivorsteher ins Gefidngnis. Da sagte der
Alte zu ihm: ,,Lass mich frei, mein Sohn, ich kann nicht im Gefdngnis sitzen!“
Doch der Vorsteher beachtete ihn nicht und er blieb im Gefangnis. Da wurde der
Alte drgerlich und sagte: ,,Dir werd ich’s zeigen. Ich werde meine schreckliche
Schlange schicken.“ Der Polizeivorsteher lachte nur. Nachts, als der Polizeivor-
steher schlief, steckte er seine Hand unter das Kopfkissen. Plotzlich spiirte er
etwas, das sich bewegte. Er stand auf und sah nach. Es war eine Schlange. Der
Polizievorsteher erschrak so, dass er sofort zur Polizeistation lief, um den Sagar-
Schamanen freizulassen. In Chandagajty sind Schlangen sehr selten, es gibt sie
eigentlich nicht, sagt man. So war es bezeichnend, dass die Schlange unter dem
Kopfkissen lag. Die Leute unterhielten sich noch lange tber die Schlange des
Sagar-Schamanen. Mir hat die Geschichte meine Mutter erzihlt.

Dieser Ereignisbericht erzahlt von der Schamanenverfolgung seit der Angliederung
Tyvas an die Sowjetunion (1944) bis zu deren Ende. Schon der Besitz von Schamanen-
utensilien fithrte zu harten Strafen. Deshalb gingen Schamanen in dieser Zeit dazu
tiber, entweder ganz auf Séancen zu verzichten, oder, wenn dies aus gesundheitli-
chen Griinden nicht méglich war,"” ohne Schamanenkleidung und Trommel zu
arbeiten. Thre Tétigkeit hielten sie geheim. In der Erzahlung wird deutlich gesagt,
dass die Bezeichnung ,Schamane® von Kommunisten als Schimpfwort gebraucht
wurde. Und doch zeigt sie, dass die Meinung der Tyva iiber die Schamanen nicht
einheitlich war. Denn in ihr findet sich viel Sympathie fiir sie.

117 Schamanen sind bei Gefahr von Krankheit und Tod durch ihre Partnergeister verpflichtet, der
Schamanentitigkeit nachzugehen.
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Was die Gesprichspartnerin gleichnishaft und unterhaltsam erzihlte, bestétigt
Schiitz’ Ausfithrungen zu der Existenz verschiedener, sich widersprechender ,,Sinn-
bereiche, die im Denken eines einzelnen Menschen verankert sein konnen (unter
anderem Schiitz und Luckmann [1975] 2003). ,,Sinnbereiche“ sind auch die beiden
sich widersprechenden Modelle der Weltinterpretation. In der hier zitierten Erzéh-
lung findet nicht nur ein Kampf zwischen einem Polizeivorsteher und einem Scha-
manen statt, sondern es handelt sich dartiber hinaus um einen Kampf zwischen zwei
Modellen der Weltinterpretation, der kommunistischen Version des Dominanzmo-
dells und dem schamanistischen Interaktionsmodell. Zunichst wird das Domi-
nanzmodell am Beispiel der kommunistisch motivierten Achtung von Schamanen
eingefiihrt. Uber die Gefangennahme des Schamanen wird es dem schamanischen
(»traditionellen®) Interpretationsmodell gegeniibergestellt. Indem der Polizeivor-
steher die Drohung des Schamanen verlacht, zeigt er, dass er nicht an die Macht der
Schamanen und damit an das Interaktionsmodell glaubt. Doch die Androhung des
Schamanen geht in Erfiillung. Der Schamane liefert einen Beweis fiir seine Kraft
und fiir seine Beziehung zu nichtmenschlichen Subjekten. Dadurch {iberzeugt er
den Polizeivorsteher auch von der Wahrheit des Interaktionsmodells. Im zweiten
Teil dieser sogenannten ,Wahren Begebenheit® behilt daher der Schamane seine
Weltinterpretation bei, der Polizeivorsteher aber dndert seine. Letzterer ersetzt das
Dominanzmodell durch das Interaktionsmodell, indem er an die Macht des Scha-
manen zu glauben beginnt, und lidsst darauthin den Schamanen frei. Dieser Wech-
sel geschieht aufgrund seines Erschreckens iiber das Erscheinen der Schlange unter
seinem Kopfkissen, ein Ereignis, das ihn von den auflerordentlichen Fihigkeiten
des Schamanen und damit von der inhdrenten Wahrheit des Interaktionsmodells
tiberzeugt. Denn der Schamane verfiigt iiber seine Macht aufgrund seiner guten
Beziehungen zu seinen Partnergeistern.

Zusammen mit dem Polizeivorsteher gelangt auch der Zuhérer zu der Uberzeu-
gung, dass das Interaktionsmodell wahr sein muss, wenn der Schamane tatsiachlich
die erzéhlte Fahigkeit besitzt, mit dem Erscheinen einer Schlange einen kommu-
nistischen Polizeivorsteher in Angst zu versetzen und von seinen Fahigkeiten zu
iiberzeugen. In der Uberzeugung des Zuhérers von der Bedeutung des Interaktions-
modells fiir das menschliche Leben liegt auch eine wichtige Funktion der Ereignis-
berichte bzw. zeitgendssischen Sagen. Das Erzahlen von Beispielen dieser Art hilt
den Glauben an das Interaktionsmodell wach und intensiviert die Auseinanderset-
zung des Menschen mit seinen Rechten und Pflichten im Rahmen des Interaktions-
modells.

Uberzeugte Kommunisten propagierten hiufig eine Weltinterpretation, die keine
»ubernatiirlichen®, d.h. andere als wissenschaftlich erklirbare Phdnomene zuldsst.
Damit war die Tétigkeit der Schamanen, ihre Vermittlerrolle zwischen der Geister-
und der Menschenwelt obsolet geworden. Wo es keine Geister gab, die das mensch-
liche Schicksal mitbestimmten, war auch keine Kommunikation und Interaktion
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mit ihnen notwendig. Den Schamanen wurde aus Sicht des spezifisch sowjetischen,
kommunistischen Dominanzmodells nicht nur das Vertrauen entzogen, sondern
sie wurden als bewusste Liigner und Betriiger hingestellt. Gerade sie mussten es
ja besser wissen. Sie gaukelten ihren Klienten die Existenz von nichtmenschlichen
intelligenten Wesen vor und schufen in dramatischen Auffithrungen einen ganzen
Kosmos von angenommenen und vorgetauschten Wechselwirkungen zwischen den
Welten der Geister und der Menschen. Den Schamanen wurde vorgeworfen, sie
nutzten die Gutgliaubigkeit des Volkes aus, hauften Macht und Reichtum an und
behinderten damit den ersehnten Fortschritt in eine gerechtere Welt. Religion sei
Blendwerkzeug zum unberechtigten Ansammeln von Macht und Reichtum einzel-
ner Personen, oder wie Religionskritiker Karl Marx feststellte: ,,Sie [die Religion] ist
das Opium des Volkes.“ "' Religion galt als bewusste Irrefithrung, die dazu diente,
bestehende Herrschaftsverhiltnisse aufrechtzuerhalten und zu legitimieren.

Wihrend das kommunistische Weltbild sich tiber alle Ubernatiirlichkeit erha-
ben zeigte, liegt dem Interaktionsmodell die Méglichkeit des vom Menschen nicht
Bestimmbaren zugrunde. Nichtmenschlichen Subjekten wird bis heute neben ihrer
Wirksamkeit auch Intelligenz, Verstand, Vernunft und Wille zugeschrieben. So
begegnet der Mensch im Geflecht der Interaktionen immer wieder Unvorherseh-
barem und Unbestimmbarem. Um gliicklich, erfolgreich, fruchtbar und gesund
leben zu konnen, ist der Mensch nach dem Interaktionsmodell gezwungen, auch
mit den nichtmenschlichen Subjekten seiner Welt in Beziehung zu treten, sie fiir
sich zu gewinnen oder wenigstens auf sie Riicksicht zu nehmen. Der Mensch muss
die Bedingungen seines Lebens immer wieder aushandeln. Fiir schwierigere Fille
gibt es deshalb Schamanen, die die Kommunikation ibernehmen und den sicheren
Weg fiir eine Interaktion herausfinden, ihn den religiosen Laien erldutern und damit
auch vorgeben.

Die beiden hier angesprochenen extremen Formen der Weltinterpretation
widersprechen sich grundlegend. Und doch geschieht es dem zunachst ungldubigen
Polizisten in der Geschichte, dass er vom Extrem eines kommunistisch gepragten
Dominanzmodells zum Interaktionsmodell (zuriick-)findet. Ausloser des sponta-
nen Wechsels ist der Schock, den das Erscheinen einer vom Schamanen angekiin-
digten Schlange auslost. Durch die ,,unerklarliche® Schlange unter dem Kopfkissen
des Polizisten ist der Schamane mit seiner Art der Weltinterpretation fiir ihn wieder
glaubwiirdig geworden, weshalb der Polizeivorsteher sich genétigt sah, seine Welt-
interpretation zu korrigieren.

Die Existenz von zwei Interpretationsmodellen bietet den Tyva die Moglichkeit,
ein Ereignis auf zweierlei Weise zu betrachten, zu erkliren und darauf zu reagieren.

118 Geschrieben (1843/44); Marx, K.: Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie. In: Marx/
Engels 1976: Werke, Bd.1. Berlin/DDR: (Karl) Dietz Verlag, S. 378-391, S. 378. (http://www.
mlwerke.de/me/meo1_378.htm)
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Beide Interpretationsmodelle sind so widerspriichlich in ihren Deutungsspielrau-
men, dass eine Vermischung zu logischen Irritationen fiihren kann. Haufig erschei-
nen sie als die beiden Seiten einer Medaille, die man nicht gleichzeitig betrachten
kann. Es fallt schwer, sich vorzustellen, dass man sich zur gleichen Zeit ein und dem-
selben Phdanomen aus der Perspektive beider Arten der Weltinterpretation ndhern
kann. Sieht man die Welt auf die eine Art - so scheint es - dann blendet man auto-
matisch die andere Art des Deutens aus. So erscheinen in einigen Beispielen das
Dominanzmodell und das Interaktionsmodell als absolut und in sich rein.

In ihrer Reinheit konnte ich beide Modelle vor allem im Verlaufe vieler Gespra-
che tiber das ,traditionelle tyvanische Weltbild“ erfassen. Dann versuchte man, vor
mir das Interaktionsmodell unverfilscht und frei von Einfliissen des Dominanz-
modells erstehen zu lassen. Manchmal erkldrte man mir auch ein Ereignis zunéchst
eindeutig auf eine Art, um dann hinzuzufiigen, wie man es noch sehen kénnte.

Mit der Entscheidung fiir eine Deutung kdnnen auch innere Konflikte der Betei-
ligten verbunden sein, z.B. wenn das Bekenntnis zu einem Modell als Ideologie
betrachtet wird. In folgendem Beispiel erzdhlte ein Mann seiner Frau ein Erlebnis
nach dem Interaktionsmodell und bekannte sich im Nachhinein gegen diese Deu-
tung, die er mit Aberglauben in Verbindung brachte. Seiner Frau gestattete er nur
deshalb, mir davon zu berichten, weil ich mich bereit erklarte, seinen Namen nicht
zu erwédhnen. Er selbst verstand sich als ,aufgeklarter Atheist“ und wollte mit dem
Interaktionsmodell nicht in Verbindung gebracht werden.

AZ6
Gesprichspartnerin (27]., Systemadministrator in der Rayonverwaltung in Mugur
Aksy, Mongiin Tajga) erzahlte am 04.10.2004 in Mugur Aksy iiber aza:

Vor zwei, drei Jahren ist ein Bekannter [mein Mann] von Mugur Aksy nach
Kyzyl gefahren. Er fuhr zusammen mit einem Freund in einem Auto der Marke
CAZ iiber den Ort Adar T6s. Dort aber gibt es aza [Schadensgeister]. Wie sie so
[im Auto] saflen, versuchte dort im Dunkeln ein Alter auf dem Weg das Auto
anzuhalten. Es war schon ein wenig dunkel, und er [der Fahrer] war gereizt, des-
halb hielt er nicht an. Sein Gefédhrte schlief hinten. Nach einer Weile, ca. einen
Kilometer weiter, saf$ plotzlich der Alte, der das Auto stoppen wollte, neben ihm
auf dem Beifahrersitz. Er sah genauso aus. Der Fahrer fuhr weiter. Als er wieder
hinschaute, war der Alte verschwunden. Als sie in Sagonar angekommen waren,
weckte er seinen Gefahrten, und nachdem er ihm alles erzdhlt hatte, reinigten sie
ihr Auto rituell mit Wacholderrauch. Doch das Auto ging kaputt. Der Weg war
nicht mehr weit, doch sie brauchten [wegen der Schdden] sehr lange.

Dass ihr Auto kaputt ging, brachte die Gesprichspartnerin augenscheinlich mit
dem Alten, den sie fiir einen aza hielt, in Verbindung. Diese Interpretation zeigt
eine Interaktion zwischen einem aza und dem Fahrer des Autos sowie seinem Bei-
fahrer. Der aza versucht, das Auto zu stoppen, der Fahrer hilt nicht, plotzlich sitzt
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der aza neben ihm, und schliefllich ist das Auto defekt, was man als durch den aza
verursachten Schaden interpretieren kann. In dieser Variante ist der Mensch Inter-
aktionspartner eines Schadensgeistes. Es war die Entscheidung des Fahrers, nicht
anzuhalten, aber es war die Entscheidung des aza, neben dem Fahrer zu erscheinen
und das Auto zu manipulieren.

Der Mann meiner Gespréachspartnerin glaubte, entgegen der Annahme seiner
Frau, an einen Schaden am Motor. In seiner Deutung steht der Fahrer im Zentrum
der Ereignisse. Der Fahrer war miide und hatte schlechte Laune. Wegen der Uber-
miidung gaukelten ihm die Sinne etwas vor. Und das Auto ging kaputt, weil es alt
und in einem schlechten Zustand war. Der Fahrer und sein Begleiter versuchten,
es zu reparieren, was nur unter grofer Miihe gelang. Dabei handelt es sich um eine
Deutung nach dem Dominanzmodell, das keine unerklarlichen Phinomene wie
nichtmenschliche Interaktionspartner zulésst.

Die unterschiedlichen Deutungen der Erzahlerin und ihres Mannes, zeigen die
Widerspriiche zwischen beiden Modellen der Weltinterpretation.

Die scheinbare Unvereinbarkeit der beiden Interpretationsmodelle klingt heute vor
allem aus tyvanisch-emischer Perspektive an, die haufig das ,traditionelle Weltbild
(Interaktionsmodell) als Soll-Zustand propagiert und das Handeln aus dem Domi-
nanzmodell heraus als ,falsch® ablehnt. Vielleicht fithrt gerade dieser Umstand
viele Wissenschaftler dazu, falschlicherweise das Dominanzmodell ausschliefSlich
als russischen oder modernen Einfluss zu identifizieren, wahrend das Interaktions-
modell mit original tyvanischem Handeln und Verhalten in Verbindung gebracht
wird. Richtiger wére es m.E. anzunehmen, dass beide Modelle in einer spezifisch
tyvanischen Variante existieren und auch in Tyva alter als der Anschluss der Repu-
blik an die Sowjetunion sind.

Auch wird durch die Zuweisung von ,richtig“ und ,falsch® klar, warum man
sich mir gegeniiber konsequent fiir eine Form der Erkldrung der Welt entschieden
hat und diese im Allgemeinen bei allen Gesprachen mit mir durchhielt. Viele Tyva
wollten mir das ,richtige” Verhalten erklaren. Wies ich aber Gespriachspartner dar-
auf hin, dass die von ihnen berichteten religiésen Normen allgemein nicht eingehal-
ten wurden, wurden regelméf3ig die Strafen genannt, die denjenigen treffen, der den
Normen zuwiderhandelt.

HG 40
Gesprachspartner (54]., Schamane, Ak Dovurak) erzahlte am 05.10.2004 in Mugur
Aksy tiber Herrengeister:

Wenn man einen Herrengeist trifft, muss man sich nicht tibermagig fiirchten.
Man sollte sich selbst an die Hand nehmen und sich in seiner Ndhe ruhig verhal-
ten. Wenn man den Herrengeist nicht erziirnen will, sollte man keinen Alkohol
trinken, keinen Unrat wegwerfen und nichts zerstéren, dann tut der Herrengeist
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den Menschen nichts Boses. [Nachfrage: Was geschieht, wenn man es doch tut?]
Wenn ein Herrengeist zornig wird, kann er den Betroffenen, die Schlechtes getan
haben, in kurzer Zeit das Leben nehmen.

Folgendes Beispiel ist die Antwort eines Gespréachspartners, der mir erklirte, was
denen geschieht, die gegen den Willen der Herrengeister verstofien. Dazu gehort
auch der in Tyva weit verbreitete Alkoholismus.

UG3
Gesprachspartner (58]., Lehrer fiir Biologie und Chemie, Mugur Aksy) erzahlte am
09.10.2004 in Mugur Aksy tiber Alkohol und bose Geister:

Bei Menschen, die viel Alkohol trinken, befinden sich albys und sulbus. Letztend-
lich befallt sie auch das diirey. Ein Mensch, der schwankt oder andere angreift,
hat das aza, das cetker oder das diirey. Solche Leute sind fiir andere sehr gefahr-
lich. Sie kénnen einen Menschen ermorden oder erschlagen. Deshalb ist es gut,
wenn man vor Betrunkenen davonlduft.

Alkoholismus wird hier als ein Pakt mit Schadensgeistern dargestellt. Alle genann-
ten Wesen sind Geister, die als Strafe an Menschen von anderen hoheren Wesen oder
Schamanen geschickt werden oder die Menschen aus eigenem Willen befallen. Sie
sind die Triger der Angste vor Krankheit und anderem Ungliick.

Ich vermute, dass die Aufrechterhaltung der Perspektive auch damit zusammen-
hingt, dass die von mir befragten Tyva sich bewusst nicht unglaubwiirdig machen
wollten. Man kann eben nicht in einem ernsten Gespriach behaupten, in Interaktion
mit Geistern zu stehen und sein Leben im Einklang mit dem Willen nichtmensch-
licher Subjekte zu fithren, und im gleichen Atemzug die Freiheit der Entscheidung
des Menschen proklamieren.

Der spontane Wechsel und seine haufigste Richtung

Zahlreiche teilnehmende Beobachtungen zeigen iibereinstimmend, dass eine erste
spontane Reaktion (Handlung oder Aussage) auf ein Ereignis meist dem Dominanz-
modell folgt, wobei die zeitlich spéter einsetzende Reflexion desselben Ereignisses
und das darauf folgende Verhalten sich tendenziell mehr am Interaktionsmodell
orientieren. Die eine Art der Weltinterpretation kann durch die andere Art voll-
kommen ersetzt oder mit ihr ergdnzt bzw. vermischt werden. Zur Illustration ein
Beispiel:

Als wir den Sarg einer Verstorbenen in einer Autokolonne ihrer Angehorigen
und Bekannten aus Kyzyl in ihre Heimat transportierten, eine Fahrt von ca. 10
Stunden, die wir wegen des typisch tyvanischen spaten Aufbruchs und der vielen
wodkagetrankten Unterbrechungen und kleinen Rituale an ovaa’s vor allem in
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der Nacht bewiltigten, geriet das Fahrzeug, in dem sich der Sarg befand, plotz-
lich von der Strafle ab und rutschte den Hang zu einem Bach hinunter. Da der
Abhang steil war, hatten die Mdnner im Tross grofie Miihe, den Wagen mit Hilfe
anderer Autos wieder auf die Strafle zu ziehen.

Die Tochter der Verstorbenen und ich waren hinter dem Leichenwagen gefah-
ren, und als wir stoppten, ausstiegen und nach dem Grund der Unterbrechung
fragten, erklirte man, der Fahrer sei aus Ubermiidung und wegen seines Alko-
holkonsums am Steuer eingeschlafen und deshalb von der unbefestigten Strafle
abgekommen.

Am ndchsten Tag im Wohnhaus der Verstorbenen kamen ihre Tochter und
einige Gaste wieder auf diesen Vorfall zu sprechen. Ohne erkennbaren Grund
hatte sich die Argumentationsweise gedndert: Der Leichenwagen war in der
Nacht ca. 3.30 Uhr von der Strafle abgekommen. Die Zeit zwischen 3.00 und
5.00 Uhr ist aber die aktivste Zeit der Geister, deshalb ist es zu dieser Zeit geféhr-
lich, sich im Freien zu bewegen, was im Allgemeinen auch vermieden wird. So
war es plotzlich fiir einige Gaste und fiir die Tochter der Verstorbenen klar, dass
die Verstorbene selbst sich in das Geschehen eingemischt und ihre Unzufrie-
denheit bekundet hatte. Man dachte einige Zeit nach und kam schlieSlich zu
dem Schluss, sie verlange ihren Opfertisch und eine Kerze, die ihr den Weg in
die ,,andere Welt“ erleuchten sollte, sowie ausreichend Nahrungsmittel, damit
sie wahrend ihres schweren Ganges nicht hungern miisse. Beides hatte man ihr
bislang in Kyzyl vorenthalten. Man hatte den Opfertisch erst nach der Riickkehr
in den Heimatort herrichten wollen, also einige Tage nach ihrem Tod.

Der Unfall, welcher zunéchst spontan so beurteilt wurde, als seien der Fahrer und die
Straflenverhéltnisse schuld (,,...der Fahrer sei am Steuer eingeschlafen und deshalb
von der Strafle unbefestigten abgekommen.), erhilt nach einer lingeren Zeit (,Am
ndchsten Tag ...“) eine vollig neue Deutung, die sich aus dem idealen Soll-Zustand
des Interaktionsmodells herleitet. Ein Ereignis, das zundchst als rational erklarbares
Ungliick betrachtet wurde, wird plotzlich als von der Verstorbenen bestimmt wahr-
genommen und aus ihrem Willen heraus erklart (,,...dass die Verstorbene sich mit
diesem Vorfall bemerkbar gemacht habe und ihre Unzufriedenheit dariiber bekundet
hdtte). Aus der konkreten Schuld des Fahrers, der aus Trunkenheit und Mudigkeit
die Situation nicht mehr beherrschte, wurde eine Erkldrung, die von einer Interak-
tion zwischen der Verstorbenen und ihren Verwandten ausgeht. Der Sarg wurde von
den Verwandten in den Heimatort der Verstorbenen gebracht, deren Seele schaltete
sich zur ,,Geisterzeit“ ein und forderte ihr Recht auf Opfergaben, wie es die Tradi-
tion verlangt. Sie wurde von ihren Hinterbliebenen verstanden, und ihr wurde der
Opfertisch bereitgestellt.

Somit folgte in diesem Fall auf eine spontane Erklirung aus Perspektive des
Dominanzmodells eine nachtrigliche Reflexion aus Perspektive des Interaktions-
modells. Das Wirken der Verstorbenen wurde aufgegriffen, gedeutet und fithrte zu
einer Handlung der Verwandten. Von auflen schien keine Notwendigkeit fiir die
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Anderung der Deutung bestanden zu haben, weshalb man hier einen spontanen
Wechsel des Interpretationsmodells annehmen kann.

Das Erkldrungsmuster, nach dem man negative Ereignisse fiir eine Strafe oder War-
nung der Geister fiir vorhergehendes Fehlverhalten hilt, findet man in vielen zeitge-
nossischen Sagen bzw. Erlebnisberichten. Dazu ein Beispiel:

HG 12

Gesprichspartnerinnen, drei Schwestern (34]., Arztin, Moskau; 30]., Hindlerin,
Kyzyl und 27]., Systemadministrator in der Rayonverwaltung in Mugur Aksy)
erzdhlten am 24.08.2004 in Mugur Aksy (Mongiin Tajga):

Ortsherren konnen sich in wilde Tiere verwandeln. Deshalb weisen solche Tiere
eine Besonderheit auf. Wenn ein Jéger ein solches Tier schiefdt, wird es dem Jager
oder seinen Nichsten schlecht ergehen. Unser alter Onkel jagte leidenschaft-
lich. Deshalb hat er seine S6hne verloren. Weil er viel jagte, hat er den Ortsherrn
erziirnt, sagen die Leute.

Solche Erzahlungen sind Reflexionen und Interpretationen des Geschehenen.
Sie greifen Ereignisse im Leben von Verwandten und Bekannten auf und deuten
diese nachtriglich nach dem Interaktionsmodell. Diese Interpretationen finden
im Zusammenhang mit einem Wechsel vom Dominanzmodell zum Interaktions-
modell statt. Dabei scheint die Chance, dass ein Pendeln von ersterem zu letzterem
stattfindet, umso hoher, je intensiver ein Ereignis erlebt wurde (Schockerlebnis) und
je linger es zuriickliegt. An das Wirken der Geister denken viele Tyva erst, wenn
es zu spdt ist, d.h. wenn ein Ungliick geschehen ist. Dann treten sie mit Hilfe eines
Schamanen oder Lama bewusst in Interaktion mit der Geisterwelt, um den Schaden
zu mildern oder das Schicksal noch einmal positiv zu wenden.

Die spitere Deutung eines Ereignisses als Strafe vorhergehenden Fehlverhaltens
findet sich insgesamt haufig, sowohl auf dem Land als auch in der Stadt. Folgendes
Beispiel zeigt wieder die haufigste Richtung des Wechsels zwischen den Interpreta-
tionsmodellen, wonach zunichst eine spontane Reaktion nach dem Dominanzmo-
dell erfolgt und erst einige Zeit darauf eine Erkldrung im Sinne des Interaktions-
modells. Von diesem Wechsel zwischen beiden Modellen sind auch Schamanen
nicht ausgeschlossen, bei denen man aufgrund ihres professionellen Umgangs mit
dem Interaktionsmodell am ehesten davon ausgehen konnte, dass sie Vertreter nur
dieses Modells sind. Da auch sie nicht auf das Dominanzmodell verzichten kénnen,
nehme ich an, dass es tatsdchlich nie ein vom Dominanzmodell vollig unabhéngiges
Interaktionsmodell beziiglich der Deutung von Ereignissen gegeben hat.

Direkt nach meiner Ankunft in Tyva im Juli des Jahres 2004 bot mir dankens-
werter Weise eine Kollegin des Institutes fiir geisteswissenschaftliche Forschung
in Kyzyl an, mit zwei weiteren Ausldnderinnen eine ihr gut bekannte Schamanin
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und ihre drei jiingeren Geschwister (eine Schwester und zwei Briider), die auch
als Schamanen tatig sind, in deren Heimat zu begleiten. Der Grund ihrer Reise
war religioser Art. Schamanen suchen regelmafig ihre Heimat auf, um mit den
dortigen Geistern Kontakt aufzunehmen und in der Wildnis (in diesem Falle der
Taiga) ihre Krifte aufzuladen. Die Wildnis weitab der menschlichen Siedlungs-
gebiete gilt als energiegeladen. Deshalb ist es vielen Schamanen wichtig, einmal
im Jahr an den Kréften der Natur zu partizipieren, um ihre eigenen Krifte zu
erneuern. Auflerdem fiihlen sich die meisten Schamanen verpflichtet, sich auch
mit den Geistern ihrer Heimat, von denen sie meist berufen worden sind, in Kon-
takt zu setzen, um ihre professionelle Interaktion mit ihnen am Laufen zu halten.
Denn die Geister wollen gepflegt sein, sonst entziehen sie den Schamanen die
Kraft.

Fiir die Reise in die Taiga liehen die vier Schamanengeschwister bei Bekannten zwei
Geldndewagen.

Auf unserer Tour ging einer der beiden Wagen kaputt. Die Panne nahmen alle
beteiligten Personen, auch die Schamanengeschwister, mit folgender Deutung auf:
Das Auto war alt. Einige Teile des Motors waren verschlissen. Die Strecke, die wir
durch die schlammige Taiga, durch Fliisse und Wald ohne befestigte Strafle bewél-
tigt hatten, war sehr schwierig. Die Beteiligten reagierten, indem sie versuchten,
den Jeep zu reparieren. Es handelte sich um eine spontane rationale Deutung des
Problems und den Versuch einer Problemlésung nach dem Dominanzmodell. Die
Beteiligten sahen ihre Fahrweise, den schlechten Zustand der Geldndewagen und
die schlechten Wege als Ursache fiir das Problem, und sie sahen es allein als ihre
Aufgabe an, einen Weg zu finden, das Auto wieder in einen nutzbaren Zustand zu
versetzen.

Wihrend der Reparatur machte die alteste Schwester der vier Schamanen den
Vorschlag, zusitzlich ein Ritual fiir diejenigen Geister durchzufiihren, die auf
den Zustand des Autos und auf eine unproblematische Weiterreise Einfluss haben
konnten. Da die Ménner aber mit der Reparatur beschaftigt waren, es immer spéter
wurde und wir noch eine weite Reise bis zu unserem Quartier vor uns hatten, lief
man diesen Plan fallen und beeilte sich stattdessen, mit der Reparatur voranzukom-
men. Diese aber gelang nicht. E